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LECH, Leszek, Antoni. A identidade da multidão no culto celestial no Apocalipse de João. 
São Bernardo do Campo: Universidade Metodista de São Paulo, 2006, 162p. 
 

 

 

SINOPSE 

 

João de Patmos, através de elementos literários e dramáticos e da estrutura cênica e 

litúrgica, criou no Apocalipse um universo simbólico específico. As imagens deste universo 

são protagonizadas tanto por seres divinos como também por pessoas humanas que se 

encontram exaltadas entre os seres celestiais, cantando e louvando a Deus. Durante o 
processo da composição, o autor da obra se inspirou na tradição apocalíptica e escatológica 

das tradições visionárias merkavah presentes em Ezequiel, Daniel e 1 Enoque, e fez uma 
leitura própria destas tradições que obedece aos seus próprios objetivos literários e às 

necessidades dos leitores / ouvintes do escrito.  
 
Os seres celestiais e humanos destacados nas imagens, e a presença de várias 

confluências de tradições merkavah indicam que o Apocalipse se insere numa vertente da 
literatura apocalíptica contemporânea do escrito. É notável que, tanto na apocalíptica, em 

Qumran, na literatura hekhalot como no Apocalipse, há indícios de uma intensa experiência 

extática de grupos de culto celestial. O cenário de visões é prioritariamente litúrgico, dentro 

de um templo celestial. As imagens geradas pela leitura das experiências místicas de 

Ezequiel, 1 Enoque e outros escritos místicos eram contempladas e enriquecidas pelas 

experiências de viagens celestiais de grupos proféticos durante cultos terrestres. 
 
Nas experiências místicas registradas nos fragmentos analisados do Apocalipse de 

João podem ser percebidas certas feições dos viajantes celestiais. Nos seus discursos sobre 

a visão do mundo que contemplam e definem, eles revelam suas crenças, desafios e 

expectativas, a sua auto-compreensão religiosa. Além da identidade dos protagonistas dos 

cultos celestiais percebe-se também o caráter e a função altamente criadores do fenômeno 

extático em geral, como também, em particular, no Apocalipse de João. O escrito revela e 
promove uma estrutura do mundo divino-humano completo e perfeito que está num 

movimento contínuo, um mundo que, com toda a simbologia inerente, expressa a idéia de 

criar, recriar e governar o universo inteiro. Os seres humanos participam ativamente deste 
universo e cooperam com a função reconstituinte dele. Essa cooperação na reconstituição 

do mundo tem um caráter presente e atual, embora a plenitude desta reconstituição esteja 

reservada para o futuro. 
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LECH, Leszek, Antoni. The identity of the multitude in the heavenly cult in the Revelation 

of John. São Bernardo do Campo: Universidade Metodista de São Paulo, 2006, 162p. 
 

 

 

ABSTRACT 

John of Patmos, using literary and dramatic elements and the scenic and liturgical 
structure, created in his Book of Revelation a specific symbolic universe. The protagonists 
of this universe�s images are divine beings as well as humans that are present among them, 
exaltedly singing and praising God. During the process of composition, the author inspired 
himself by the apocalyptic and eschatological traditions of the merkavah vision traditions 
present in the books of Ezechiel, Daniel and 1 Henoch, and made his own reading of these 
traditions that complies with his own literary objectives and the needs of the readers / 
auditors of his writing.  

 
The celestial and human beings emphasized in the images, and the presence of  

merkavah traditions, indicate that Revelation is part of a certain current of the contemporary 
apocalyptic literature. It is noteworthy that in apocalypticism, Qumran, and the hekhalot 
literature, as well as in Revelation, there are evidences of an intense ecstatic experience of 
heavenly cult groups. The scenery of these visions is mainly liturgical, located inside a 
heavenly temple. The images, produced by interpretations of mystical experiences in 
Ezechiel, 1 Henoch, and other mystic writings, were meditated and enriched by experiences 
of heavenly journeys which prophetic groups experimented during their earthly cults.  

 
In the mystical experiences registered in the analyzed parts of the Revelation of 

John could be perceived certain characteristics of the heavenly voyagers. In the discourse 
about the vision of universe they see and describe, they reveal their beliefs, challenges and 
expectations; this means: they reveal their religious self-understanding. Beyond the identity 
of the heavenly cults� performers, we also perceive the highly creative character and 

function of the ecstatic phenomena in general and specially in the Revelation of John. The 
writing reveals and promotes the structure of a perfect and complete divine-human world 
which is in permanent move. By means of its inherent symbolism, this world manifests the 
idea of creating, recreating and governing the entire universe. The human beings participate 
actively in this universe and cooperate with its reconstitutive function. This cooperation 
with the reconstitution of the universe is present and actual, even though the plenitude of 
this reconstitution is reserved for the future. 
 

 



 9

 

 

LECH, Leszek, Antoni. La identidad de la multitud en el culto celestial en el Apocalipsis 

de Juan. São Bernardo do Campo: Universidade Metodista de São Paulo, 2006, 162p. 
 

 

 

RESUMEN 

 

Juan de Patmos, por medio de los elementos literarios y dramáticos, como también a 

través de la estructura escénica, creó en el Apocalipsis un específico universo simbólico. 

Las imágenes de este universo son protagonizados tanto por las personas divinas como 

también por las personas divinas que se encuentran exaltadas entre los seres celestiales, 

cantando e alabando a Dios. El autor de la obra, durante el proceso de la composición, se 

inspiró en la tradición apocalíptica y escatológica de las tradiciones visionarias merkavah 
presentes en Ezequiel, Daniel e 1 Enoc, y hizo una lectura propia de estas tradiciones que 
obedece a los propios objetivos literarios del autor e a las necesidades de los lectores / 
auditores del escrito. 

 
 Los seres celestiales y humanos, destacados en las imágenes, y la presencia de 

varias confluencias de tradiciones merkavah indican que el Apocalipsis se inserta en un 
conjunto de la literatura apocalíptica contemporánea al escrito. Es notable que, tanto en la 

apocalíptica, en Qumran, en la literatura hekhalot como en el Apocalipsis hay indicios de 
una intensa experiencia extática de los grupos del culto celestial. Las imágenes originadas a 

través de lectura de las experiencias místicas de Ezequiel, 1 Enoc e de otros místicos, eran 

contempladas y enriquecidas por las experiencias de viajes celestiales de grupos proféticos 

durante cultos terrenos. 
 
 En las experiencias místicas, registradas en los fragmentos analizados del 

Apocalipsis de Juan, pueden ser percibidas algunos rasgos de los viajantes celestiales. En 
sus discursos sobre la visión del mundo que contemplan e definen, ellos revelan sus 

creencias, desafíos y expectativas, ellos revelan su auto-comprensión religiosa. Además de 

la identidad de los protagonistas de los cultos celestiales, también es perceptible el carácter 

e la función fuertemente creadores del fenómeno extático en general, como también, 

particularmente en el Apocalipsis de Juan. El escrito revela e promueve una estructura del 
mundo divino-humano completo y perfecto, que está en un continuo movimiento, un 

mundo que, con toda su simbología inherente, expresa la idea de crear, recrear e gobernar el 
universo entero. Los seres humanos participan activamente de este universo e cooperan en 
su función reconstituyente. Esa cooperación en la reconstitución del mundo tiene un 

carácter presente e actual, a pesar de que la plenitud de esta reconstitución esté reservada 

para el futuro. 
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1. A busca da proximidade de Deus 

 

Na religiosidade contemporânea podemos observar uma crescente busca da 

proximidade de Deus nos cultos extáticos e visionários, uma disseminação de cultos 

inspiracionais, uma erupção e explosão de movimentos de efervescência extática, no 

ambiente de um mundo globalizado e, às vezes, alienado de suas raízes culturais. Nestes 

cultos, membros de comunidades religiosas supervalorizam o êxtase emocional, 

experimentam arrebatamento no espírito e elementos de confraternização litúrgica, rompem 

as barreiras entre sagrado e profano e encorajam a total inserção no mundo. Criticados por 

seu aspecto subjetivo e os excessos emocionais, e aplaudidos pela incorporação de 

tradições culturais próprias, pela reação contra a rigidez dos cultos racionais e pelo 

envolvimento da totalidade da pessoa, os cultos inspiracionais estabelecem em seus 

membros poderosas disposições existenciais. 

Esta realidade nos questiona e convida a procurar fontes que inspiram e motivam o 

fenômeno de cultos visionários e extáticos em diferentes culturas e religiões, tanto no 

cristianismo como em outras religiões. A nossa pesquisa das tais limitou-se às culturas 

antigas do Mar Mediterrâneo, precisamente a fontes existentes nas religiões e movimentos 

de origem judaica.  

 

2. Justificativa: Apocalipse de João � imagem da multidão cúltica 

 

Entre os distintos testemunhos da época chamam a nossa atenção os escritos do 

gênero apocalíptico, principalmente o Apocalipse de João. A leitura deste livro nos deixa 

surpreendidos pelo seu caráter que nos parece totalmente distinto de outros escritos 

incluídos na Bíblia. Diante da sua alteridade total de estrutura, vocabulário, lógica de 

desenvolvimento da ação, imagens dos mundos e seres estranhos que celebram cultos com 

hinos e cânticos, poderíamos ficar estupefatos e imobilizados. Porém, um olhar mais amplo 

para o livro nos levou a perceber que o escrito se apóia mais sobre as distintas imagens do 

que sobre o desenvolvimento de uma ação com protagonistas estabelecidos. O que 
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despertou nossa curiosidade nestas imagens é a presença de pessoas humanas que 

surpreendentemente se encontram exaltadas entre os seres celestiais, cantando e louvando a 

Deus. Além disso, estas pessoas não são poucas, mas, como diz o Apocalipse, uma 

multidão. 

Essas primeiras observações nos motivaram a aprofundar algumas das imagens do 

Apocalipse. Escolhemos os dois fragmentos 6,9-11 e 7,9-17 que se inserem no contexto da 

parte do livro onde o autor esboça cenas cultuais que acontecem nos céus. Uma das 

principais perguntas que germina em nós é a identidade das pessoas que compõem a 

multidão que está nos céus. Quem são elas? Ao longo da nossa dissertação investigaremos 

a identidade destas pessoas, elaborando e defendendo diferentes hipóteses acerca de sua 

identidade que podem ajudar no diálogo acerca dos fenômenos contemporâneos acima 

mencionados. 

Antes de iniciar a leitura da nossa dissertação, queremos esclarecer que todas as 

informações a respeito da datação específica, do contexto histórico e literário, e do âmbito 

da redação, ou seja, das informações introdutórias ao Apocalipse, não estão abordadas de 

forma separada das hipóteses da nossa dissertação. Isto significa que a única constante da 

qual partimos é a existência do documento literário chamado Apocalipse de João, 

identificado como um apocalipse e escrito em grego por João de Patmos no fim do século 1 

E.C. para comunidades da Ásia Menor. No capítulo da exegese foram assinalados alguns 

problemas textuais, assim como foram identificadas as formas literárias dos dois 

fragmentos. 

 

3. Metodologia 

 

Para chegar a definir a identidade dos participantes destes cultos, a nossa pesquisa 

partirá da exegese dos fragmentos apontados, levantando as influências de tradições 

apocalípticas judaicas e cristãs, tanto canônicas como extra-canônicas. Assim, no primeiro 

capítulo, traduziremos os fragmentos escolhidos e dialogaremos com a interpretação da 

exegese tradicional destas passagens. Na nossa análise literária das imagens transmitidas 

pelo texto dos dois fragmentos incluiremos também as idéias alternativas de uma exegese 

que nos parece marcar outro caminho de interpretação e, desta maneira, atinge algumas 
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conclusões alternativas. Esta análise servirá para obtermos uma visão mais ampla das 

experiências místicas no cristianismo primitivo. 

Com um horizonte de conhecimento mais vasto sobre o Apocalipse de João e, 

motivados pelas hipóteses sobre a possibilidade de os cristãos terem cultuado Deus na terra 

e no céu, abordaremos, no segundo capítulo, as diferentes experiências de êxtase religioso 

em tradições da cultura judaico-cristã anterior, contemporânea e posterior ao escrito de 

João. O Apocalipse de João é freqüentemente considerado como paradigma para este 

gênero literário, mas devemos lembrar, que a composição brotou de uma ampla tradição 

apocalíptica judaica e, posteriormente, também cristã. Portanto, apoiar-nos-emos sobre 

conceitos de misticismo e apocalipticismo, como também sobre a idéia de terem existido 

elementos místicos e escatológicos constitutivos para a criação de diferentes corpos de 

literatura judaica e cristã ao longo de vários séculos, entre eles o escrito de João de Patmos. 

O percorrido pelos escritos representantes desta literatura, feito com o critério de 

determinar características, ambiente e discurso das pessoas que viajam ao céu e participam 

do culto celestial, ajudar-nos-á a construir uma ponte entre as experiências religiosas 

extáticas das obras analisadas e as imagens das pessoas no céu do Apocalipse de João. 

Através desta ponte admitiremos ou descartaremos a existência da prática de cultos 

celestiais em comunidades do cristianismo primitivo. 

Finalmente, na base tanto das conclusões da análise literária como da resposta à 

nossa hipótese sobre a existência de práticas extáticas, perguntar-nos-emos qual poderia ser 

a finalidade destas práticas. Para abordar a hipótese da função criadora e reconstituinte 

destas práticas esclareceremos, no terceiro capítulo, as diferentes teorias sobre a função e 

origem do Apocalipse de João e de outros escritos nos quais há indícios literários da 

possível prática religiosa extática. Apoiar-nos-emos em determinados conceitos gerais 

sobre a religião, cuja definição abrirá uma plataforma teórica para poder responder as 

perguntas concernentes à função e origem do fenômeno pressuposto. No último momento 

da nossa dissertação definiremos algumas feições que estabelecem a identidade religiosa 

das pessoas presentes nas imagens do Apocalipse de João. 
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1. Introdução  

 

 Escolhemos para a nossa análise literária os dois fragmentos 6,9-11 e 7,9-17 que se 

inserem no contexto da parte do livro, onde João, o profeta visionário, relata cenas cultuais 

que acontecem nos céus. Percebemos que os fragmentos em estudo demonstram uma 

multidão de pessoas que ascenderam ao céu para participar do culto celestial. A tarefa de 

analisar literalmente fragmentos litúrgicos que possuem principalmente um caráter cúltico e 

extático não é nada fácil. Porém, assumimos este desafio e queremos, sobretudo, manter e 

destacar a integridade das imagens projetadas pelo autor através da palavra escrita. São as 

visões e imagens que desempenham o papel principal do escrito, portanto, o nosso cuidado 

de não perdê-las de vista, durante a análise por partes, será o objetivo metodológico 

primário. Por esta razão, adotamos uma denominação e uma sistematização próprias para os 

dois fragmentos que procura destacar os diferentes elementos da mesma imagem. 

 Os nossos dois fragmentos inserem-se no contexto dos capítulos 6 e 7 que estão 

compostos por visões e audições intercaladas com hinos e doxologias, baseadas em várias 

tradições judaicas. Os selos são vinculados à visão do trono de Deus e do Cordeiro 

entronizado. Parece que tanto as imagens catastróficas como as paradisíacas visam a causar 

um impacto sobre as pessoas que ouvem a leitura do livro, para levá-las a um clímax da 

intimidade comunitária com Deus. 

 Ao abrir cada um dos primeiros quatro selos, ressoa uma voz que pede a vinda do 

Cristo. No entanto, antes dela devem-se cumprir vários sinais tradicionais da era 

messiânica: manifestam-se o juízo de Deus, a guerra, a fome e a morte. O esquema 

tradicional prossegue com o quinto (a imagem das pessoas sob o altar) e o sexto 

(perturbações cósmicas) selos. A abertura do sexto selo confronta a humanidade com a ira 

de Deus e do Cordeiro que faz os ímpios exclamar: ...chegou o grande dia da sua ira, e 

quem poderá ficar em pé? (Ap 6,17). O capítulo 7 mostrará quem ficará em pé: uma grande 

multidão que ninguém pode contar, que inclui os 144.000.
1 

                                                 
1 Cf. KORNER, Ralph J.: �And I saw ...� : an apocalyptic literary convention for structural identification in 
the Apocalypse. In: Novum Testamentum 42,2. Leiden: Brill, 2000, p.181. Segundo ele, a função de meta. 
tau/ta ei=don identifica e favorece a diferenciação temática dos 144.000 da �multidão incontável�. Isso 
justificaria a posição de Aune que identifica os 144.000 com o �resto dos cristãos que sobrevivem às 

desgraças escatológicas�. A �multidão incontável� é percebida por ele como �um grande número dos cristãos 

dos quais foram tirados os 144.000... que morreram, tanto naturalmente ou em martírio, antes de se 
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O cenário geral das imagens que abordaremos em seguida é o céu, mais 

concretamente, a sala do trono de Deus e do Cordeiro. Este cenário está descrito 

detalhadamente em Ap 4-5 (visões durante a viagem celestial de João), num padrão 

característico de uma literatura apocalíptico-mística judaica que proporciona o pano de 

fundo a estas imagens.2  

  

2. Características dos protagonistas do culto celestial 

 

O quinto selo está separado dos quatro precedentes pelo assunto especial de que 

trata: a visão profética das pessoas �debaixo do altar�. Não pretendemos analisar este 

fragmento fora do contexto dos capítulos 4, 5, 6 e 7, e consideramos que o seu pano de 

fundo é o culto celestial. No fragmento 6,9-11 há um diálogo entre as pessoas que estão 

presentes no céu de Deus, em que se destacam as características fundamentais dos 

protagonistas como também problemas existenciais. No primeiro versículo, a atenção do 

profeta visionário está concentrada nas pessoas imoladas que estão �debaixo do altar� (v.9):  

 

6,9  

 



 

 

 

 

E quando (o cordeiro) abriu o quinto selo, 

vi sob o altar as pessoas imoladas 

por causa da palavra de Deus e por causa do testemunho 

que mantinham firme. 
                                                                                                                                                     
completarem os eventos escatológicos.� - cf. AUNE, David Edward. Revelation 6-16. Nashville: Thomas 
Nelson Publishers, 1998, p.444.447; FEUILLET, André. Les 144.000 Israélites marqués d�un Sceau. In: 
Novum Testamentum, 9. Leiden: Brill, 1967, p.220-221. 
2 Cf. HURTADO, Larry. W. Revelation 4-5 in the Light of Jewish Apocalyptic Analogies. In: Journal for the 

Study of the New Testament, 25. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1985, p.105-124. Neste artigo, o autor 
examinou a este respeito (com a devida consideração dos elementos cristãos nos últimos dois escritos):          
1 Enoque (14 e 71); 2 Enoque (1-20); Testamento de Levi; 3 Baruc; Apocalipse de Abraão; Testamento de 

Abraão e Ascensão de Isaías. AUNE, Revelation 6-16, p.436-437, analisa ainda 4 Esdras 2,42-25.  



 21

 

2.1 As pessoas humanas no céu 

 

No primeiro plano da visão se destaca o seu objeto, . O termo 

pode se referir à essência da vida em termos de pensar, querer e sentir; pode se 

referir ao lugar e ao centro da vida que transcende a vida terrestre; também é possível 

entender o termo como �objetivo� ou �desejo�, ou como �coração�. Não é raro seu 

significado no sentido de �pessoa� ou �indivíduo�. Cabe sublinhar que, mesmo no contexto 

em que o termo se refere à existência depois da morte, ele pode referir-se figurativamente à 

pessoa inteira. É importante também distinguir o significado da qualidade psicológica do 

que visa à vida física ou o princípio da vida. Às vezes, em certos contextos, o termo em 

questão pode aparecer em contraste com coração () e pensamento (), 

sendo assim entendido como �alma�. Por causa destes três termos, muitos pesquisadores 

insistem na afirmação de que deve haver na personalidade humana pelo menos três 

diferentes partes.3 Resumindo estas diferentes possibilidades do sentido da palavra, 

distinguimos entre o uso literal de �� (tal como vida, princípio da vida, alento, ou 

alma como o centro da própria vida, do desejo ou das emoções), e o uso, através da 

metonímia, para designar um ser vivo, alguém que possui uma alma. 

 Segundo Aune, o termo se refere, em nosso texto, ou à essência que difere do corpo 

e não é diluída pela morte, ou ao lugar e centro da vida que transcende a vida terrestre.4 

Beale, que analisa este termo junto com seu paralelo mais próximo em 20,4, considera que, 

embora �alma� possa ser o substituto para �vida humana� (8,9; 12,11; 16,3; 18,13), em 6,9 

como em 20,4, há indícios de que se faça uma diferença entre alma e corpo.
5 Por outro 

lado, Michaels, baseando-se no significado do hebraico �!"#"$� [nefesh]6, geralmente 

                                                 
3 LOUW, Johannes P.; NIDA, Eugene Albert (ed.). Greek-English lexicon of the New Testament: based on 

semantic domains; Volume 1: Introduction and domains. Nova Iorque: United Bible Society, 1989, verbete 
2.266. 
4 AUNE, Revelation, p.404.  
5 BEALE, Gregory K. The Book of Revelation: A Commentary on the Greek Text. Grand Rapids: Eerdmans, 
2002, p.375. 
6 A transcrição do hebraico visa apenas facilitar a leitura e não pretende reproduzir todas as sutilezas desta 
língua, principalmente não das diferentes vogais. 
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compreendido como �ser vivo� ou �pessoa�,
7 assevera que as almas são pessoas, e, neste 

fragmento explicitamente, são as pessoas que morreram. Este intérprete argumenta que 

estas almas são, dentro do horizonte da visão de João, pessoas que têm vozes e corpos reais, 

como as almas �decapitadas� de 20,4.
8 Heil, concordando com Schweizer,9  afirma 

decididamente que, tanto em 6,9 como em 20,4, o visionário contempla a existência que 

supera a morte, dada por Deus a um ser humano.10 Donegani, finalmente, afirma que, 

embora João de Patmos utilizasse este termo sete vezes (6,9; 8,9; 12,11; 16,3; 18,13.14; 

20,4), atribuindo-lhe sempre o sentido genérico de �vitalidade e dinamismo de vida� 

(vinculado aos seres sobrenaturais ou aos seres humanos contemplados em sua vida 

terrestre, mas também transcendente), em 6,9 e 20,4 ele o atribuiria somente aos mártires. 

A autora os considera em sua vitalidade própria de testemunhas, colocadas não mais na 

terra, mas no céu, na proximidade de Deus.
11 Em resumo, �� não seriam 

apenas seres humanos, mas, testemunhas presentes no céu.  

De todo o panorama das opiniões queremos destacar que o conceito de �� que 

se origina do hebraico �!"#"$�[nefesh], e pressupõe um ser vivo ou uma pessoa em sua 

totalidade, nos parece mais próprio, motivo pelo qual adotamos para nossa tradução. 

Contudo, como os intérpretes conciliam esta idéia com a qualidade destas pessoas de serem 

? 

 

 

 

 

                                                 
7 Cf. o verbete �!"#"$�, in: SCHÖKEL, Luis Alonso. Dicionário Bíblico Hebraico-Português. São Paulo: 

Paulus, 2ª ed., 1997, p.443-445; cf. também: SEEBASS, Horst. Verbete �!"#%$� In: BOTTERWECK, Johannes 
Gerhard; RINGGREN, Helmer (ed.). Theological Dictionnary of the Old Testament: Volume 5. Grand 
Rapids: Eerdmans, 2003, colunas 497-519.   
8 MICHAELS, J. Ramsey. Interpreting the Book of Revelation. Grand Rapids: Baker, 1992, p.106. Ele 
também descarta a tentativa de deduzir de Ap 6,9 idéias sobre o �estado intermédio�, tanto no pensamento de 

João como numa realidade objetiva. 
9 Cf. SCHWEIZER, Eduard. Verbete ��. In: KITTEL, Gerhard; FRIEDRICH, Gerhard (ed.). 

Theological Dictionary of the New Testament: Volume 9. Grand Rapids: Eerdmans, 1995, p.644-654.  
10 HEIL, John P. The Fifth Seal (Rev 6,9-11) as a Key to the Book of Revelation. In: Biblica, 74,2. Roma: 
Editrice Pontificio Instituto Biblico, 1993, p.221. O autor pesquisou extensivamente as conexões entre 6,9-11 
e o resto do Apocalipse. Porém, sua tese de que este fragmento é a chave para o livro todo nos parece pouco 

convincente. Infelizmente, as correspondências são muitas vezes enumeradas, mas não avaliadas. 
11 DONEGANI, Isabelle. A cause de la parole de dieu et du témoignage de Jésus: te témoignage selon 

l�Apocalypse de Jean, son enracinement extra-biblique et biblique. Paris: Librairie Lecoffre, 1997, p.452. 
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2.2 As testemunhas imoladas 

 

 O Apocalipse de João reúne oito das dez ocorrências de  no NT. O termo, 

propriamente dito, significa assassinar tanto animais como pessoas; referindo-se às pessoas, 

a ação implica violência e crueldade: degolar, imolar, massacrar. Por exemplo, 1Jo 3,12 

utiliza este verbo para recordar a morte de Abel por Caim que �degola� seu irmão. No 

Apocalipse, a palavra qualifica a ação do cavaleiro que monta o cavalo vermelho (6,4: 

), uma das cabeças da Besta �como degolada à morte� (13,3: 

), e descreve em 5,6 o estado do Cordeiro �como imolado� (a mesma 

expressão), designado assim novamente em 5,9.12 e 13,8.
12 

 Donegani distingue entre a condição de ser �assassinado� e de ser �imolado�. Ela 

entende que, por causa do contexto litúrgico destes versículos, é mais adequado considerar 

as pessoas como �imoladas� (, particípio perfeito passivo) do que 

compreendê-las como �assassinadas� (cf. 11,7). Este sentido orienta a atenção do leitor 

para o Cordeiro imolado e seu destino que as testemunhas imitaram até sua morte sacrifical 

(cf. 18,24).13  

A partir da afirmação de que as almas são de pessoas que foram imoladas, 

Pattemore estabelece um vínculo com o Cordeiro imolado (5,6; 9,12). O intérprete chama a 

atenção para o mesmo uso do particípio passivo perfeito de ��
14 que se refere ao 

Cordeiro. Nesta base, ele afirma que as pessoas imoladas de 6,9 têm uma história 

semelhante à história do Cordeiro, pelo menos enquanto à sua morte. Para ele, esta 

associação é reforçada pelo restante da frase que explica o motivo desta imolação.
15 

A ótica da interpretação de Kowalski é distinta dos intérpretes citados até aqui. Ela 

concorda com a tese de que a história das pessoas imoladas corresponde com a do Cordeiro, 

mas ela também a amplia dizendo que o verbo  é usado tanto para a descrição do 

destino do Cordeiro de Deus imolado quanto para o destino dos cristãos (5,6.9; 13,8). Ela 

afirma que o vínculo com 18,24 faz com que a expressão 

 em 6,9 fale de modo geral do sofrimento dos 

                                                 
12 Cf. o verbete ��, DANKER, p.979. 
13 DONEGANI, p.452. 
14 5,6; 5,12, e um aoristo passivo em 5,9. 
15 PATTEMORE, Stephen. The people of God in the Apocalypse: discourse, structure, and exegesis. 
Cambridge: Cambridge University Press, 2002, p.77-78. 
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cristãos e de todas as pessoas que foram imolados nesta terra: assim como em 6,9 o verbo 

�� é relacionado com as pessoas cristãs em geral, em 18,24 ele é relacionado com 

todas as pessoas humanas imoladas na terra, 

��. A respeito da imolação, a 

interpretadora assevera que, no Apocalipse de João, o sofrimento tem um significado 

abrangente e não precisa necessariamente significar somente o martírio no sentido de sofrer 

uma morte violenta.16 

   

2.3 O ser das testemunhas 

 

A causa da imolação das pessoas (, repetido) são sua união com a Palavra de 

Deus, ��, e o testemunho, 

��. Antes de analisar explicitamente as causas, 

enfoquemos a frase �� (seguravam [mantinham] firme, apoderaram-se) que 

demonstra uma utilização específica do verbo �ter� no Apocalipse.
17 Segundo Aune, a frase 

em questão refere-se não ao testemunho dado acerca de Jesus Cristo, mas, ao testemunho 

dado pelo próprio Jesus que estas pessoas tinham recebido e preservado.18 Para 

fundamentar sua opinião, este comentador remete à afirmação de Charles que defende esta 

tese baseando-se no uso paralelo da expressão �� em Jo 3,32 e Ap 12,17; 19,10.19 

Nestes fragmentos, o verbo �� se refere ao fato de possuir o testemunho de Jesus.  

De fato, ao longo de seu escrito, João de Patmos usa toda uma gama de �ter�, 

utilizando, às vezes, �� em seu sentido primário e comum, material, para indicar a 

posse de objetos que permanecem exteriores ao sujeito (12,2; 18,19; 21,15, etc.).20 

Portanto, muitas vezes, seu complemento é um objeto carregado de ressonâncias simbólicas 

que vêm de outras tradições literárias.
21 �� assume então um matiz e um 

                                                 
16 KOWALSKI, Beate. "... sie werden Priester Gottes und des Messias sein; und sie werden König sein mit 

ihm - tausend Jahre lang." (Offb 20,6): Martyrium und Auferstehung in der Offenbarung. In: Studien zum 

Neuen Testament und seiner Umwelt, 26. Linz: Universitätsverlag, 2001, p.149-150. 
17 Cf. o verbete ��, DANKER, p.420-423. 
18 AUNE, Revelation 6-16, p.406. 
19 CHARLES, Robert Henry. A Critical and Exegetical Commentary on the Revelation of St. John: vol.1. 
Edimburgo: T. & T. Clark, 1920, p.174. 
20 Cf. HANSE, Hermann. Verbete ��. In: KITTEL, vol. 2, p.815-827. 
21 Assim as expressões de ter um arco, uma balança, couraças, diademas, chifres, asas; ter um turíbulo, 

trombetas, um pequeno livro aberto, taças; ter selo, nome, marca, etc. 
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dinamismo surpreendentes e expressa muito mais do que um simples �ter�, que deixaria seu 

possuidor �indene�, ou não qualificado para esta �posse�. Assim, estamos mais próximos a 

uma compreensão correta do ser das coisas e das pessoas, e �ter� chega a significar �ser�, a 

enunciar a identidade pessoal daquele ou daqueles que possuem este objeto ou esta 

qualidade.22 

Ao compreender este detalhe lingüístico em vínculo como o substantivo 

��, indicamos para nosso versículo o uso do verbo �� em 

relação com a �� que é recebida, e não dada. 

O substantivo   pode denominar um testemunho na corte (Mc 14,56), 

testemunho este que leva à morte, ao martírio (Irineu 1,28,1; Martírio de Policarpo 1,1; 

13,2; 17,1), a comprovação de um caráter ou de uma conduta (1Jo 5,9a; 3Jo 12; Tt 1,13), a 

confirmação ou o testemunho na base do conhecimento pessoal ou da fé, sendo assim o 

próprio ato de testemunhar (Ap 11,7); o ato do testemunho humano dado a Jesus (Jo 1,19; 

At 22,18; Ap 12,11) ou do testemunho transcendente com respeito a ele (Jo 3,11; 8,14). 

Finalmente, o Apocalipse fala de  ou de que os 

cristãos, ou alguns cristãos, possuem (Ap 6,9; 12,17; 19,10ab; 20,4).
23 Donegani nota que, 

no Apocalipse, a expressão � � aparece muitas vezes em 

paralelismo com �a palavra de Deus�. Os verbos dos quais ela depende são variados, mas 

significativos: ��, em 1,2; ��, sobretudo em 6,9; 12,7; 19,10.24 

Entendemos, portanto, que se trata no nosso fragmento do testemunho do próprio Jesus que 

as pessoas possuem, e não do testemunho que pede o martírio. Entretanto, devemos lembrar 

que alguns comentadores vêem aqui a referência principal aos mártires cristãos.
25  

                                                 
22 DONEGANI, p. 452. 
23 DANKER, Frederick William (ed.). A Greek-English Lexicon of the New Testament and other Early 

Christian Literature: 3ª edition based on Walter Bauer�s Griechisch-deutsches Wörterbuch. Chicago: 
University of Chicago Press, 2000, p.618-619. 
24 DONEGANI, p.297. 
25 Assim: CHARLES, Revelation 1, p.174 ; AUNE, Revelation 6-16, p.405 ; ROLOFF, Jürgen. Revelation.  
Minneapolis: Fortress Press, 1993, p.64; e outros. Cf. também a discussão exegética sobre o uso da família 

das palavras da raiz �� usada no Apocalipse, onde Vassiliadis argumenta em favor de seu sentido 
martiriológico, enquanto Mazzaferri percebe  principalmente como conteúdo 

profético do livro inteiro: VASSILIADIS, Petros. The Translation of Martyria Iesou in Revelation. In: The 

Bible Translator, 36,2. Louisville: United Bible Society, 1985, p.129-134; MAZZAFERRI, Frederick D. 
Martyria Iesou in Revelation. In: The Bible Translator, 39,1. Louisville: United Bible Society, 1988, p.114-
122. 
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Um dos expoentes desta convicção é Loren Johns, que afirma que �� e 

��, embora não sinônimos, estão proximamente vinculados no livro inteiro. 

Segundo ele, a natureza da �� se refere ao próprio testemunho de Jesus (1,5) 

que o levou para o martírio, conseqüentemente a Antipas (2,13), e do mesmo modo àqueles 

imolados que estavam debaixo do altar (6,9-10). Assim, como Jesus foi constante em seu 

testemunho, em sua consistente resistência, que o levou à morte, do mesmo modo os 

cristãos da Ásia são constantes em seu testemunho, em sua consistente resistência, que os 

leva a sua morte.26 

Por outro lado, outros ainda, como Feuillet e Kraft, enfatizam em 6,9 a ausência das 

palavras �de Jesus Cristo� depois de �testemunho�, e vêem neste o testemunho de todos os 

mártires da humanidade, cristãos ou não.27 Esta tese, porém, não pode ser sustentada 

quando se percebe que, em 1,9, as palavras que explicam a razão do exílio de João em 

Patmos, têm a mesma função que em 6,9 e começam com a mesma forma gramatical 

(). 

Esta ressonância poderia causar na audiência uma forte suposição de que a segunda parte da 

frase em 6,9 pretendesse significar o mesmo como em 1,9: 

.28 Este testemunho de Jesus, não menos que a 

palavra de Deus, está na posse objetiva das pessoas. Além disso, a expressão �ter 

testemunho� rememora em nosso texto todo o ser da testemunha: sua escuta da palavra de 

Deus, sua acolhida da fé em Cristo.
29 É óbvio que este testemunho, por ter sido mantido, 

envolve também o próprio testemunho destas pessoas individuais. Dificilmente será 

possível separar estes dois testemunhos.30 

 

 

                                                 
26 JOHNS, Loren L. The lamb christology of the apocalypse of John: an investigation into its origins and 

rhetorical force. Tübingen: Mohr Siebeck, 2003, p.172-175. 
27 FEUILLET, André. Les martyrs de l�humanité et l�Agneau égorgé. Une interprétation nouvelle de la prière 

des égorgés en 6,9-11. In: Nouvelle Revue Théologique, 99. Paris: Casterman, 1977, p.194-201; KRAFT, 
Heinrich. Die Offenbarung des Johannes. Tübingen: Mohr, 1974, p.111. Não compartilhmos esta opinião, 

pois semelhante interpretação não parece respeitar a dimensão propriamente cristológica que o testemunho 

assume no Apocalipse. 
28 A conexão entre os mártires e o Cordeiro é notada por PATTEMORE, p.78; ROLOFF, p.64; BEALE, 

Revelation, p.391.  
29 Cf. PRIGENT, Pierre. O Apocalipse. São Paulo: Loyola, 1988, p.135. 
30 Destaquemos ainda que os manuscritos 1611c , 2351, do Texto Majoritário K (M

k) e o texto siríaco editado 

por Thomas von Harkel (syh) acrescentam depois de  
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3. O lugar dos justos no céu 

 

 3.1 Pessoas sob o altar 

  

Depois desta análise do objeto da visão descrita pelo visionário em 6,9 convém 

abordar o sentido do lugar onde se encontram as pessoas por ele contempladas. O 

visionário viu as pessoas �� (sob o altar). O 

substantivo masculino �� deriva do verbo �� (sacrificar) e 

está unido com a sufixação � que é acrescentada à raiz do verbo para formar 

nomes de estabelecimentos, instrumentos e ferramentas; neste caso, o nome significa o 

lugar onde se oferece o sacrifício, por exemplo, o altar. Na LXX, o termo aparece em mais 

de 400 ocorrências (principalmente como tradução de &'%()*+,-[misbeah], �altar�), usadas 

para designar o altar do holocausto (por exemplo, 2Rs 16,1-15), o altar do incenso 

(exemplo: 1Cr 6,49) e altares em geral (exemplo: Gn 8,20).-No Novo Testamento em geral, 

a palavra é usada principalmente para designar o altar do holocausto no Templo de 

Jerusalém (Mt 5,23-24; Lc 11,51; 1Cor 9,13; Hb 7,13), mas, também altares em geral (Rm 

11,3). No Apocalipse, o termo designa quatro vezes o altar do incenso (Ap 8,3 [2x].5; 

9,13), três vezes o altar do holocausto (6,9; 11,1; 16,7) e, numa extensão figurativa, ele 

designa o �santuário� (11,1; 14,18). Em todo o Novo Testamento (com uma possível 

exceção de Hb 13,10), é somente no Apocalipse que �� se refere ao altar 

celestial (6,9; 8,3.5; 9,13; 14,18; 16,7).31  

No âmbito da literatura cristã antiga, também o Pastor de Hermas fala do 

�� no céu (Mandates 10,2-3) que é o tema central das 

orações. O mesmo conceito se encontra em Irineu (Adversus haereses 4.18.6) e em 

Gregório de Nazianzo (Orationes 42). Em Hermas (Similitudes 8.2.5), o altar celestial é 

também o lugar de comprovar e julgar as ações humanas. Em contraste, Minúcio Félix 

(Octavius 32.1) afirma: aras non habemus, �nós não temos altares� (cf. Orígenes, Contra 

Celsum, 8.17).32 

                                                 
31 Cf. o verbete ��, DANKER, p.463. 
32 AUNE, Revelation 6-16, p. 405. 
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 No contexto do Apocalipse de João, conforme a opinião da grande maioria dos 

comentaristas, o termo �� se refere, em Ap 6,9, ao altar celestial.33 

Certas correntes da tradição rabínica ensinavam que há no céu o altar com seus sacrifícios, 

e o arcanjo Miguel como sumo sacerdote oferecendo (as almas dos santos) sobre este 

altar.34 Esta visão, confessada no âmbito do judaísmo, pressupõe a conceituação 

(fundamentada em tradições do Antigo Oriente em geral, do Antigo Testamento e de 

Homero) de uma cosmovisão composta por três partes, a saber, céu, terra e mundo inferior. 

O judaísmo adotou a idéia babilônica dos sete céus (influenciada, por sua vez, pela tradição 

persa dos três céus) onde a terra está no centro e Deus está entronizado no sétimo céu.
35 

Esta noção considera tanto a experiência de ascensão extática da pessoa humana durante a 

vida, quanto a ascensão final após a morte, uma experiência comum na literatura 

apocalíptica judaica e cristã.
36  

Ao pressupor a vigência desta noção que considera o universo composto de 

camadas superpostas, compreendemos melhor a insistência de Malina, de que que 

 (sob, debaixo de) é o termo técnico usado na astronomia para situar um corpo 

celestial, neste caso o altar entendido como constelação de astros, e as almas como outros 

astros sob esta constelação.
37 Embora esta hipótese seja pouco convincente, já que ela 

requeria um maior conhecimento astronômico dos leitores / ouvintes do Apocalipse, ela 

dirige o nosso interesse para as construções cosmológicas, tão comuns nas tradições 

                                                 
33 BECKWITH, Isbon Thaddeus. The Apocalypse of John: Studies in Introduction with a critical and 

exegetical commentary. Grand Rapids: Eerdmans, 1919, p.524-525; CHARLES, p.524-525; BEASLEY-
MURRAY, George R. The Book of Revelation. Londres: Marshal, Morgan & Scott, 1974, p.135-136; 
MOUNCE, Robert H. The Book of Revelation. Grand Rapids: Eerdmans, 1998, p.157-158; PRIGENT, p.136; 
HEIL, p.220. 
34 Hagigah (12b), Zebahim (62ª), Menahot (110a). Sobre a figura de Miguel Arcanjo nas antigas tradições 

judaicas, cf. AUNE, Revelation 6-16, p.694-695.  
35 Cf. a pesquisa da Escola Histórico-Religiosa [Religionsgeschichtliche Schule] que procurou explicar a 
origem e o desenvolvimento das religiões israelita, judaica e cristã primitiva em termos de sua interação com 

outras tradições religiosas: ANZ, Wilhelm, Zur Frage nach dem Ursprung des Gnostizismus: Ein 

religionsgeschichtlicher Versuch. Leipzig: Hinrichs, 1897; BOUSSET, Wilhelm. Die Himmelsreise der Seele. 
In: Archiv für Religionswissenschaft, 4. Heidelberg: Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 1901, 
p.136-169.229-273. 
36 Cf. YARBRO-COLLINS, Adela. The Seven Heavens in Jewish and Christian Apocalypses. In: IDEM 
(ed.). Cosmology and Eschatology in Jewish and Christian Apocalypticism. Leiden: Brill, 1996, p.21-54. 
37 MALINA, Bruce. On the genre and message of Revelation: Star visions and sky journeys. Peabody: 
Hendrickson, 1995, p.128-132. O autor, partindo da tese de Boll que considerou as almas em vestes brancas 
sob o altar como estrelas da Via Láctea (BOLL, Franz. Aus der Offenbarung Johannis: Hellenistische Studien 

zum Weltbild der Apokalypse. Leipzig: Teubner, 1914, p.33-35), cita tradições romanas, veterotestamentárias, 

intertestamentárias e outras que aludem à importância da constelação estrelar para a história do altar nas 

igrejas cristãs.  
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apocalípticas judaicas, que, ao descrever o templo celestial, situavam as almas dos santos 

(dos justos) na proximidade de Deus. 

Geralmente, a presença das almas sob o altar, em Ap 6,9, é vinculada com o fato de 

que, no ritual sacrifical, �o sangue das vítimas é derramado na base do altar� (Lv 4,7), e o 

sangue é tido como a própria alma (por exemplo, Lv 17,11). Isto pode conduzir a 

compreender a morte numa perspectiva sacrifical.38 Este vínculo entre altar, sangue e 

vítimas leva os comentaristas quase naturalmente a citar tradições judaicas, rabínicas e 

cristãs que fundamentam a tese de que as pessoas imoladas são os mortos em martírio. 

Neste sentido, Charles enumera referências aos mártires no Antigo Testamento, no Novo 

Testamento e nos Pais da Igreja (2Tm 4,6; Fl 2,17; Ignácio de Antioquia, Ad Romanos 2,2), 

como também nos Apócrifos do Antigo Testamento (4Mc 6,29). Referindo-se ao antigo 

pensamento cristão (Perguntas de Bartolomeu [1,29]) e ao pensamento rabínico,
39 o 

comentarista conclui que João de Patmos entendeu os mártires, primeira e principalmente, 

como um sacrifício a Deus; e embora os corpos deles estivessem enterrados na terra, de 

fato, o sacrifício seria realizado no céu onde suas almas estavam sendo oferecidas sobre o 

altar celestial.40 

Às referências citadas por Charles (do Talmud Babilônico e de midrashim 

registrados em Strack-Billerbeck)41, e às outras, destacadas por Aune que cita 

                                                 
38 Assim, entre outros: CHARLES, p.172; PRIGENT, p.136; MÜLLER, Ulrich B. Die Offenbarung des 

Johannes. Gütersloh e Würzburg: Gerd Mohn e Echter, 1984, p.170-171; MOUNCE, p.157. 
39 Para fundamentar esta afirmação, ele cita diferentes fragmentos: Tosefta  Menahot (110a); Seder Gan Eden; 
Yalqut Reubeni (f. 14, col. 3; f. 112b); Yalqut Had. (f. 118, col. 4). 
40 CHARLES, p.172-174. 
41 STRACK, Hermann L.; BILLERBECK, Paul. Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und 

Midrasch, Dritter Band: Die Briefe des Neuen Testaments und die Offenbarung Johannis. Munique: Beck, 8a 
ed. 1985, p.803, cita o tratado Pesahim 50a: �Rabi José, filho de Rabi Josué ben Levi (em torno de 250), 

estava doente e foi arrebatado (em seu delírio). Quando voltou a si mesmo, seu pai lhe disse: �O que você 

viu?� (...) Eu também entendi aquilo de que se falava: �Na divisão dos mortos (mártires), por causa das 

autoridades (pagãos), não pode permanecer nenhum outro ser humano (eles constituem então a primeira 

classe dos bem-aventurados no mundo celestial)�. E quem são aqueles (estes mártires)? Talvez Rabi Aqiba e 
seus companheiros. Visto que se disse �mortos pela autoridade� e depois nada mais, pode-se tratar somente 
daqueles que foram surpreendidos em Lidda." (Talmud Babilônico, tradução nossa).  
Cf. GRAPPE, Christian. L�immolation terrestre comme gage de la comunión cèleste (Apocalypse 6,9 ; 7,14-
15; 20,6). In: Revue d�histoire et de philosophie religieuses, 79,1. Paris: Gabalda, 1999, p.79, que cita o 
Midrash Qohelet 9,10 (42b),: "Rabi Aha (em torno de 320) queria ver o rosto de Rabi Alexandrai (em torno 
de 270) (que estava morto). Este lhe apareceu em sonho e lhe mostrou duas coisas: uma era que ninguém 

tinha lugar mais próximo ao centro que os mártires de Lidda, e a outra era que é feliz aquele que chega lá (no 

mundo por vir) com aquilo que aprendeu por si mesmo." (tradução nossa). 
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abundantemente fragmentos dos Avot de Rabi Nathan
42 e testemunhos de Tácito,

43 Grappe 

acrescentou, mais recentemente, fragmentos do Livro das Antiguidades Bíblicas
44 e 

fragmentos de targumim.45 A partir destas referências, Grappe afirma que o destino de 

todos os mártires mencionados nos fragmentos citados, como também dos mártires de Ap 

6,9, é a comunhão celestial. Neste sentido, a condição de imolados ��, 

entendida por ele como martírio e sacrifício sobre o altar, seria a garantia da participação 

dos seres humanos na proximidade de Deus.46  

 

 3.2 Pessoas diante do trono 

 

Diante desta compreensão do altar como altar celestial de sacrifício, debaixo do qual 

estão as pessoas imoladas consideradas como mártires, poderíamos pensar que o único 

tema que se oferece à discussão é a identidade específica destes mártires, as perspectivas 

políticas e escatológicas de seu martírio, e sua função de desencadear o combate 

escatológico.
47 Porém, notamos que, nas tradições rabínicas, a presença de pessoas na 

                                                 
42 AUNE, Revelation 6-16, p.404, cita os Avot de Rabi Natan (12): �Desde que veio para Moisés a hora de 

deixar este mundo, Ele disse ao anjo da morte: �Vai e me traz a alma de Moisés�. O anjo da morte partiu e 

apresentou-se diante de Moisés, dizendo: �Moisés, me dá a tua alma!� Moisés o repreendeu e lhe respondeu: 

�Lá onde eu estou sentado, tu não tens direito de ficar! E tu ousas de reclamar a minha alma!� Ele o 

repreendeu e expulsou com cólera. No fim, o Santo, bendito seja Ele, disse a Moisés: �Moisés, tu já ficaste 

tempo suficiente neste mundo, olha, o mundo por vir te espera porque teu lugar foi preparado desde o sexto 
dia da criação� - é isto que diz: YHWH disse: �Eis aqui um lugar junto a mim; põe-te sobre a rocha� (Ex 
33,21). Então o Santo, bendito seja Ele, tomou a alma de Moisés e a enterrou debaixo do Trono da Glória. E o 

momento da comoção foi como um beijo, segundo as palavras: �conforme a palavra de YHWH� (Dt 34,5). A 

alma de Moisés não está enterrada sozinha debaixo do Trono da Glória, porque aí estão também as almas de 

todos os justos�, como foi dito: �A vida do meu senhor estará guardada no bornal da vida com YHWH, teu 

Deus� (1Sm 25,29).� (tradução nossa). 
43 AUNE, Revelation 6-16, p.404, cita Tácito, Histórias (5,5), �Eles (os judeus) acreditam na imortalidade das 
almas daqueles que foram mortos no campo de batalha ou martirizados.� (tradução nossa). 
44 GRAPPE, p.77, citando o Livro das Antiguidades Bíblicas (32,2-3) �Abraão, dispondo-se para sacrificar 
Isaac, disse-lhe: �Eis que agora, meu filho, te oferecerei em holocausto e te libertarei para as mãos Daquele 

que te deu a mim.� Isaac respondeu-lhe: �Como tu podes me dizer agora: 'Vem e recebe em herança a vida 

tranqüila e o tempo sem medida�.� (tradução nossa). 
45 GRAPPE, p.78, citando o Targum de 1Cr (21,15): �Logo a Memra do Senhor enviou o anjo de pestilência à 

Jerusalém para destruí-la. Enquanto a destruía, ele viu as cinzas do Aqeda de Isaac que estava no pé do altar, e 

se lembrou da Aliança que tinha concluído com Abraão sobre a montanha do culto; (ele viu) o santuário do 

Alto, lá onde estão as almas dos justos, assim como a imagem de Jacó marcada sobre o trono de glória, e ele 

se arrependeu em sua Memra do mal que tinha pensado fazer.� (tradução nossa). 
46 Cf. GRAPPE, p.79. Cf. também: GRAPPE, Christian; MARX, Alfred. Le sacrifice: Vocation et 

subeversion du sacrifice dans les deux Testaments. Genebra: Labor et Fides, 1998, 91p. 
47 YARBRO COLLINS, Adela. The Political Perspective of the Revelation to John. In: Cosmology, p.207-
217. A autora entende que os fieis, tanto como os mártires em 6,9, devem sofrer perseguição e morte no 
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proximidade de Deus não se limita somente ao âmbito da imagem do altar de sacrifícios. 

Alguns intérpretes remetem à crença judaica que une o altar com o trono de Deus, e até 

afirmam que há uma �equação virtual no Apocalipse e nos escritos judaicos deste altar com 

o trono de Deus.�48 Bousset entende a presença dos imolados sob o altar como uma imagem 

paralela àquela dos justos que estão sob o trono celeste. Este paralelo é comprovado pela 

literatura rabínica, em textos sobre os quais também outros se apoiaram.
49 O próprio 

Billerbeck, ao citar fragmentos do Talmud Babilônico (Pesahim 50a) e de midrashim 

(Qohelet 9,10 [42b])50, afirma que a literatura rabínica nunca menciona o local debaixo do 

altar celeste como morada das almas finadas, mas, várias vezes, o local debaixo do trono de 

Deus.51 

Aprofundando a literatura apocalíptica judaica, encontramos em 4Esd, um 

apocalipse judaico datado no fim do século 1 E.C., textos paralelos a Ap 6,9. O escrito 

pretende refletir o sentido da destruição do templo e projeta a edificação da Cidade do 

Altíssimo junto com o �lugar sagrado�, entendido como templo. No primeiro diálogo entre 

o visionário e o anjo (3,4-5,19), o visionário pergunta: �As almas dos justos que estão em 

suas câmaras não perguntaram: �Até quando permaneceremos aqui? E quando virá a 

colheita de nossa recompensa?�� (4,35). No terceiro diálogo presenciamos a imagem dos 

justos que, depois de sua morte �estão reunidos em suas câmaras (...) guardados por anjos�. 

(7,95). Considerando a intenção do livro de afirmar a crença de que Deus criaria a Nova 

Jerusalém, chama a nossa atenção que o autor não menciona especificamente o templo 

nesta cidade, e os fragmentos citados demonstram a ausência do altar de sacrifício que é 

substituído pelas câmaras, onde permanecem as almas dos justos.
52 

                                                                                                                                                     
presente para ter a esperança de uma solução violenta do conflito em que as forças celestiais derrotarão seus 

adversários.  
48 Cf. AUNE, Revelation 6-16, p. 404-405; BEALE, Revelation, p.391. 
49 O mais explícito, registrado em STRACK-BILLERBECK, p.803, coloca na boca do Rabi Aqiba 
(martirizado em 135) o seguinte ensinamento registrado nos Avot de Rabi Natan (26): �Quem está enterrado 

no resto do mundo, é como se estivesse enterrado na Babilônia. Quem está enterrado na Babilônia, é como se 

estivesse enterrado na terra de Israel. Quem está enterrado em Israel, é como se estivesse enterrado debaixo 

do altar (do Templo) - porque cada terra deve ser um altar. E quem está enterrado debaixo do altar, é como se 

estivesse enterrado debaixo do trono da glória, segundo as palavras: �Um trono de glória, sublime desde a 

origem, é o lugar de nosso santuário� (Jr 17,12).� (tradução nossa). 
50 Cf. as notas 42 e 43, p.21. 
51 STRACK-BILLERBECK, p.803. 
52 Sobre a datação e o conteúdo deste escrito, cf. STONE, Michael E. Fourth Ezra: A Commentary on the 

Book of Fourth Ezra. Minneapolis: Augsburg-Fortress Press, 1990, p.10; IDEM, A Reconsideration of 
Apocalyptic Visions. In: Harvard Theological Review, 96,2. Cambridge: Harvard University Press, 2003, 
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Ainda mais surpreendente é a ausência do altar no templo celestial concebido pela 

comunidade qumrânica nos Cânticos do Sacrifício Sabático (ShirShab). O templo celestial 

é projetado como o templo de Jerusalém, com o santuário, a câmara interna ou o 

Santíssimo, o trono divino e os numerosos tronos dos anjos que servem a Deus. A ausência 

do altar significa que o sacrifício oferecido pelos anjos é o sacrifício espiritual de louvor 

diante do trono. Os louvores dos anjos e do próprio templo são considerados como 

holocausto sabático.
53 

Finalmente, devemos aprofundar, a partir de uma outra fonte contemporânea aos 

textos e escritos citados, conceitos da estruturação do céu e da terra defendidos pelas 

escolas de Shamai e de Hillel (2ª metade do século 1 E.C.), discutidos no tratado Hagigah 

(Talmud Babilônico):  

 

�Disse Resh Lakish [combatente da Guerra Judaica em 66-70]: Há sete [camadas do 

céu]: Vilon, Rakia, Shehakim, Zebul, Maon, Makhon, Arabot. Vilon serve somente para a 

finalidade de entrar de manhã e de sair à noite, e renova todo dia a obra da criação. Rakia é 

a camada onde estão colocados o sol e a lua, as estrelas e constelações. Shehakim é aquela 

onde estão as pedras de moinho que moem maná para os justos. Zebul é a camada onde está 

a Jerusalém celestial e o templo, e lá está construído o altar, e o grande príncipe Miguel 

oferece sobre ele um sacrifício. Maon é aquela onde estão as companhias dos anjos 

servidores, que proclamam seu canto à noite e ficam calados durante o dia, em prol da 

glória de Israel. (...) Makhon é aquela onde estão os tesouros de granizo, e a alta moradia de 

orvalhos maléficos, e a alta moradia das gotas redondas, e a câmara do furacão e da 

tempestade, e o retiro do vapor nocivo; suas portas são de fogo. Arabot é a camada onde 

estão a justiça e o julgamento e a graça, os tesouros da vida, os tesouros da paz e os 

tesouros da bênção, e as almas dos justos, e os espíritos e as almas a serem criadas, e o 

orvalho com o qual o Santo, bendito seja Ele, refresca os mortais. Lá estão também seres 

celestiais e santos, serafim e anjos servidores, e o trono da glória, e o Rei, o Deus Vivo, alto 

                                                                                                                                                     
p.167-180; COLLINS, John J. (ed.). The Jewish Apocalypses. In: Semeia, 14. Atlanta: Scholars Press, 1979, 
p.33-34. 
53 SPATAFORA, Andrea. Jewish Temple Imagery in the Book of Revelation. In: Catholic Biblical Quarterly, 

63. Washington: Catholic Biblical Association of America, 2001, p.80-84. 
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e elevado, sentado sobre estes, entre as nuvens, e escuridão e nuvem e densa escuridão o 

cercam.� (Talmud Babilônico, Tratado Hagigah, 12b-13a, tradução nossa).
54 

 

Esta visão evita totalmente a imagem de qualquer tipo de altar, e em lugar dele 

esboça uma imagem do sétimo céu, onde estão, debaixo do trono, entre outros, as almas dos 

justos, e os espíritos e as almas a serem criadas. Diante destas provas textuais consideramos 

altamente possível a existência de uma ligação intrínseca entre a imagem 

de�� (sob o altar celestial) em 6,9 e a imagem de 

� � (�diante do trono de Deus�) em 7,14. 

 

 

6.10 

 

 

 

 

 

 

E gritaram com voz forte, dizendo: 

�Até quando, 

ó Senhor, santo e verdadeiro, 

não julgas, e vingas nosso sangue 

dos habitantes sobre a terra?� 

 

 

 

 

 

4. A oração dos justos 

                                                 
54 Cf. EPSTEIN, Isidore. The Babylonian Talmud: translated into English with notes, glossary and index: 
Volume  Rosh Hashanah, Ta�anith, She.kalim, Megillah, Mo�ed .Ka.tan, .Hagigah. Londres: Soncino Press, 
1960, 733p. 
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 4.1 O grito ao Senhor 

 

Quando as pessoas, que estavam na proximidade de Deus, �� 

(levantaram a voz), elas contribuíam com a voz do coro celestial. No Novo Testamento, o 

verbo ��55 pode indicar um clamor feito com toda a veemência, com palavras de 

difícil compreensão, proferidas por pessoas com distúrbios mentais, epilépticos (Mc 5,5; Lc 

4,41), o grito de Jesus na cruz (Mc 15,39), ou o grito da mulher que sofre a dor do parto 

(Ap 12,2). O termo pode comunicar também o grito feito com voz alta 

��Mc 5,7; At 7,60; Ap 14,15), �� (dizendo) (Ap 6,10; 7,10).56 

Segundo Pattemore, a voz das pessoas é a quarta voz depois da voz de Cristo (1,10); do 

Anjo poderoso (5,2) e da multidão dos anjos (5,12).
57 Entretanto, ao recordar a crença do 

judaísmo rabínico de que Deus escuta o clamor de uma pessoa, Aune pressupõe que Deus 

atenderia ainda mais quando são muitos que clamam.
58 

Porém, ao falar da atenção de Deus ao grito, devemos esclarecer se é realmente 

Deus a quem as pessoas se dirigem. O grito deles está dirigido ao ��, um 

atributo usado no Apocalipse somente neste fragmento. O termo pode ter um significado 

duplo: por um lado pode designar uma pessoa que tem um controle legal sobre pessoas: um 

senhor, um amo de escravos (1Tm 6,1s; Tt 2,9; 1Pd 2,18), e um amo de coisas (Lc 2,29; At 

4,24; Lc 13,25; 2Pd 2,1); ou uma pessoa que possui escravos, serventes ou coisas e/ou 

controla suas atividades, com implicância de absoluta e, às vezes, arbitrária jurisdição: um 

soberano, dono de um vassalo (2Tm 2,21).59 Tanto o hebraico �./012� [�adon]60-no Antigo 

Testamento,61 como �� no Novo Testamento,62 se referem a Deus. É notável a 

freqüente designação de Deus como ��, feita pela LXX (setenta vezes) e pela 

                                                 
55 Cf. o verbete ��, DANKER, p.563-564. 
56 No Apocalipse, a primeira ocorrência de  é em 6,11; depois disso aparece em 7,2.10; 10,3; 12,2; 

14,15; 18,2; 18,19; 19,17. As vozes altas também são comuns. Além dessas mencionadas, eles procedem dos 
anjos individuais em 7,2; 10,3; 14,7; 9,15.18; 19,17; de uma águia em 18,13; provavelmente de Deus (11,12; 

16,1.17; 21,3); de uma multidão pessoas no céu (7,10; 19,1). 
57 PATTEMORE, p.210. 
58 AUNE, Revelation 6-16, p.406-407. 
59 Cf. o verbete ��, DANKER, p.220. 
60 Cf. o verbete �./012�, SCHÖKEL, p.26. 
61 Gn 15, 2.8; Js 5,14; Is 3,1; Dn 9,15.16, etc. 
62 Lc 2,29; At 4,24; metaforicamente em 2Tm 2,21. 
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antiga literatura judaica63. Por outro lado, porém, a literatura neo-testamentária confirma 

também que o termo grego se refere a Jesus
64 e aos amos humanos (geralmente opostos a 

). 65  

 O título �� é acompanhado por dois atributos: �� (santo) e 

�� (verdadeiro). Este duplo epíteto se refere a Cristo em 3,766, e, a partir 

disso, alguns intérpretes se inclinam a atribuir a expressão em 6,10 a Cristo.
67 Essa 

alternativa é apoiada pelo uso comum do título �� em ligação ao povo de Deus,
68 

que, ao dirigir-se com o mesmo termo ao Cordeiro, enfatiza sua identificação com ele.
69 À 

essa tendência de interpretação, Aune
70 contrapõe o argumento do freqüente uso de 

�� na LXX onde ele designa Deus, e, além disso, o freqüente uso do título na 

expressão �� (o Santo de Israel)71, e o uso do epíteto 

�� aplicado a Deus também na antiga literatura cristã e em Josefo.
72 Outros 

interpretadores,73 ao assemelhar �� com o hebraico �./012� [�adon], não tem 

nenhuma dúvida em indicar que é Deus a quem se dirigem as pessoas sob o altar. 

 Diante dessas argumentações descartamos também a possibilidade de que o autor do 

Apocalipse estaria influenciado pela terminologia que designava o Imperador Romano 

como �� (soberano, dono, amo)74, (tradução de dois termos latinos: dominus e 

princeps
75), e entendemos o título como �Senhor�, dirigido a Deus. 

 

 

 4.2 O clamor pela defesa 

                                                 
63 Vida de Adão e Eva (8,1; 19,2); Testamento de Abraão (1,4.7; 4,5; 9,2-3); Testamento de Jó (38,1.); 
Apocalipse Grega de Esdras (2,23; 4,5; 5,1.6.16). 
64 2Pd 2,1; Jd 4. 
65 1Tm 6,1; Tt 2,9; 1Pd 2,18. 
66 Sobre o uso cristológico destes títulos, cf. AUNE, David Edward. Revelation 1-5. Nashville: Thomas 
Nelson Publishers, 1998, p.235-236. 
67 PATTEMORE, p.82. Também HEIL (p.227, nota 22) oferece uma argumentação pouco convincente dessa 

interpretação. 
68 Cf. FIORENZA, Elisabeth Schüssler. Revelation: vision of a just world. Minneapolis: Fortress, 1991, p.64. 
69 PATTEMORE, p.83. 
70 AUNE, Revelation 6-16, p.407. 
71 2Rs 19,22; Sl 71,22; 78,41; 89,18; Is 1,4; 5,19.24; 10,20; 12,6; 17,7; 29,19; 41,14; Jr 2,3; 3,16; 50,29. 
72 Ex 34,6; 2Cr 15,3; Ne 9,6; Is 65,19; Jr 10,10; Jn 7,13 1Jn 5,20 ; 1ª Carta de Clemente (43,14); (Carta de 

Diognetus) 8,9 ; Flávio Josefo: Antiguidades (8.335, 337, 338, 343, 402 ; 9.256 ; 10.263). 
73 PRIGENT, p.136; FEUILLET, Martyrs, p.197. 
74 MOUNCE, p.158. 
75 Cf. Filo: Flacc. 4,23; Josefo: Bell. 7.418-419. 
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 Sem dúvida, de todo o reclamo das pessoas dirigido a Deus, a expressão 

�� parece a mais significativa e dá uma tonalidade bem dramática à frase 

inteira. Essa primeira parte da pergunta das pessoas, composta pela preposição �� (até) 

junto com o advérbio de tempo �� (quando) faz com que a oração inteira das pessoas, 

seja denominada como �oração impaciente�. Essa expressão tão dramática, presente na 

literatura judaica76 e cristã,
77 dirige as interpretações para os salmos que expressam desejos 

e orações pela retribuição,
78 e para outras orações e textos cujo contexto é a petição pela 

vingança divina.
79 Não estranhamos que, para a grande maioria dos comentaristas, 6,10 é 

essencialmente uma oração por vingança.
80 

 Numa interrogação negativa, as pessoas debaixo do altar, dirigindo-se ao Deus santo 

e verdadeiro, pedem implicitamente explicações: ��. 

O verbo �� (vingar) aparece no Apocalipse somente aqui e em 19,2. Danker81 

                                                 
76 Sl 4,2; 6,3; 13,1-2; 62,3; 74,9-10; 79,5; 80,4; 89,6; 1Sm 22,3; 1Mc 6,22; 4Esd 4,35; Apocalipse de Sedrach 
(12,1s.). 
77 Lc 12,50; 13,8; 15,8; 22,16. 
78 Sl 7, 35, 55, 58, 59, 69, 79, 83, 109, 137, 139. Estes salmos, chamados inapropriadamente �imprecatórios�, 

não têm caráter completamente imprecatório. 
79 2Sm 3,28-29; 2Rs 1,10.12; 2Cr 22,22; Ne 4,4-5; Jr 11,20; 15,15; 17,18; 18,21-23; Am 7,17. 
80 Assim: CHARLES, p.176, que compara essa atitude com a atitude dos mártires diante dos seus juízes em 
Martírio de Policarpo (11), ou com posteriores atos dos mártires; AUNE, Revelation 6-16, p.407-408; HEIL, 
p.221-222; BEALE, Revelation, p.374, que afirma que Ap 20,4 é a ampliação da resposta dada em 6,11 ao 

primeiro clamor formal pela vingança divina em 6,10; KLASSEN, William. Vengeance in the Apocalypse of 
John. In: Catholic Biblical Quarterly, 28. Washington: Catholic Bible Association of America, 1966, p.300-
311; MUSVOSVI, Joel Nobel. Vengeance in the Apocalypse. Berrien Springs: Andrews University Press, 
1993, p.206-216 e 221-232, o último autor argumenta que o grito dos sofredores inocentes contra seus 
opressores se baseia no pedido ao soberano pela defesa e justiça. Ele conclui que o grito das almas debaixo do 

altar deve ser considerado como uma solicitação legal, em que Deus é pedido para encaminhar um processo 
legal, conduzindo a um veredicto que vindicará seus santos mártires. YARBRO COLLINS, Adela. 
Persecution and Vengeance in the Book of Revelation. In: HELLHOLM, David (ed.). Apocalyptism in the 

Mediterranean World and the Near East. Tübingen: Mohr, 1983, p.734; IDEM, Cosmology, p.209, nos dois 
escritos, a autora une a expectativa da vingança com a idéia da vinda do escaton. Fiorenza chega a dizer que 
esta não é apenas uma oração pela vingança daqueles que foram oprimidos e assassinados, mas é também 

uma oração pela vingança de Deus feita a favor dos que têm confiado em Deus (FIORENZA, Elisabeth 
Schüssler. The Book of Revelation: justice and judgement. Philadelphia: Fortress, 1985, p.63-65). Semelhante 
também os comentaristas alemães: LOHSE, Eduard. Die Offenbarung des Johannes. Göttingen: Vandenhoek 

& Ruprecht, 1976, p.48; IDEM, Märtyrer und Gottesknecht: Untersuchungen zur urchristlichen 

Verkündigung vom Sühntod Jesu Christi. Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1963, p.196-197; MÜLLER, 

Ulrich B. Die Offenbarung, p.172.   
81 Cf. o verbete ��, DANKER, p.300. 
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chega a distinguir, no uso do termo, entre fazer justiça para alguém, permitir justiça,
82 e 

infligir a penalidade justificada, punir, vingar.83  

Aune expõe detalhadamente muitos exemplos bem ilustrativos, provenientes de 

fontes bíblicas e extrabíblicas, sugerindo que 6,10 esteja baseado numa cena típica, em que 

os dependentes de um patrono peticionam a ele ou a ela justiça ou defesa.
84 Além de 

argumentar em favor da naturalidade do uso do verbo �� para exigir a ação 

vingativa de Deus, o autor afirma que a oração por vingança, do fragmento analisado, tem 

muita semelhança com as assim chamadas defixiones tabellae, e que as �orações de 

vingança� constituem um tipo específico da literatura antiga de adjuração mágica, tanto na 

magia greco-romana como também cristã.
85 

Uma prova para justificar o caráter vingativo do grito das pessoas é a opinião de 

alguns comentaristas de que as pessoas insistiam muito mais na idéia do cumprimento do 

plano de Deus por ocasião de juízo, do que na espera de uma vingança. Alguém, ao ser 

condenado pela corte humana, espera que a decisão final chegue a ser revertida pela corte 

máxima de Deus. Assim, o verdadeiro ponto de partida desta oração não é a relação dos 

acusados com seus acusadores, más, a validade de sua fé. Portanto, o tema do clamor de 

6,10 seria a defesa e vindicação, e não a amarga vingança.
86 

É preciso destacar também a opinião de Pattemore, que, entre os textos paralelos 

analisados pelos comentadores, ressalta Sl 79 (LXX: 78) e Zc 1,7-17 (sendo essa perícope o 

contexto do imaginário da visão do Ap 6,9-11).87 Na base desses dois textos, o autor 

constrói a idéia de que João, pela descrição do grito dos mártires, fazia o processo de 

identificação destas pessoas no meio do povo de Deus e seu Senhor, através da voz alta 

delas, através da denominação do soberano deles como �santo� (o fundamento para a 

identidade delas como santos), e, o mais importante, através do derramamento do sangue 

                                                 
82 Por exemplo: 1Mc 6,22; Rm 12,19; Lc 18,3;  Josefo, Antiquidades, 6.303; Testamento de Levi (2,2). 
83 Por exemplo: 2Cor 10,6; Josefo, Antiquidades (9.171); Justino, 1ª Apologia (68.10); em combinação com 

�� (sangue) derramada, que grita a Deus que ouve, para ser vingada: Gn 4,10; 2Mc 8,3; 2Esd 15,8; 
Oráculos Sibilinos (3,313); Ez 3,18.20; 35,6; 2Rs 9,7; em combinação com a pessoa contra a qual é feita a 

vingança, ou que é punida: Nm 31,2; 1Rs 24,13; Apocalipse de Paulo (40). 
84 Entre os textos mais próximos a 6,9 é 1Mc 6,22, porém, parece que aqui �� significa mais 
�permitir e fazer justiça� do que �punir� ou �vingar� (cf. a nota 79).  
85 AUNE, Revelation 6-16, p.408-409. 
86 Cf. PRIGENT, p.136; DONEGANI, p.453; VANNI, Ugo. L�apocalipse: ermeneutica, esegesi, teologia, 
Bologna: Editrice Dehoniana, 1988, p.82ss.; MOUNCE, p.158-9. 
87 PATTEMORE, p.69-70. 
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delas (), que repetidamente88 é a base para o cumprimento desse pedido pela 

vindicação.
89 

Cabe destacar que o grito das pessoas a Deus encontra seu paralelo mais próximo 

em dois apocalipses judaicos, 1En 47,1-4 e 4Esd 4,35.90 Nesses dois escritos, o grito, ou a 

pergunta, parte dos justos. Porém, 1En 47 se refere �ao sangue dos justos� (implica que são 

perseguidos) e entende �justos� como um título da comunidade (assim em todo o escrito), 

enquanto, em 4Esd, Esdras pergunta ao anjo Uriel pelos justos que moram no céu.
91 É 

notável também que, ao comparar os três escritos, perfila-se uma possível tradição comum, 

que consiste numa cena, onde os justos formulam uma pergunta, ou uma oração, e pedem 

uma intervenção de Deus, e também exigem uma resposta de Deus. Num estudo 

comparativo destes quatro fragmentos (inclusive 2Br 23,4-5a,) Bauckham assevera que a 

relação entre estes textos não é resultado de uma direta dependência entre eles, mas, de uma 

tradição comum, que já assumiu diferentes formas nas fontes usadas por cada um deles.
92 

 Em procura da tradição � arquétipo desses escritos - chegamos a um fragmento 

levantado por Charles,93 mas quase não comentado. Trata-se de 1Sm 24,13-16, o discurso 

de Davi dirigido a Saul que o está perseguindo, e que, mesmo assim, é poupado por Davi 

porque este considera que o julgamento e a vingança devem ser de Javé, e não dele. Ap 

                                                 
88 Ap 16,6; 17,6; 18,24; 19,2. 
89 PATTEMORE, p.82-86. 
90 �E naqueles dias a oração dos justos e o sangue dos justos ascenderão da terra diante do Senhor dos 

Espíritos. Naqueles dias, os santos, que moram no alto dos céus, unirão a voz, e suplicarão, e rogarão, e 

louvarão, e darão graças, e bendirão em nome do Senhor dos Espíritos, por causa do sangue dos justos que 

tem sido despejado, e (por causa de) a oração dos justos, que ela não cesse diante do Senhor dos Espíritos, que 

justiça seja feita a eles, e (que) a paciência deles nunca se perca. E naqueles dias vi o Ancião dos Dias que 

sentou-se no trono de sua glória, e os livros dos vivos foram abertos diante dele, e toda sua multidão, que 

(mora) no alto dos céus, e seu conselho estava diante dele. E os corações dos santos estavam cheios de alegria 

porque o número dos justos foi alcançado, e a oração dos justos foi ouvida ouvida, e o sangue dos justos foi 

reclamado diante do Senhor de Espíritos.� (1En 47,1-4). Esta e todas as outras citações de 1 Enoque são 

traduções nossas da tradução inglesa de Isaac: ISAAC, Ephraim. 1(Ethiopic Apocalypse of) Enoch. In: 
CHARLESWORTH, James Hamilton (ed.). The Old Testament Pseudepigraph Volume I: Apocalyptic 

Literature and Testaments. Nova Iorque: Doubleday, 1983, p.5-89.  
�As almas dos justos que estão em suas câmaras não perguntaram, �Até quando permaneceremos aqui? E 

quando virá a colheita de nossa recompensa?�� (4Esd 4,35) Esta e todas as outras citações de 4 Esdras 

(incluída 2 Esdras) são traduções nossas da tradução inglesa de Metzger: METZGER, Bruce M. The Forth 
Book of Ezra: with the four additional chapters. In: CHARLESWORTH, James Hamilton (ed.). The Old 

Testament Pseudepigraph Volume I: Apocalyptic Literature and Testaments. Nova Iorque: Doubleday, 1983, 
p.517-559. 
91 Cf. COLLINS, John Joseph. The Apocalyptic Imagination: An Introduction to Jewish Apocalyptic 

Literature. Grand Rapids: Eerdmans, 1998, sobre 1 Enoque: p.177-193; sobre 4 Esdras: p.194-212. 
92 BAUCKHAM, Richard. The climax of prophecy: studies in the book of Revelation. Edimburgo: Clark, 
1999. p.54. 
93 CHARLES, p.175. 
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6,10 pode ser uma alusão livre a esta única ocorrência da Bíblia Hebraica que reúne no 

mesmo contexto verbos de �julgar� e �vingar�: �3435 6789!:5 (...) 3435 5:$&,1;)$<� [un
e
qamani 

yhvh ... yishpot yhvh] (julgará Javé [...] me vingará Javé), que a LXX traduziu por 

�(...) � (Senhor, que julgues [...] e me vingues). Sendo 

que Ap 6,10 usa os verbos �� e ��, temos uma semelhança 

considerável que é reforçada pelo fato de que, no caso de ��, a LXX também 

usa (contra a forma hebraica), como o Apocalipse, a forma da segunda pessoa em relação a 

Deus: �julgues�. Deste modo, esta narrativa famosa da perseguição de Davi � supostamente 

inocente � por Saul poderia ser um pano de fundo para formular o apelo dos cristãos � 

vivos � que se encontram num constante sofrimento, perseguidos por algum tipo de mal. 

Levando a especulação ao extremo, poderíamos perguntar se não há ainda outro elemento 

inspirador neste episódio: o motivo central para Davi colocar o julgamento e a vingança nas 

mãos de Javé é o fato de Saul ser rei. Poderíamos perguntar se o visionário João não quer 

insinuar que o julgamento e a defesa, que os perseguidos esperam, compete unicamente a 

Javé porque ele deve ser, em última instância, um julgamento e uma vingança contra o 

�rei� do Mal que está presente durante toda a história da humanidade. Neste caso, os 

capítulos 6 e 7 do Apocalipse de João seriam uma reflexão sobre as diferentes gerações das 

pessoas humanas, provenientes dos diferentes períodos de tempo, que sofrem e se sentem 

perseguidas pela constante e imperante presença do mal. Porém, estas multidões também se 

sentem inocentes e colocam seu destino nas mãos de Deus, com confiança, mas, com uma 

clara reivindicação da justiça que merecem. 

 A frase �� dos habitantes da terra) é 

utilizada no Apocalipse de João nove vezes, e sempre designa os inimigos do 

cristianismo.94 A expressão ocorre também freqüentemente na antiga literatura judaica, e, 

sobretudo, na apocalíptica judaica
95 no contexto da escatologia universal, onde ela também 

tem predominantemente uma conotação negativa.
96 Assim, os inimigos dos �justos� em 

1En são �aqueles que cometeram pecado e se extraviaram� (45,5), eles são �os reis e 

poderosos� (46,4; 38,4; 48,8; 53,5; 54,2; 62,9; 63,1), também são �aqueles que negaram o 

                                                 
94 3,10; 6,10; 8,13; 11,10 (2x); 13,8.14 (2x); 17,8. Sobre esta interpretação, cf.: ULFGARD, Håkan. Feast and 

Future: Revelation 7,9-17 and the Feast of Tabernacles. Lund: Almqvist & Wiksell International, 1989, p.41-
42; VANNI, 224; FIORENZA, Revelation, p.63, nota 91; HEIL, p.227. 
95 1En 37,2.5; 40,6.7; 48,5; 4Esd 3,12.34.35; 4,21;39; Testamento de Abraão (3,12), e outros. 
96 AUNE, Revelation 1-5,  p. 240. 



 40

nome do Senhor dos Espíritos� (38,2; cf. 41,2; 45,1). Estas duas características se 

relacionam. Eles negam o nome do Senhor dos Espíritos porque �sua força está em sua 

riqueza, e sua fé nos deuses que forjaram com suas mãos, negando o nome do Senhor dos 

Espíritos, perseguindo suas casas de reunião e os fiéis que se apegam ao nome do Senhor 

dos Espíritos.� (46,7).
97 

 

 4.3 O pedido pela completitude da felicidade 

 

 A partir dessa análise literária constatamos uma impossibilidade de termos plena 

certeza de que o grito a Deus em Ap 6,10 vem realmente de pessoas mortas que pedem para 

Deus agir, e fazer vingança contra seus perseguidores. Mais tarde discutiremos o tema da 

identidade dessas pessoas, e enfrentaremos a polêmica que se desatou a respeito, 

observando sua autoprojeção no Apocalipse. Por enquanto, acrescentemos ainda uma voz, 

que nos parece bastante original, a de Kowalski. O enfoque da sua análise é o aspecto da 

ressurreição e da redenção no Apocalipse de João. Ela entende que em Ap 6,10 se alude à 

ressurreição exatamente na pergunta das pessoas �até quando� através do verbo 

�� e dos substantivos que o acompanham e que também aparecem ao longo do 

Apocalipse98 em conexão com o juízo e a salvação de Deus.
99  

Contra a tese tradicional muito divulgada do que, no Apocalipse, a ressurreição 

seria possível somente para mártires,
100 a autora mostra que nas Cartas às Sete Igrejas é 

mencionado tão somente um único mártir (2,13: Antipas). Segundo ela, é verdade que a 

parte principal (cap.4-22) mostra uma maior ênfase no martírio, mas isto acontece devido a 

sua característica particular de dramatizar a realidade, uma característica que se deve ao seu 

gênero literário (6,9-11; 12,11; 14,14; 16,6; 17,6; 19,2b.13; 20,4). Ao analisar 20,4, o 

fragmento paralelo de 6,9, a exegeta afirma que o uso do pronome relativo �� 

(todos aqueles) no Apocalipse, para construir seqüências de elementos independentes, 

mostra que em 20,4 não se deve identificar os �decapitados por causa do testemunho de 

Jesus e da Palavra de Deus� com �aqueles que não tinham adorado a Besta�. Kowalski 

                                                 
97 COLLINS, Imagination, p.182.  
98 6,10; 14,7; 16,7; 17,1; 18,8; 10,20; 19,2; 20,4. 
99 Cf. KOWALSKI, Beate. Martyrdom and resurrection in the Revelation to John. In: Andrews University 

Seminary studies, v. 41,1. Berrien Springs: Andrews University Press, 2003, p.59-64. 
100 Cf. KOWALSKI, Priester, p.155. Cf. também o panorama das opiniões exegéticas tradicionais, na nota 61.  
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conclui: �A situação gramatical do contraste entre o feminino �� e o 

masculino �� sublinha a interpretação. A ressurreição não é prometida somente 

aos mártires.�
101  

Neste sentido, devemos interpretar o grito das pessoas em 6,10, no contexto da 

expectativa do juízo e da salvação de Deus. Este acontecimento final trará alegria e 

felicidade real aos que agora sofrem o espreitamento do mal. 

 

  

6. 11 

 

 

 

 

 

 

 

 

E foi-lhes dada, a cada um, uma veste branca 

e foi-lhes dito que 

repousassem por um tempo breve 

até que fossem completados também 

seus co-escravos 

e seus irmãos  

que estariam a ponto de serem assassinados 

como também eles. 

 

 

  

 

 

                                                 
101 IBIDEM, p.155-156.  
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5. A resposta divina 

 

 5.1 As vestes dos seres imortais 

 

Em resposta à pergunta-reclamo, o visionário presencia a imagem da 

�� túnica, manto branco, que foi dada a cada uma das pessoas. O mesmo 

termo aparece em 7,9, referindo-se aos crentes glorificados que estão louvando a Deus, e 

em Mc 16,5, onde é usado pelos anjos. No Testamento de Abraão (A 16), a expressão 

aparece como �� (túnica resplandecente e brilhante).
102 Alguns 

comentadores seguem Charles e entendem a veste branca como o corpo celestial,103 e essa 

lógica de compreensão é compartilhada por Beale, que, ao referir-se a um fragmento do 

escrito contemporâneo Ascensão de Isaias,104 afirma que as vestes são os signos de 

corpos.105 Por outro lado, Schüssler Fiorenza considera as vestes como um signo de 

participação nas bodas do Cordeiro.
106 Aune e Mounce, baseando-se nas tradições da 

apocalíptica judaica,
107 optam por um conceito mais abrangente e afirmam que, no 

Apocalipse de João, a veste branca, a roupa característica dos seres humanos, é usada como 

uma metáfora polivalente para salvação, imortalidade, vitória e pureza.
108 Mais tarde 

observaremos que a metáfora das vestes brancas é utilizada freqüentemente para explicar 

uma transformação paulatina dos seres humanos em seres celestiais, para serem capazes de 

unir-se ao louvor dos anjos e de estar na presença de Deus.
109 

                                                 
102 Cf. o verbete ��, DANKER, p.946; LOUW-NIDA, p.74. 
103 CHARLES, p.176; LOHMEYER, E. Die Offenbarung Johannis, Tübingen: Mohr Siebeck, 3ª ed. 1970, 

p.64; CAIRD, George B. A Commentary on the Revelation of St. John the Divine. Nova Iorque: Harper & 
Row, 1966, p.86. 
104 �E lá vi Enoque e todos que (estavam) com ele, despidos de (suas) vestes de carne, e os vi em suas vestes 
de cima (superiores), e eram como anjos que estavam lá em pé em grande glória.� (As Is 9,9). Esta e todas as 

outras traduções da Ascensão de Isaías são traduções nossas da tradução italiana de Bettiolo etc.: BETTIOLO, 

Paolo; GIAMBELLUCA, Alda Kossova; LEONARDI, Claudio; NORELLI, Enrico; PERRONE, Lorenzo 
(ed.). Ascensio Isaiae: Textus. Turnhout: Brepols, 1995, 444p. 
105 BEALE, Revelation, p.394. 
106 FIORENZA, Revelation, p.64. 
107 A apocalíptica judaica utiliza o termo de �roupas de glória� (1En 62,16; 2En 22,8) para falar dos corpos 

ressuscitados dos justos, que �estão reunidos no alto do sétimo céu� (As Is 4,16), ou estão protegidos perto da 

presença celestial de Deus, permanecendo num �tesouro de almas� (1En 39,4-5; 41,2; 61,12; 70,2-4). 
108 AUNE, Revelation 6-16, p.410; MOUNCE, p.59-160. 
109 Cf. abaixo, capítulo II, 3,4 e 3,5, p.84-85. 
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Enquanto Pattemore argumenta a favor das implicações éticas das vestes, que o 

levam a ressaltar a condição de mártires vestidos de branco,
110 Kowalski, em sua análise do 

imaginário de martírio e ressurreição no Apocalipse, encontra uma referência às vestes em 

Is 61,10: 

sos �asiys bayhvh tagel nafshiy-  5+!9#=$->?%@1A-3B1435C&(-D5E+D12-D4F7D�  

ki hilbiyshaniy bigdey-yesha� --------  G&!H"5I5%09@+(-J5:$K&!5+(9>+3-5?+L      

 m
e
�iyl ts

e
daqah y

e
�ataniy                          5:$M161G)5-3N1;109O->5P+G9,- 

 kehatan y
e
khahin p

e
�er  ----------------  QH%298-.E%3&R)5-J.1S1'C"L- 

 v
e
khakalah ta�deh kheleyha                                            T135C">%R-3P"U9G&A-3N1V&L&R)4- 

  

Eu me rejubilo, rejubilo, em Javé se alegra minha alma;  

pois ele me vestiu com as vestes da salvação, com o manto da justiça me cobriu;  

com o turbante como o noivo que cumpre sua função sacerdotal,  

e como a noiva que anda com suas vasilhas.   

 

Na base desta referência, a autora afirma que o conceito de ressurreição e redenção 

do Apocalipse passa pelo conceito que compreende os cristãos (e todos os cristãos) como 

sacerdotes e reis. A citação de Is 61,10 (e 61,6) mostra que o sacerdócio não é 

compreendido como uma relação cúltica com Javé e seu serviço, reduzida à uma casta 

profissional, e sim como uma relação de serviço em alegria: a atuação do noivo é descrita 

como uma ação que equivale à ação do sacerdote (.E%3&R)5-[ye
khahin].111 Neste contexto, e 

reforçadas pela metáfora das vestes brancas e nupciais no Apocalipse em geral, as vestes 

recebidas em 6,11 são um signo visível da redenção e justiça recebidas de Deus, da graça 

inerente à vida, e o sacerdócio é compreendido como a vida cristã comprometida que 

                                                 
110 PATTEMORE, p.87-88. O autor relaciona o específico �� de 6,11 com o �� (a 
túnica [que chega até os pés] do filho do Homem) de 1,13, e com o mais geral �� de 3,5.18, e 
conclui que a imagem é dirigida para a audiência dos que estão na terra, para que, na hora de suas escolhas 

éticas, se identifiquem com os mártires do céu. 
111 Diferente de Fiorenza, que não vê a relação entre Is 61,10 e 61,6 e por isso afirma que o sacerdócio de 

Israel não é visto em relação com Javé e seu serviço, mas com a posição privilegiada de Israel entre as nações, 

Kowalski observa esta relação, e, por isso, percebe que o sacerdócio aqui aludido não tem somente uma 

dimensão escatológica (como afirma Fiorenza), mas, como citado acima, também a dimensão da vida cristã 

comprometida durante a vida terrestre. Para a posição de Fiorenza, cf. FIORENZA, Elisabeth Schüssler. 

Priester für Gott: Studien zum Herrschafts- und Priestermotiv in der Apocalypse. Münster: Aschendorff, 

1972, p.158.419-421. 
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participa de Cristo � de seu amor, seu sofrimento e sua ressurreição, e cuja última 

finalidade é viver na proximidade de Deus, em adoração e louvor (5,9; 7,9-17).112 

Essa hipótese, que abre a possibilidade de as vestes brancas, entendidas como signo 

de imortalidade e vida, serem recebidas por todos os cristãos (e não apenas por mártires), 

como também o signo de assumir a condição de seres celestiais, parece-nos muito mais 

abrangente, influente e mais bem fundamentada que as interpretações precedentes. O 

sentido de imortalidade e o de ser celestial se complementam e se reforçam mutuamente.
113 

 

 5.2 Convite a desfrutar a festa 

 

 No verso 11 mostra-se um fenômeno literário chamado oratio obliqua, quer dizer, 

um tipo de discurso registrado somente no Apocalipse de João e também em 1En 47,2, 

onde os santos rezam a Deus, agradecendo que ele não esqueceu nem o sangue nem as 

orações dos justos.
114 Tanto a expressão �� (foi dado) como a �� (foi dito) 

são aoristos passivos e se referem à atividade divina. Esta circunlocução é utilizada pelo 

autor para evitar a citação direta da atividade de Deus. Deste modo, pode-se dizer que é o 

próprio Deus que lhes dá as vestes brancas, e é ele mesmo que fala às pessoas.
115 

 O conteúdo da resposta divina inicia com o verbo ��, que, em 

sua forma de futuro, tem claramente o caráter de um pedido ou uma instrução. Essa mesma 

forma do verbo �� (interromper, deixar repousar, dar repouso) é usada dez vezes 

pela LXX,116 e é entendida como: repousarão, farão seu pouso, pousarão. Enquanto os 

evangelistas utilizam o termo numa conotação pejorativa expressando o projeto de levar 

uma vida fácil,
117 João de Patmos, em 14,13, através da forma passiva do mesmo verbo 

                                                 
112 KOWALSKI, Priester, p.158-163; IDEM, Martyrdom, p.60. 
113 Cabe sublinhar que também outros exegetas apresentam idéias semelhantes. Por exemplo, Ulfgard 

assevera que as vestes brancas são signo de recompensa e não de martírio, que permite desfrutar a vida eterna, 

ULFGARD, Feast, p.151; assim também Spatafora que entende estas vestes como recompensa escatológica 

pertencente à esfera divina e não como um símbolo de martírio, SPATAFORA, Temple, p.150. 
114 Cf. acima, nota 90, p.29. 
115 O aoristo �� é usado sobretudo em citações (6x em LXX; 6x em NT), cf. o verbete ��, 

DANKER, 286-287. Sobre o uso desta ferramenta retórica na literatura judaica e crista cf. AUNE, Revelation 

6-16, p.527-528. 
116 Is 7,19; 13,21 (2x); 14,1; 14,30; 27,10; 32,18; 34,14.17; Ez 34,14. 
117 Lc 12,19; 16,23. 
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��, quer comunicar o descanso de fadigas que espera os fiéis depois de 

sua morte, em contraste acentuado com o castigo dos ímpios.
118 

 Aune, ao fazer uma análise do uso do verbo ��,119 mostra uma forte 

conexão entre o �descanso� e a �morte� (ou o estado daqueles que morreram). Para 

fundamentar a hipótese do descanso temporário dos mártires em 6,11, ele se apóia sobre a 

literatura judaica canônica,
120 apocalíptica

121 e rabínica.
122 Por outro lado, Pattemore não 

debate os dados aduzidos por Aune, já que este não oferece um conceito próprio do 

contexto literário da imagem. Em vez disso, ao considerar a visão num contexto literário 

mais amplo da comunicação narrativa de João, ele entende que a instrução divina 

��, dada literalmente aos que estão no céu, está dirigida, 

verdadeiramente, aos que seguem vivos na terra. Segundo ele, trata-se de tirar a atenção 

voltada para os atores e trazê-la de volta para a audiência, daqueles que já podem repousar 

para os que ainda não podem ter o descanso.
123 

 Também Kowalski percebe que, na resposta divina, os cristãos, que passam por 

certos sofrimentos, recebem o conselho divino de permanecer �� (por 

um tempo breve). Segundo ela, no Apocalipse, o tempo limitado é entendido em todas as 

ocorrências
124 como um signo de esperança.

125 Deste modo, o enfoque da resposta divina 

não está concentrado no controle da impaciência, mas na permanência na alegria dos 

leitores / ouvintes que recebem uma vestimenta de festa, de liberdade e até de estado real, 

sacerdotal e nupcial.126 

 

                                                 
118 Cf. o verbete ��, DANKER, p.69. 
119 AUNE, Revelation 6-16, p.411. 
120 Pr 21,16 �O homem que se desvia do caminho da prudência, na assembléia dos mortos repousará�; Eclo 

30,17 �descanso eterno ()�; 38,23 �Quando um morto repousa 
(). 
121 Descanso ou repouso da alma no céu é mencionado às vezes como o lugar de descanso 

(): 1En 39,4-9; Testamento de Abraão (Rec. B) 7,9; Testamento de Isaac 
(2,13.15); At 7,49), às vezes se refere ao paraíso (locus requietionibus) 4Esd 7,36.38.75.91.95; 8,52. 
122 AUNE, Revelation 6-16, p.404, cita do Talmud Babilônico o tratado Sabat (152b): �O sétimo firmamento 

é totalmente luz sétuplo, e de sua luz todos os (sete) céus brilham. Dentro dele está o trono da glória, colocado 

sobre os quatros hayot [seres vivos] gloriosos. Dentro dele estão também os depósitos das vidas, e os 

depósitos das almas.� (tradução nossa). 
123 PATTEMORE, p.88. 
124 Por exemplo 2,10; 11,3; 9,11; 12,6. 
125 KOWALSKI, Martyrdom, p.60. 
126 Cf. MOUNCE, p.160; THOMPSON, Leonard L. Revelation. Nashville: Abingdon Press, 1998, p.105. 
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6. Tendências interpretativas 

 

 6.1 Consagração do martírio e sofrimento 

 

 O texto da resposta divina aos destinatários humanos, ávidos por saberem o �até 

quando�, utiliza outra vez a forma de aoristo passivo, esta vez na expressão 

�� (até que fossem completados). Esta frase é comumente 

associada com os textos apocalípticos, em que se estabelece um número de justos ou de 

mártires que deve ser alcançado antes de chegar o escatón.
127 O verbo �� pode 

significar completar, encher algo ou alguém, completar um período de tempo, chegar a um 

fim definido como cumprimento das predições ou promessas divinas,
128 das orações, leis ou 

ministérios,
129 ou finalizar e completar uma atividade em que a pessoa estava envolvida 

desde o começo.
130 Notavelmente, Bauer encontra problemas ao querer classificar e 

estabelecer um sentido exato da expressão de 6,11, e deixa separada somente esta 

ocorrência.
131 

 

Seguindo a ótica de pensamento e interpretação em que se estabelece um número de 

justos ou de mártires, Heil encontra uma estrita semelhança entre 

� de 6,11 e irmãos 

�� (co-escravos, servos) de 1,1 (e em outras partes do Apocalipse) e 

                                                 
127 Assim entre outros: AUNE, Revelation 6-16, p.412; BEALE, Revelation, p.394; COLLINS, A., 
Perspective, p.207-217; PRIGENT, p.137; HEIL, p.221. Ulfgard, a partir do duplo uso da conjunção 

��, estabelece que em 6,11 são mencionados dois grupos: os �� (co-escravos) e os 
�� (irmãos), dos quais somente os segundo estariam sido assassinados ��, 
ULFGARD, Feast, p.56. Mas, aqui, Mounce vê as mesmas pessoas sob um aspecto diferente. 
128 Mt 1,22; 2,15; Mc 14,49; Lc 1,20; 4,21; 21,22; Jo 12,38; 13,18; 15,25. 
129 Rm 8,4; 13,8; Gl 5,14; Col 4,17. 
130 Lc 7,1; 21,24; At 12,25; 13,25; 14,26; 19,21. 
131 Cf. verbete , BAUER, Walter. Griechisch-deutsches Wörterbuch zu den Schriften des Neuen 

Testaments und der frühchristlichen Literatur. Berlim e.o.: de Gruyter, 6a edição 1988, col.1348-1351; cf. 
também DANKER, p.827-829; Aune observa também que esta expressão é problemática por apresentar 

variantes textuais: 1) �� (fossem completos [aor. pass. subj.]) A C fam 16112344 itgig61 vg 
syrhph 2) ��  (completassem [aor. at. subj.])-2-025 046 fam 10061006 fam 16111854 
Oecumenius2053text 2351 Andreas Bizantine 3) ��  (completarão [fut. at. indic.]) fam 
161116112329 Oecumenius2053comm 4) �� (fut. med. ind.). A leitura 1) que representa o uso 
típico uso intransitivo do verbo foi trocada por leitura 2) e 3), ambas transitivas. Estas leituras devem ser 

entendidas como: até eles tivessem completado o número, AUNE, Revelation 6-16, nota 6,11.h-h, p.385 
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�� (eu, João, irmão vosso) de 1,9.
132 A partir 

desta observação, Pattemore afirma que João pretende identificar toda audiência de seus 

leitores / ouvintes com esses termos. Em conseqüência, o fato de que os destinatários se 

identificam como �� e �� dos mártires significaria também que 

eles estão preparados para serem assassinados, como estes, por amor à palavra de Deus.
133  

Bauckham, depois de ter analisado as semelhanças e diferenças entre quatro 

tradições apocalípticas,
134 conclui que João de Patmos utiliza uma tradição anterior, comum 

a estes quatro escritos, para tratar o tema maior de sua profecia: que o intervalo antes da 

vinda do Reino de Deus é o período em que os fiéis de Deus devem levar o testemunho até 

o ponto de sofrimento e morte.135 Segundo ele, isso não quer dizer que existe uma quota de 

mártires para ser completada que fosse determinada arbitrariamente, mas, que as 

testemunhas ou mártires poderiam desenvolver um papel chave no objetivo de Deus de 

estabelecer seu reinado universal.136 Aune, para apoiar em 6,11 o uso da tradição judaica do 

número dos justos predeterminado por Deus, encontra a mesma noção na antiga literatura 

cristã e, por isso, conclui que este conceito foi bem conhecido e utilizado.137 Mas, o 

interessante é que o exegeta menciona duas ocorrências na literatura patrística
138 onde o 

conceito do numerus praedestinatorum influiu na redação de atos de mártires.139 A partir 

disso podemos supor que este conceito pelo menos emprestou aos redatores dos escritos 

martirológicos idéias e motivações para o crescimento de uma tensão e esperança 

escatológicas. Infelizmente, o comentarista se limita somente a citar os textos, mas há 

outros que levantam a hipótese de que, a partir dessa época, o conceito do numerus 

                                                 
132 HEIL, p.229 
133 PATTEMORE, p.89. 
134 BAUCKHAM, p. 43: Ap 6,9-11; 1En 47,1-4; 4Esd 4,35-37, cf. nota 88; e 2Br 23,4-5a �Quando Adão 

pecou e a morte foi decretada contra todos os que iam nascer, a multidão daqueles que nasceriam foi contada. 

E para este número foi preparado o lugar onde os seres vivos podem viver e onde os mortos podem ser 

preservados. Nenhuma criatura viverá novamente até o número que foi determinado esteja completado.� 

(tradução nossa). 
135 BAUCKHAM, p.55-56. 
136 Cf. também COLLINS, A., Perspective, p.209. 
137 Cf. AUNE, Revelation 6-16, p.412, que cita entre outros exemplos: �... o endurecimento atingiu uma parte 

de Israel até que chegue a plenitude dos gentíos.� (Rm 11,25); o autor de 1 Clemente usa a frase �o número 

dos eleitos� �� (1 Clemente 2,4; 59,2); assim Justino disse que Cristo não 

voltará para o juízo �até o número esteja completo daqueles que ele previu�  
�� (1 Apol 45,1). 
138 AUNE, Revelation 6-16, p.412: Policarpo dá graças que ele é capaz �ter parte entre o número 
�� dos mártires� (Mart Pol 14); uma expressão semelhante em Ep Ludg 13. 
139 AUNE, Revelation 6-16, p.412. 
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praedestinatorum assumiu uma interpretação martiriológica e indiretamente influiu na 

recepção do Apocalipse de João.
140  

   

 6.2 Sofrimento como causa de um Mal imperante 

 

 Visto que a voz dos intérpretes que leva os resultados da análise histórico-crítica da 

perícope 6,9-11 para um sentido martirológico é tão unânime e quase uniforme, salvo 

algumas diferenças de matiz, decidimos incluir na nossa análise de texto uma outra voz que 

muda totalmente o paradigma e o critério de pensamento e que, por isso, é útil para perfilar 

um novo horizonte na nossa discussão. 

Para Villiers, a auto-descrição de João no início do livro (1,9) introduz o motivo de 

perseguição que depois perpassa o livro todo. Um dos momentos em que este motivo é 

apresentado como um tema crucial é 6,9-11, o grito que depois encontra sua resposta na 

ressurreição de duas testemunhas (11,11). Segundo o autor, a análise do livro inteiro 

confirma que a perseguição não deve ser considerada como um assunto menor do livro, 

mas, como um dos motivos condutores do todo o texto. Ele analisa as teorias dedicadas a 

explicar o conceito de perseguição,
141 e afirma que o livro enfoca a natureza da perseguição 

de maneira muito mais complexa do que considerando meramente seus aspectos físicos ou 

suas causas externas e internas. O caráter específico da linguagem de João, ao descrever a 

situação real das igrejas, destacado por outros pesquisadores,142 leva Villieres a afirmar que 

João elabora criativamente sua própria situação, produzindo várias camadas de 

significados. Seu texto não deve ser reduzido a uma �simples mensagem� parenética acerca 

do comportamento dentro da sociedade. O escrito interpreta forças que estão por trás da 

perseguição, discute diferentes formas que esta assume ao longo da história, explica 

detalhadamente suas conseqüências e procura formas de dar resposta a esta perseguição. 

                                                 
140 Cf. VASSILIADIS, Martyria, p.129-134; Cf. também acima, nota 25, p.16. 
141 Aqui mencionamos apenas a evolução do pensamento com respeito ao lugar do sofrimento no Apocalipse. 
As próprias teorias serão discutidas mais tarde. 
142 Embora se possa esboçar um perfil concreto das igrejas, elas são marcadas, �através do uso da linguagem 

metafórica, por uma grande abertura que permite sua atualização. As imagens procuram libertar uma 
criatividade produtiva nos leitores e leitoras de todos os tempos que quer levar para um confronto pessoal com 
a crítica profética de João e, finalmente, para um compromisso decisivo com Cristo e uma prática de vida 
orientada nele.� Cf. KOWALSKI, Beate. Das Verhältnis von Theologie und Zeitgeschichte in den 
Sendschreiben der Johannes-Offenbarung. In: BACKHAUS, Klaus. Theologie als Vision: Studien zur 

Johannes-Offenbarung. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 2001, p.54-76. 
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Na opinião de Villiers, a recepção histórica do Apocalipse de João foi 

profundamente influenciada pelas contínuas tentativas de colocar o livro no contexto do 

Império Romano e de sua oposição aos cristãos, o que desconsiderou o papel diretivo do 

texto no processo da interpretação. O sentido da perseguição no escrito está intimamente 

vinculado com os acontecimentos de Cristo e com os escritos judaicos. Com certeza, João 

lê a história do crente como uma história de perseguição, e seu texto leva os leitores / 

ouvintes para uma viagem dolorosa do crente através dos séculos. Porém, ao descrever essa 

viagem, João transcende seu próprio tempo e sua própria situação histórica. Villiers conclui 

que o caráter geral do livro reflete a atividade de um autor que pretende falar de algo 

inexpressível, intangível e transcendente que se estende ao longo dos séculos e afeta muitas 

gerações de crentes. Ao querer fazer isso, ele incorpora tradições que definem o escrito 

muito mais do que uma tentativa de consolar alguns crentes transtornados e nervosos. O 

texto revela que o autor fala expressamente do futuro da igreja, porém, em termos do 

presente e do passado. Enquanto existe o mal, causa da perseguição e do sofrimento, a 

igreja deve estar consciente daquilo que o futuro contém e saber preparar-se para ele.143 

 

7. A estrutura literária da imagem do Templo celestial 

 

 As imagens catastróficas da abertura dos selos são interrompidas por uma visão na 

qual um número simbólico de membros do povo de Israel, os 144.000 (7,1-8), é marcado 

com um selo. Segue a visão de uma multidão incontável (7,9-17) inserida numa estrutura 

concêntrica do templo celestial, que se encontra numa celebração litúrgica celestial. Ela é 

aprofundada por meio de um diálogo interpretativo que confere autoridade divina à 

experiência do visionário, afirmando a íntima ligação entre tribulação, fidelidade e 

felicidade. 

 

Encontramos nesta unidade a seguinte estrutura: 

1. 7,9-10 A grande multidão diante do trono de Deus e do Cordeiro:  

   Louvor pela salvação  

                                                 
143 VILLIERS, Pieter G. de. Persecution in the book of Revelation. In: Acta theologica, 22,2. Bloemfontein: 
University of the Free State, 2002, p.47-70.  
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2. 7,11-12 Os anjos que circundam todo o cenário:        

   Resposta em forma de uma sétupla doxologia 

3. 7,13-17 Um ancião e João: diálogo interpretativo 

 3a. 13-14 Identidade da multidão: pessoas fiéis vindas da grande tribulação 

         3b. 15-17    Felicidade paradisíaca sob a Tenda de Deus e a Condução do Cordeiro. 

 

Tanto o fragmento 6,9-11 como o 7,9-17 são considerados como parte de uma visão 

maior do visionário João junto com a visão do trono descrita em Ap 4-5. Esta imagem, em 

si mesma, é um aspecto característico do misticismo merkavah. O tema do templo, que 

inclui a demonstração do poder divino através da imagem de trono, é um motivo comum da 

literatura intertestamentária tanto apocalíptica como também dos escritos de Qumran. 

Gruenwald observa que, embora o Livro do Apocalipse tivesse recebido sua forma final 20 

anos depois da destruição do templo, seu material merkavah  [31W1L9Q"X]144 é típico dos livros 

apocalípticos judaicos antes da destruição.
145 

No Apocalipse de João, os aspectos místicos merkavah estão presentes na idéia do 

Filho do Homem e da visão do Trono de Deus. A visão de João de Patmos, diante da porta 

aberta do céu (4,1), implica a primeira etapa de sua entrada nos céus.
146 Num transe 

extático, o visionário viu o trono no céu com Alguém sentado nele (4,2). Esta visão 

encontra sua continuidade em 6,9-11, onde pessoas humanas, durante o culto, entram em 

diálogo com Deus, assim como em 7,9-17, onde fica claro que o templo celestial é o âmbito 

da visão de João.
147 Assim, a idéia judaica do Trono de Deus tem, neste fragmento, um 

contexto litúrgico. Posteriormente, a idéia do Templo e do Trono de Deus posteriormente 

deu início à literatura judaica hekhalot, na qual Deus mora no seu sagrado palácio.
148  

Vista a complexidade da temática, além de proporcionar o significado dos termos 

usados no fragmento, analisaremos as imagens e os símbolos presentes através da pesquisa 

das transformações intertextuais e aplicações. A imagem da presença dos seres humanos no 

céu é enfocada em três lugares (6,9-11; 7,1-8; 7,9-17), mas se trata de um mesmo grupo que 

                                                 
144 Adotamos aqui a transcrição costumeira que não utiliza �bh�. 
145 GRUENWALD, Ithamar. Apocalyptic and Merkavah Mysticism. Leiden etc.: Brill, 1980, p.62.  
146 Cf. Testamento de Levi (5,1); Ascensão de Isaias (6,6). 
147 Cf. Testamento de Levi (5,1; 18,6); Is 6,1. 
148 KANAGARAJ, Jey J. Mysticism in the Gospel of John: An Inquiry into Its Background. Sheffield: 
Sheffield Academic Press, 1998, p.141-147. 
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em 7,9-17 reúne todos eles numa multidão imensa. Também observaremos as imagens de 

7,9-17 num vínculo próximo com os capítulos 4-5, onde os símbolos e pessoas celestiais 

projetam posteriormente a imagem em questão.  

 

7.9 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Depois destes (acontecimentos) vi, 

e eis, uma multidão imensa 

a qual contar ninguém podia, 

de toda nação e tribos 

e povos e línguas 

estando em pé diante do trono 

e diante do cordeiro 

envoltos de vestes brancas, 

e palmas em suas mãos, 

 

7.10  

 

 

 

 

e gritam com voz forte, dizendo: 

�A salvação é do nosso Deus 

sentado no trono 
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e do Cordeiro.� 

 

8. A imagem do Templo celestial 

  

 A imagem da multidão esboçada no fragmento começa com a expressão 

��, que conta cinco ocorrências no livro inteiro
149 e, 

geralmente, é considerada como um identificador de novas e importantes visões. É 

interessante a leitura de Korner que, tanto na literatura apocalíptica judaica
150 como no 

Antigo Testamento, descobre expressões semelhantes, referentes ao espaço e tempo. Estas 

desempenham uma tripla função literária: servem para iniciar uma visão como episódio, 

introduzem uma visão como bloco dentro de uma  visão-episódio, e, finalmente, iniciam 

uma visão individual dentro de uma visão-bloco. Não pretendemos entrar na discussão 

sobre qual dessas funções corresponde à nossa expressão do 7,9, e queremos nos deter 

somente numa afirmação simples da sua função meramente literária dentro da visão 

transmitida pelo visionário.
151 

 

 8.1 A multidão em louvor 

 

 No primeiro plano da imagem projetada pelo visionário está �� 

(multidão imensa). Em 17,15 encontramos 

�� (povos e multidões, nações e 

línguas) muito semelhante a Dn 3,4. Mas parece que, aqui, o termo designa uma grande 

massa de pessoas, sem referência ao estado ou às circunstâncias que levam à sua 

composição, uma horda. Entretanto, os evangelistas utilizam amplamente esta palavra para 

                                                 
149 4,1; 7,1.9; 15,5; 18,1. 
150 �Quando disse essas coisas no meu coração, levantei meus olhos...� 4Esd 9,38; �A segunda noite tive um 

sonho, e eis...� 11,1; �Depois de sete dias que sonhei o sonho de noite, e eis...� 13,1. �Depois dessas coisas eu 

vi...� 2Ba 6,1; 22,1; 35,1; 52,7b. �Naqueles dias, o furacão me arrebatou da terra...� 1En 37,1; �Depois disso, 

eu vi...� 40,1; 41,1; 52,1; 57,1; 71,1. A mesma expressão do Ap 7,9 aparece em Dn 7,6.7 da LXX. 
151 Cf. KORNER, Ralph J. "And I saw ...": an apocalyptic literary convention for structural identification in 
the Apocalypse. In: Novum Testamentum, 42,2. Leiden: Brill, 2000, p.160-183.  
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indicar um encontro de uma grande quantidade de pessoas reunidas por algum motivo,152 

ou que portam alguma característica que as distingue.
153 

A imagem mais próxima a esta visão é aquela do apócrifo 2 Esdras, cujo tema 

principal é a assembléia dos eleitos, sendo esta uma importante componente da crença 

escatológica do Segundo Templo.
154 Em outro escrito judaico, 2 Baruque, em sua parte de 

diálogo com Uriel (13,1-20,6), Baruque aparece como uma testemunha escatológica contra 

as nações. Segundo a idéia que se perfila nesta seção do escrito apocalíptico, Israel é 

castigado, por isso, finalmente poderá ser salvo. Entretanto os gentios, que agora podem 

seguir seu caminho, serão levados a uma destruição final.
155 Este conceito de intervenção 

salvífica de Deus, difundido bastante no judaísmo durante o período helenístico e 

romano,156 e aquele fragmento do apócrifo contemporâneo ao Apocalipse de João parecem 

ser respostas a uma grande expectativa de reunir todos os israelitas dispersos.157 

Seguindo esta mesma tendência de interpretação, vários estudiosos
158 observam que 

a expressão sugere o cumprimento da promessa divina dada a Abraão, com seu aspecto de 

numerosidade: �...multiplicarei grandemente a tua descendência, de tal modo que não se 

poderá contá-la (LXX: ) (Gn 16,10), 

repetido em outros contextos no AT,159 como também cultivado na literatura judaica 

pseudepígrafa,
160 e com seu aspecto de paternidade de uma multidão de nações 

�� (Gn 17,4) refletido em �... 

� do 7,9 (uma multidão imensa ... de todas as nações) e enfatizado 

por outros autores cristãos.
161  

                                                 
152 Por exemplo, Mt 9,23; Lc 5,1; Mc 7,17. 
153 Por exemplo, Mt 14,5; 21,26; Mc 11,18.32; Jo 7,49; cf. o verbete ��, DANKER, p.745-746. 
154 METZGER, p.552: �Depois disso eu vi um homem descer da montanha, convocar para si um grupo 

silencioso. A ele se uniu uma multidão, alguns alegres, outros tristes, alguns vieram do cativeiro, e alguns lhe 
traziam outros como uma oferenda.� 2Esd 13,12-13 (tradução nossa). 
155 Cf. COLLINS, Imagination, p.217. 
156 Cf., por exemplo, Sb 12,20-22; 2Mc 7,18-19. 
157 Cf., por exemplo, Is 2; Mq 4; Ez 37,12; Dt 30,2. 
158 Cf. BAUCKHAM, Climax, p.224-225; AUNE, Revelation 6-16, p.466-467; PRIGENT, p.146; BEALE, 
Gregory. John�s use of the Old Testament in Revelation. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1998, p.352; 
IDEM, Revelation, p.426-431. 
159 Por exemplo, Gn 26,4; Ex 32,13; Dt 1,10; 2Sm 17,11; 1Rs 3,8; Is 10,22. 
160 Escada de Jacó (1,10); Oração de Azarias (1,13); Testamento de Abraão (A 1,5); Apocalipse Grega de 

Esdras (3,10); como também em Qumran: 1Q20 21,13. 
161 Rm 4,16-18; Justino: Diálogo com Trifo (11,5; 119,4); Tertuliano: De monogamia (6); Adv. Marcionem 
(4,34; 5,3). 
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A proximidade literária destes fragmentos sugere uma linha de pensamento que 

percorre muitos séculos. Não pretendemos aqui entrar na polêmica de querer saber como 

João poderia entender as promessas dadas a Abraão,
162 ou qual era o número real dos 

cristãos que viviam no fim do século 1 E.C.,
163 em vez disso, preferimos destacar a 

interpretação que oferece Thompson e que nos parece bastante congruente. Ele chama a 

atenção para fato de que a multidão imensa que está no céu não é inumerável 

() por causa do um número limitado (cf. 1Rs 3,8), mas porque esta 

multidão consiste em pessoas de toda nação �� (como uma 

comunidade sócio-política), de todas as tribos �� e povos �� (como 

uma entidade social) e línguas �� (unida pela língua comum).
164 Essas quatro 

designações da multidão que estão juntas, uma característica presente também em outras 

imagens do Apocalipse,165 leva Mounce a afirmar a universalidade desta multidão.
166 

Para esclarecer ainda melhor o sentido da imagem do �� é 

necessário comparar entre si as imagens no Apocalipse onde uma multidão parece estar 

reunida pela mesma razão. Enquanto alguns interpretadores, ao comparar a �multidão 

imensa� (7,9) com os �homens de toda tribo, povo e nação... e uma multidão de anjos... e 

toda criatura...� (5,9-13), ressaltam nos dois fragmentos somente a mesma condição dos 

eleitos que passaram vitoriosamente da morte para a vida através do martírio,
167 uns falam 

dos santos �resgatados�,
168 e outros apontam �os mil milhares... e miríades de miríades...� 

(Dn 7,10), como uma possível fonte para ambas as descrições da multidão no Apocalipse de 

João, e afirmam que as três imagens apresentam as nações que louvam a Deus numa 

relação próxima entre o Messias e o seu povo.169 

                                                 
162 Sobre esta discussão, cf. BEALE, Revelation, p.431. 
163 Sobre esta polêmica, cf. AUNE, Revelation 6-16, p.467.  
164 THOMPSON, Revelation, p.108. 
165 5,9; 7,9; 11,9; 13,7 e 14,6. 
166 MOUNCE, p.171. 
167 Cf., entre outros: CHARLES, p.201-202; BOUSSET, Wilhelm. Die Offenbarung Johannis. Göttingen: 

Vandenhoeck & Ruprecht, 6ª ed. 1906, p.286; KIDDLE, Martin. The Revelation of St. John. Londres: Hodder 
& Stoughton, 1952, p.141-142; MOUNCE, p.171; BAUCKHAM, Richard. The Theology of the Book of 

Revelation. Cambridge: Cambridge University Press, 1993, p.77.  
168 KOESTER, Craig. R. The Dwelling of God: The Tabernacle in the Old Testament, Intertestamental Jewish 

Literature, and the New Testament. Washington: Catholic Bible Association, 1989, p.117; 
WITHERINGTON, Ben. Revelation. Cambridge: Cambridge University Press, 2003, p.138. 
169 PATTEMORE, p.142-143. 
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Segundo Halperin, a mesma imagem das multidões vistas por Daniel e Enoque
170 

também está presente na visão de João. Assim acontece no fragmento 5,8-13, que pertence 

a uma antiga tradição judaica da visão merkavah presente em Daniel e 1 Enoque, onde o 

Cordeiro recebe a homenagem primeiramente das criaturas vivas e dos anciãos, depois �de 

milhões de milhões e milhares de milhares� de anjos, e finalmente �de cada criatura no céu 

e na terra...�.171  

Neste sentido, João poderia inspirar-se numa antiga tradição hínica
172 da visão 

merkavah de Dn 7 e 1En 71 e acrescentar aos seres vivos e multidões de anjos uma 

multidão universal de todas as nações, numa ação de louvar a Deus. A hipótese de que o 

autor faz uma leitura própria da visão merkavah, assim como ela cresceu desde o livro de 

Ezequiel, leva-nos a estabelecer que, na nossa interpretação do Ap 7,9-17, trata-se de uma 

visão proléptica da futura glória, visão  esta que está incluída aqui por causa das tribulações 

que devem preceder a vinda da nova era, e não discorremos sobre um clímax das 

tribulações escatológicas.
173 

 

8.2 Feições da multidão 

 

8.2.1 Vestes de imortais 

 

Respondendo a pergunta retórica dos habitantes da terra 

��, o visionário, depois de qualificar a natureza dos 

que conseguem ficar de pé diante do trono, ��, 

                                                 
170 Embora em sua primeira descrição do Merkavah no templo celestial Enoque não contemple as multidões  

�Nenhum anjo podia entrar na casa e contemplar seu rosto, por causa da grandeza e glória, e nenhum ser 

carnal podia contemplá-lo� (1En 14,21), o �Livro das Parábolas� (1En 37-71) mostra que Enoque viu no �céu 

dos céus ... uma estrutura construída de cristais, e entre esses cristais línguas de fogo vivo. Uma corrente de 
fogo rodeia a estrutura e multidões de anjos dão volta nele incessantemente. O �Princípio de Dias� emerge 

dessa estrutura com os anjos, sua cabeça branca e pura como lã e sua roupa indescritível. Caí com o rosto em 

terra...� 1En 71,5-11, (tradução nossa). 
171 Cf. HALPERIN, David, J. The Faces of the Chariot: Early Jewish Responses to Ezekiel�s Vision. 
Tübingen: Mohr  Siebeck, 1988, p.88. 
172 Halperin argumenta a favor da existência de uma  tradição da exegese da merkavah, que se origina com Ez 
10,9-17, e que ele denomina como a �tradição hínica�. Essa tradição, evidente na �Liturgia Angelical� de 

Qumran e nos Targumim de Ezequiel, também é visível no Apocalipse de João. Cf. IBIDEM, p.46, 51-54, 59-
61, 85-92. 
173 Cf. ROWLAND, Christopher. The Open Heaven: A Study of Apocalyptic in Judaism and Early 

Christianity. Nova Iorque: Crossroad, 1982, p.417-418.  
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proporciona uma descrição dessa multidão, que confirma e esclarece a qualidade dos que 

estão de pé, ou seja, que estão a serviço daquele que está sobre o trono. 

A expressão �� (vestes brancas), já conhecida de 6,11, é um 

signo visível de redenção e justiça, da graça inerente à vida, recebidas de Deus por uma 

pessoa, cuja última finalidade é viver na proximidade de Deus, em adoração e louvor (5,9; 

6,11).174 De todas as interpretações
175 da imagem das vestes brancas, esta nos parece a mais 

significativa e importante, porque permite compreender o lugar privilegiado da multidão 

dentro da carruagem divina no templo celestial. As tradições hínicas merkavah utilizadas 

em Daniel,176 1 Enoque
177 e nos evangelistas178 consideravam a roupa branca como uma 

característica dos seres celestiais, incluindo o próprio Deus. 

 

8.2.2 Palmas na mão 

 

Entretanto, a imagem de �� com 

�� (as palmas nas suas mãos) naturalmente 

faz recordar o contexto da entrada de Jesus em Jerusalém, onde outra multidão dá as boas-

vindas a Jesus com as palmas nas mãos, a única outra ocorrência do termo no Novo 

Testamento.179 Aune observa que o símbolo das palmas, usado em vários contextos no 

judaísmo antigo, significa a vitória.
180 Segundo ele, este significado provém de uma 

freqüente associação das palmas com a vitória tanto nas esculturas dos deuses e deusas 

gregas como nos jogos olímpicos ou em outras circunstâncias da vida que exigiam 

gratificar ou reconhecer a vitória.
181 Neste sentido, a simbologia da imagem em 7,9 

                                                 
174 Cf. a nossa interpretação desta expressão referente a 6,11. 
175 Cf. acima, 5,1, notas 103-110, p.33-34, como também: ROLOFF, p.98, que enfoca a salvação como o 

significado das vestimentas, e PRIGENT, p.146, que vincula a expressão com a pureza e com o batismo. 
176 �...e um Ancião sentou-se. Suas vestes eram brancas como a neve; e os cabelos de sua cabeça, alvos como 

a lã.� (Dn 7,10). 
177 �E depois disso, a Grande Glória sentou-se, e sua roupa mais brilhante que o sol e era mais branca que 
qualquer neve� (1En 14,20, tradução nossa); 1En 71,5-11 - cf. acima, nota 171, p.46. 
178 Mt 17,2; 28,3; Mc 9,3; 16,5; Lc 9,29; Jo 20,12; At 1,10. 
179 Mateus e Marcos usam termos mais genéricos (Mt 21,8: (ramos de 
árvores); Mc 11,8: (ramos). Cf. o verbete ��, DANKER, p.1063. 
180 Entre outros: 2Mc 14,4; 1Mc 13,36-37. 
181 Cf., por exemplo, a literatura grega e latina: Apuleius Metamorphoses 9,4; Livy 10.7.9; 10.47.3; Vergil 
Aeneid 6.111; Pausanias 8,48.1-2; como também a antiga literatura cristã: Hermas Similitudes 8.2.1; 
Tertuliano Scorpiace 20. Ver também os Escólios sobre o Apocalipse, transmitidos sob o nome de Orígenes. 

Um argumento importante para apoiar esta interpretação foi a citação feita por Deiâmann em 1901, de uma 
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relacionar-se-ia proximamente com os significados dos símbolos de vitória presentes na 

sociedade grego-romana.182 

Esta tendência na interpretação das �� tão convincente poderia ser 

aceita se não percebêssemos os textos da literatura rabínica que utilizam a palavra �W>4>� 

([lulabh], literalmente um conjunto de ramos) em distintos contextos. Strack-Billerbeck, 

além de afirmar o signo da vitória,
183 destaca os fragmentos onde se entende lulabh como 

um sinal de louvor e agradecimento,184 um símbolo de Deus
185 e de Israel.186 Mais antiga 

que as interpretações anteriores é a opinião de que o lulabh tem ligação com a Oração pela 

Chuva que cessava desde o primeiro dia do Pessah e era retomada no último (oitavo) dia da 

                                                                                                                                                     
inscrição de Stratonicea in Cária, que alude a trinta jovens que foram obrigados a cantar hinos no bouleterion 
�vestidos de branco e coroados com ramos de oliva, segurando ramos de oliva nas mãos. Esses rapazes foram 

acompanhados pelas tocadores de cítara e heraldos, e cantavam um hino composto por Sosandros, o filho de 

Diomedes.� (Cf. DEISSMANN, Adolph. Bible Studies: contributions chiefly from papyri and inscriptions to 

the history of the language, de literature, and the religion of hellenistic Judaism and primitive christianity. 
Edimburgo: Clark, 1901, p.370). 
182 Cf. AUNE, Revelation 6-16, p.469-469. Assim também CHARLES, p.211 e PRIGENT, p.147; 

SPATAFORA,  Temple, p.148; MOUNCE, p.171.  
183 STRACK-BILLERBECK, p.789: �Acontece com o lulabh como com duas pessoas que comparecem 
diante do juiz. Não sabemos quem é o vencedor; mas quem porta a palma �.75+521(� ([ba�yiyon) na sua mão, 

dele sabemos que é o vencedor. Assim, os israelitas e as nações do mundo acusam-se (mutuamente) diante de 
Deus no Dia do Ano Novo (14 dias antes da Festa das Tendas), e não sabemos quem venceu. Mas pelo fato de 

que os israelitas saem de Deus com seus lulabh e etrog nas mãos sabemos que os israelitas são os 

vencedores.� (LvR 30 [128ª]). O mesmo em P
esiq 180a, cf. também TanchB amor par. 27 (50

a) e Midrash Sl 
16 par. 12 (62b). Também: LvR 30 (128

a): �...Quando vós cumpristes o mandamento do lulabh que é 

chamado agradável, como é dito em Sl 16,11 �coisas agradáveis na tua direita para sempre�, eis, tu podes estar 

certo que tu venceste sobre as nações do mundo, como é dito em 1 Sm 15,19: �Também a vitória de Israel não 

enganará...�� (tradução nossa). 
184 STRACK-BILLERBECK, p.790: LvR 30 (128a): �...pegar lulabh para louvar a Deus...� ; (LvR 30 (128c): 
�Rabi Mani (provavelmente o Segundo, em torno de 370) abriu seu discurso com Sl 35,10: �Todos os meus 

ossos dirão: YHWH, quem és como tu?� Este versículo foi dito somente por causa do lulabh: a coluna (i.e., a 
parte central) da palma é semelhante à coluna do ser humano; a murta parece com o olho...� (tradução nossa). 
185 STRACK-BILLERBECK, p.790: Pesiq 184a: Rabi Aqiba (falecido em torno de 135) disse: �fruto 

esplêndido de árvores�, Lv 23,40, isto é relacionado com Deus do qual é escrito em Sl 104,1: �vestido de 

esplendor e majestade�. �ramos de tamareiras� Lv 23,40, isto é relacionado com Deus do qual é escrito Sl 

92,13: �o justo (= Deus no entendimento de Aqiba) brotará como uma tamareira. �ramos de árvores 

frondosas� Lv 23,40, isto é relacionado com Deus do qual está escrito Zc 1,8: �ele estava em pé entre 

murtas�. �salgueiros�, arbei nahal�, isto é relacionado com Deus do qual está escrito Sl 68,5: �Abrem 

caminho para aquele que cavalga em arabot (estepes). ... Em LvR 30 (128c), o dito de Rabi Aqiba encontra-se 
anônimo (tradução nossa). 
186 STRACK-BILLERBECK, p.790-791: LvR 30 (128c): �fruto esplêndido de árvores�, Lv 23,40, isto é 

relacionado com os israelitas: como o etrog tem sabor e perfume, assim existem pessoas entre os israelitas 
que têm conhecimento da Torá e boas obras. �Ramos de tamareiras�, isto é relacionado com os israelitas: 

como a tâmara tem sabor, mas não tem perfume, assim existem pessoas entre os israelitas que têm 

conhecimento da Torá, mas não têm boas obras... . �ramos de árvores frondosas� = perfume sem sabor = boas 
obras, mas não conhecimento da Torá; �salgueiros� = sem sabor e sem perfume = sem conhecimento da Torá, 
sem boas obras. E o que Deus faz com estas? Aniquilá-las não é possível; antes, Deus disse: Elas devem todas 

ser amarradas em um feixe, para que consigam expiação mutuamente (tradução nossa). 
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Festa das Tendas.187 O que chama atenção nos fragmentos citados é que, além do 

significado de uma  vitória, as palmas nas mãos podem ser um símbolo de alegria, de 

agradecimento e de louvor a Deus. 

 Alguns exegetas entendem os �� de 7,9 como um dos elementos 

festivos da celebração da Festa das Tendas, que requer as palmas com ramos de outras 

árvores para formar o lulabh.188 Este feixe é levado na celebração da festa segundo Lv 

23,40 e será um sinal imprescindível de regozijo na presença de Javé. Conforme Ne 8,15 

�os ramos de oliveira, pinheiro, murta, palmeira e de outras árvores frondosas� são usados 

tanto para construir a tenda como para celebrar a Festa das Tendas, tudo �com uma grande 

alegria�.189  

 

8.2.3 Hosanna na boca 

  

Independentemente da questão de a Festa das Tendas ser mencionada aqui 

explicitamente ou não, é bem natural interpretar o louvor da multidão como um salmo 

halélico: �� (a salvação é do nosso Deus... 

e do Cordeiro), onde o ator traduz visivelmente o Hosanna
190 cantado por toda a multidão 

no Salmo 118,25. E embora pareça haver mais argumentos para o uso do conceito da 

vitória, não é obrigatório interpretar �� como vitória.
191 Salvação é um termo 

                                                 
187 Cf. STRACK-BILLERBECK, p.805.789-792. 
188 Um �feixe� composto de quatro espécies: etrog (cidra), lulabh (palma = ramo de tamareira), hadas (feixe 
de murta) e arabhah (feixe de salgueiro). O uso de �lulabh� não é conseqüente, em geral designa o conjunto 

todo, mas às vezes só a palma, o elemento principal que precisa ser mais comprido e sobressair os outros. 
189 Ulfgard cita ainda outras fontes judaicas para apoiar a idéia de que em 7,9-17 está em vista a Festa das 
Tendas, cf. ULFGARD, Feast, p.89-92. Assim também: COMBLIN, José. La liturgie de la nouvelle 

Jérusalem. In: Etudes Théologiques et Religieuses, 29. Paris: Cerf, 1953, p.38 que considera as palmas com 
um atributo na assembleia cultual de 7,9-17; BEALE, Revelation, p.100; DRAPER, Jonathan A. The 
Heavenly Feast of Tabernacles: Revelation 7,1-17. In: Journal for the Study of the New Testament, 19. 
Sheffield: Sheffield Academic Press, 1983, p.133-147; THOMPSON, Revelation p.108; e ultimamente: 
REYNOLDS, Edwin. The Feast of Tabernacles and the book of Revelation. In: Andrews University Seminary 

studies, 38,2. Berrien Springs: Andrews University Press, 2000, p.263. 
190 Segundo Comblin, a expressão hebraica �Hosanna�, literalmente �Dá salvação!�, tornou-se uma 
aclamação que os autores do Novo Testamento transcrevem em caracteres gregos sem traduzi-la (por 
exemplo, Mt 21,9; Mc 11,9; Jo 12,13). A pessoa a quem se dirige a aclamação está em dativo. O autor do 

Apocalipse compreende assim o Hosanna como uma aclamação, mas, utiliza sua tradução: ��. 

Assim, ele permanece fiel a seu costume de traduzir as aclamações hebraicas, cf. por exemplo, 1,8; 4,8; 11,17; 

21,6; 22,13; 22,20, cf. COMBLIN, Liturgie, p.39, nota 92. 
191 Assim: CAIRD, p.100; BEASLEY-MURRAY, p.202; BAUCKHAM, Climax, p.226; FIORENZA, 
Revelation, p.68; BEALE, Revelation, p.431.  
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mais amplo (usado também em 12,10 e 19,1), que contempla o sentido da vitória dentro do 

seu próprio enfoque. O termo amplamente utilizado por Paulo e pelos evangelistas enfoca 

os aspectos transcendentes como �libertação� do pecado e do juízo, mas as três ocorrências 

do substantivo �� no Apocalipse aparecem como parte de uma  doxologia e 

devem ser entendidas como um hebraísmo.
192 

 

7.11 

 

 

 

 

 

 

 

 

E todos os anjos 

que estavam em pé em torno do trono 

e dos anciãos 

e dos quatro seres vivos 

e caíram diante do trono 

sobre a face deles 

e adoraram a Deus 

 

7.12 

 

 

 

 

 

 

 
                                                 
192 Cf. verbete ��, DANKER, p.985-986; COMBLIN J. Liturgie, p.39 ; PRIGENT, p.148 ; 
PATTEMORE, p.146. 
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dizendo: �Amém! 

O louvor e a glória e a sabedoria 

e a ação de graças e a honra 

e o poder e a força  

são de nosso Deus 

pelas eternidades das eternidades. Amém!� 

 

 8.3 Seres celestiais em louvor 

 

  8.3.1 Seres Vivos 

 

 Na opinião dos exegetas que interpretam o Apocalipse em relação com os escritos 

apocalípticos e, em especial, dos que fazem exegese da merkavah, os seres vivos do 

Apocalipse, ��, obviamente são os S47Y&'-[hayot] de Ezequiel.193 Assim como a LXX, 

que também usa �� para hayot, João de Patmos destaca a qualidade de �vivo� do nome 

deles. Ele fala deles essencialmente dentro da tradição hínica,
194 atribuindo-lhes um canto 

incessante (4,8; 5,8-14; 7,11-12; 19,14).195 Essa tradição hínica é parte de uma  complexa 

visão merkavah, do trono-carruagem de Javé, e dos elementos ou das idéias extraídas de 

uma  variedade de fontes, utilizadas por João na composição, sobretudo, dos capítulos 4-5 e 

7,9-17. Acerca destas fontes existe um consenso a respeito do uso do imaginário de Isaias 

(1,6; 66,1), Ezequiel (1-2,7); Daniel (7); 1 Enoque (18,39); 2 Enoque (20-22), assim como 

de elementos tomados da iconografia das cortes grego-romanas e iraniana.196 

                                                 
193 Existem hipóteses sobre a identidade dos seres vivos formuladas sem considerar as tradições judaicas 

merkavah, por exemplo a hipótese de Bauckham dos quatros adoradores cuja adoração é levada para círculos 

mais amplos, cf. BAUCKHAM, Theology, p.33; ou a hipótese de Phillipe, que entende os quatro seres vivos 

como Cristo no mistério da Encarnação, cf. PHILIPPE, Marie Dominique. Reflexión théologique sur la 

révélation du sacerdoce du Christ dans l�Apocalypse. In: Aletheia, 11. Paris: Fayard, 1997, p.11-34.  
194 Cf. acima, nota 172, p.46. 
195 Cf. HALPERIN, p.90-91. 
196 A maioria dos comentários observa o uso das tradições judaicas; por exemplo Charles, Caird, Sweet. Sobre 
a imagética da corte helenística cf. AUNE, David Edward. The Influence of Roman Law Court Ceremonial on 
the Apocalypse of John. In: Biblical research,18. Chicago: Covenant Press, 1983, 5-26; Cf. FIORENZA, 
Elisabeth Schüssler. Revelation: vision of a just world. Minneapolis: Fortress, 1991, p.59. Também 

Gruenwald observou que várias combinações dos elementos das visões do trono teofánico e do trono-
carruagem em 2 Reis, Isaías, Ezequiel e Daniel são componentes comuns nas visões místicas nos textos da 

apocalíptica judaica, no Apocalipse e nas visões merkavah da literatura hekhalot, cf. GRUENWALD, 
Mysticism, p.31.  
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 É notável que, dentro desse processo de confluências e do uso das imagens, o autor 

do Apocalipse combina os hayot com os Z5+#1Q9D-[se
rafim] de Isaías (6,2-3), concedendo aos 

seres vivos seis asas e o grito de �Santo, Santo, Santo!� (4,8). Ele também lhes proporciona 

olhos múltiplos que propriamente pertencem aos Z5+[&#/2-[�ofanim] (Ez 1,19; 10,12). É 

chamativo também que o autor do Livro das Parábolas de 1 Enoque atribui o triplo �Santo� 

à tríade angelical dos �Querubim, Serafim e Ofanim�, assim como à segunda fórmula 

�Bendito és Tu, e bendito é o nome do Senhor pelas eternidades das eternidades�,
197 

remanescentes da doxologia na nossa imagem de 7,12. Desta maneira, pode-se entender 

que as criaturas vivas do Apocalipse estão compostas pelas três categorias.  

Os seres vivos do Apocalipse, além de serem um resultado da combinação entre 

várias tradições imagéticas, diferem dos hayot originais de Ezequiel, que têm basicamente a 

aparência que lembra uma forma humana, cada um com quatro faces de animais (Ez 1,5). 

Os seres vivos de João têm quatro distintas formas de animais e já não têm a aparência de 

uma forma humana, mas têm face humana. Até o capítulo 5, os seres vivos parecem 

agradáveis. Porém, nos capítulos 6; 15 e 16 tornam-se executores. Esta conduta também 

possui sua imagem-fonte em Ezequiel onde o querub �colocou nas mãos do homem vestido 

de branco� fogo para espalhar sobre Jerusalém.
198 Desta maneira, segundo Halperin, a 

tradição hínica tem também seu lado obscuro ou pelo menos sombrio.
199 

 

8.3.2 Anjos 

 

As imagens de 5,11 como de 7,11 que esboçam as figuras de anjos demonstram que 

eles constituem claramente um círculo exterior do céu. Assim como em Daniel (7,10) e em 

1 Enoque (71,10), o visionário contempla multidões de anjos sem características 

distinguíveis. Em ambas as tradições pode ser destacada a função de servir no templo 

                                                 
197 Os anjos pronunciam incessantemente a fórmula de louvor: �Santo, santo, santo, é o Senhor dos Espíritos: 

Ele enche a terra com espíritos� (39,12). E: �Bendito és Tu, e bendito é o nome do Senhor pelas eternidades 

das eternidades� (39,14, repetido em 61,11, mencionado em 47,2). 
198 Há dois hinos do Apocalipse Siríaco de Baruc, contemporâneo, que confirmam ou, talvez iluminam esta 

imagem: �Tu... governas com grande juízo a multidão que permanece na frente de Ti; também os incontáveis 

seres (vivos) santos, que tu fizeste desde o início de chama e fogo, que rodeiam Teu trono Tu governas com 
ira� (2Br 21,6); �...deverá ser mostrado a eles a beleza da majestade dos seres vivos que estão embaixo do 

trono, e todos os exércitos dos anjos que estão mantidos firmemente pela ordem, que podem permanecer em 

seus lugares até sua chegada vir� (2Br 51,11)  
199 Cf. HALPERIN, p.92. 
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celestial. Já nas duas ocorrências no Apocalipse, as multidões angelicais são responsáveis 

pelo louvor litúrgico rendido a Deus. Segundo Beale, o uso duplo do ��, que 

confirma enfaticamente a certeza da salvação realizada por Deus, no contexto litúrgico 

judaico e alhures no Novo Testamento, sugere sua origem de um pano de fundo da 

linguagem litúrgica judaica.
200 Exemplos de tradições dos hinos litúrgicos, onde os anjos 

são os principais oradores, encontram-se nos escritos de Qumran, precisamente nos 13 

Cânticos do Sacrifício Sabático. O caráter específico dos hinos contidos nesses fragmentos 

deu origem ao termo �liturgia angelical�, sendo que a coleção não contém apenas uma 

experiência de um visionário levado diante do trono de Deus, rodeado pelos anjos, mas, 

uma descrição da liturgia realizada pelos anjos em várias partes do céu.
201 

Cada um dos cânticos começa de forma similar com uma dedicação, com um 

cabeçalho para identificar o sábado, mês e ano em que acontece, seguido por um convite 

para louvar a Deus, dirigido aos anjos. Os primeiros cinco cânticos contêm uma descrição 

do sacerdócio angelical; os cânticos 6-8 contêm orações e bênçãos dos sete príncipes. Sete 

cânticos compreendem sete chamados dirigidos aos sete concílios angelicais e as orações 

do próprio santuário celestial. Os cânticos 9-13 contêm descrições do templo celestial e sua 

oração a Deus. Segundo Carol Newsom, que publicou os ShirShab em 1985, não se trata 

nestes textos da idéia de uma participação humana no culto celestial, mas, de uma  

experiência entre os leitores ou ouvintes de assistir o louvor sabático no céu diante do trono 

de Deus.202 

A descrição da realidade celestial, embora percebida aparentemente como um dos 

mistérios, é formulada desde uma perspectiva da pluralidade dos observadores humanos. 

Newsom denomina o texto como �quase místico�.203 Baumgarten sugere que nos Cânticos 

do Sacrifício Sabático trata-se de uma antiga forma do misticismo congregacional, onde os 

adoradores humanos eram transportados progressivamente desde os vestíbulos do hekhal  

                                                 
200 BEALE, Revelation, p.432. 
201 Sobre o termo da �liturgia angelical� cf.: STRUGNELL, John. The Angelic Liturgy at Qumran: 4Q Shirot 
Olat Hashabbat. In: Congress Volume Oxford 1959: Papers read at the 3rd congress of the International 

Organization for the Study of the Old Testament. Leiden: Brill, 1960, p.335-336; HALPERIN, p.49-55.  
202 Cf. NEWSOM, Carol. Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition. Atlanta: Scholars, 1985, p.67-72. 
Sobre esta questão, cf. também o artigo dela: IDEM. �He established for Himself Priests�: Human and 

Angelic Priesthood in the Qumran Sabbath Shirot. In: SCHIFFMAN, Lawrence H. (ed.). Archaeology and 

History in the Dead Sea scrolls: the New York University Conference in Memory of Yigael Yadin. Sheffield: 
Sheffield Academic Press, 1990, p.113-117. 
203 Songs, p.59; cf. GRUENWALD, Apocalyptic, p.155-156. 
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[>&R5%3], através do véu do santuário, até a base do trono divino, e finalmente até a visão da 

merkavah. O autor segue a análise de Newsom e aprofunda a hipótese dela, dizendo que  

imagens dos anjos bordadas no véu do vestíbulo dos quartos reais (4Q405 14-15), e as 

imagens dos seres celestiais gravadas nos vários móveis do d
e
bir ([Q5+W9U], (4Q405 

19ABCD), são capazes de unir-se ao hinos de louvor a Deus e formam parte de um templo 

celestial.204 

Além do fato de que os ShirShab criam uma imagem do templo celestial construído 

pelos seres angelicais,205 a nossa atenção é atraída pelo uso freqüente do número sagrado 

�7�. Esta cifra é especialmente freqüente no sexto, sétimo e oitavo dos ShirShab. Deste 

modo, encontramos no fragmento MasShirShab 2 um solene convite aos sete �anjos-

príncipes� para louvar Deus em sete hinos, e logo uma enumeração de suas sete bênçãos.
206 

Não obstante, para nós, o mais importante é o conteúdo destes hinos, pois sua similaridade 

                                                 
204 BAUMGARTEN, Joseph M. The Qumran Sabbath Shirot and the Rabbinic Merkabah Tradition. In: Revue 

de Qumran, 13. Paris: Gabalda, 1988, p.199-213. 
205 Cf., por exemplo, 4q405 14-15 i.2-5; 4Q405 19 5-8; 11Q17 vi.5-7. O fenômeno de transformar as rodas do 

trono em uma classe de anjos não é único e encontra-se também em 1 Enoque (Parábolas) e 2 Enoque. Sobre 
esta questão, cf. HANNAH, Darrell D. Of Cherubim and the Divine Throne: Rev. 5.6 in context. In: New 

Testament Studies, 49. Cambridge: Cambridge University Press, 2003, p.528-542. 
206 NEWSOM, p.193: 
  �Salmo de exaltação de língua 

1. do terceiro dos mais importantes príncipes, a exaltação (dos seus fiéis ao Rei dos anjos com 
seus sete exaltações maravilhosas; ele exaltará os anjos sublimes sete vezes com sete 
palavras das exaltações maravilhosas. 

2. Salmo de oração de língua do quarto Guerreiro que está acima de todos (seres celestiais) 

com seus poderes celestiais; e ele louvará Deus do 
3. poder sete vezes com sete palavras e sete orações. Salmo de ação de graças de língua do 

quinto ao Rei da glória 
4. com seus sete agradecimentos maravilhosos; ele dará graças ao Deus da glória sete vezes 

com sete palavras de agradecimentos maravilhosos. Salmo de regozijo 
5. de língua do sexto ao Deus da benevolência com seus sete maravilhosos cantos de alegria; e 

ele aclamará alegremente ao Deus da benevolência sete vezes com seus sete palavras 

maravilhosas de regozijo. 
6. Salmo de cântico de louvor de língua do sétimo dos mais importantes príncipes, o poderoso 

cântico de louvor ao Deus da santidade com seus sete  
7. maravilhosos cânticos de louvor. E ele cantará louvor ao Rei da santidade sete vezes com 

sete palavras de cânticos de louvor maravilhosos. Sete salmos de Sua bênção; sete 
8. salmos de grandeza de sua justiça, sete salmos de exaltação do Seu reino; sete salmos de 

louvor de Sua glória; sete salmo de ação de graças por Suas maravilhas; 
9. sete salmos de regozijo na Sua força; sete salmos de louvor para Sua santidade, a natureza... 

sete vezes com sete 
10. palavras maravilhosas, palavras de ... o primeiro dos mais importantes príncipes bendirá em 

nome da glória de Deus todos os ... com sete 
11. palavras maravilhosas; ele bendirá todos os seus concílios em seu sagrado santuário com 

sete palavras maravilhosas; e ele bendirá aqueles que possuem conhecimento das coisas 

eternas.� 
4Q403 1 1-11  (tradução nossa). 
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com os hinos do Apocalipse merece nossa maior atenção. Existe um paralelismo bastante 

nítido entre as palavras de louvor qumrânicas: �bênção� (3C1R1Q9(, [be
rakhah]), �grandeza� 

(>%07\, [godel]), �exaltação� (Z&,/Q, [romam]), �louvor� ('&(%!-[shebah]), �ação de graças� 

(S/0/3 [hodot]), �regozijo� (3][+Q-[rinah]) e �glorificação� (31Q9,:*, [zimrah]), e aquelas de Ap 

5,12: ,  e de 

7,12: 

(cf. também 4,11; 5,13; 19,11).
207 

  

  8.3.3 Anciãos 

 

 Finalmente, devemos analisar a identidade dos anciãos. Na opinião de Halperin, a 

figura dos anciãos presentes no Apocalipse (4,4.9; 5,6-14; 7,11) pertence à merkavah de 

Ezequiel, concretamente à visão dos pecados de Jerusalém, onde ele vê �os anciãos � 

sacerdotes, cada um com o seu turíbulo na mão, do qual se elevava o perfume de uma 

nuvem de incenso� (Ez 8,11). Na visão de João de Patmos, os anciãos são representantes 

das 24 classes dos sacerdotes e cantores (1Cr 24-25) e também daqueles �com uma cítara e 

taças de ouro cheias de incenso, que são suas orações dos santos� (5,8). Segundo o 

interpretador, alguma luz sobre esta figura bem controvertida, pode ser lançada por um 

fragmento de Qumran, que parece descrever um ritual no templo celestial (2Q24, fragmento 

4 [52]), onde a nota final inclui uma referência aos �anciãos que estão entre os 24 

sacerdotes� e, talvez, estes �anciãos� estivessem ligados com aqueles do Apocalipse.208 

 

  8.3.4 Em adoração e louvor 

 

 A imagem da adoração dos seres celestiais que caem diante de Deus é limitada 

normalmente aos 24 anciãos (4,10; 5,14; 11,16; 19,4). Aqui, se unem a eles a multidão de 

anjos e os 4 seres vivos, enquanto em 5,8 prostram-se diante do Cordeiro 24 anciãos e 4 

                                                 
207 ULFGARD, Håkan. L�Apocalypse entre judaïsme et christianisme: précisions sur le monde spirituel et 
intellectuel de Jean de Patmos. In: Revue d�histoire et de philosophie religieuses, 79,1. Estrasburgo : Faculté 

de Theologie Protestante, 1999, p.44-46; SPATAFORA, Temple, p.80-84.  
208 HALPERIN, p.89. Assim também ROWLAND, Open Heaven, p.224. Cf. a discussão em CHARLES, 

p.128ss; GRUENWALD, p.64s. Cf. também a argumentação de Hurtado em favor da identificação dos 

anciãos com os eleitos cristãos, HURTADO, p.111-116.  
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seres vivos. Segundo de Lassus, a conjunção dos verbos �� (cair) e 

�� (prostrar-se), utilizados para significar um gesto análogo àquele dos 

capítulos 4 e 5 (4,10; 5,14), mostra que se trata aqui de uma adoração. Parece que se trata 

de uma adoração de louvor bem análoga àquela de 5,12. Porém, o hino dos anjos não se 

refere ao mistério da criação, ele é, antes, um eco da aclamação da multidão que atribui sua 

salvação a Deus e ao Cordeiro.
209 

Para entender essa dinâmica da �repetição� ou do �eco� do hino que provém da 

multidão vestida de branco, recorremos a uma passagem da posterior literatura hekhalot,210 

                                                 
209 LASSUS, Alain M de. L�adoration dans l�Apocalypse. In: Aletheia, 18. Paris : Fayard, 2000, p.123-163. 
210 �Rabi Aquiba disse: 

Quem é capaz de ter uma idéia dos sete hekhalot? Ou contemplar os céus supremos? Ou ver 

os quartos mais íntimos? Ou dizer, �eu vi os quartos do Senhor?� 
No primeiro hekhal estão 40.000.000 trono-carruagens de fogo e 4000.000.000 chamas, 

misturadas entre eles. 
No segundo hekhal estão 1.000.000 trono-carruagens de fogo e 400.000.000 chamas, 

misturadas entre eles. 
No terceiro hekhal estão 2.000.00 trono-carruagens de fogo e 40.000.000 chamas, 

misturadas entre eles. 
No quarto hekhal estão 10.000.000 trono-carruagens de fogo e 40.000.000 chamas, 

misturadas entre eles. 
No quinto hekhal estão 40.000.000 trono-carruagens de fogo e 40.000.000 chamas, 

misturadas entre eles. 
No sexto hekhal estão 400.000.000 trono-carruagens de fogo e 20.000.000.000 chamas, 

misturadas entre eles. 
No sétimo hekhal estão 1.000.000.000.000 trono-carruagens de fogo. 
No primeiro hekhal, os trono-carruagens de fogo dizem: �Santo! Santo! Santo é o Senhor 

das multidões! Toda a terra está cheia de sua Glória!� E as chamas de fogo espalham-se e reúnem-se 
no segundo hekhal dizendo: �Santo! Santo! Santo é o Senhor das multidões! Toda a terra está cheia 

de sua Glória!� 
No segundo hekhal, os trono-carruagens de fogo dizem: �Santo! Santo! Santo é o Senhor das 

multidões! Bendita seja a Glória do Senhor do seu Lugar!� E as chamas de fogo espalham-se e 
reúnem-se no terceiro hekhal dizendo: �Santo! Santo! Santo é o Senhor das multidões! Bendita seja a 

Glória do Senhor no seu Lugar!� 
No terceiro hekhal, os trono-carruagens de fogo dizem: �Bendito seja o nome do seu 

glorioso reinado pelos séculos dos séculos no lugar da Casa de sua Moradia!� E as chamas de fogo 

espalham-se e reúnem-se no quarto hekhal dizendo: �Bendito seja o nome do seu glorioso reinado 

pelos séculos dos séculos no lugar da Casa de sua Moradia!� 
No quarto hekhal, os trono-carruagens de fogo dizem: �Bendito seja o Senhor, que vive e 

perdura pelos séculos dos séculos, o Único Senhoril acima de cada trono-carruagem!� E as chamas 

de fogo espalham-se e reúnem-se no quinto hekhal dizendo: �Bendito seja o Senhor, que vive e 

perdura pelos séculos dos séculos, o Único Senhoril acima de cada trono-carruagem!� 
No quinto hekhal, os trono-carruagens de fogo dizem: �Bendito seja o sagrado reinado do 

lugar da Casa de sua Moradia!� E as chamas de fogo espalham-se e reúnem-se no sexto hekhal 
dizendo: �Bendito seja o sagrado reinado do lugar da Casa de sua Moradia!� 

No sexto hekhal, os trono-carruagens de fogo dizem: �Bendito seja o Senhor, o Senhor de 

todo poder, o poderoso Criador, que governa sobre todo o trono-carruagem!� E as chamas de fogo 

espalham-se e reúnem-se no sétimo hekhal dizendo: �Bendito seja o Senhor, o Senhor de todo poder, 

o poderoso Criador, que governa sobre todo o trono-carruagem!� 
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que fala da imagem de uma merkavah angelical, que, com as �chamas� que a acompanham, 

retransmite os louvores de Deus de um santuário mais baixo para o santuário de cima. 

Certamente, a merkavah angelical dentro deste fragmento funciona como �repetidora� do 

louvor de Deus. Segundo Morray-Jones, o estilo de formulação deste fragmento hekhalot é 

quase similar àquele que encontramos nos ShirShab.211 Neste sentido, a expressão �d
e
bir ao 

d
e
bir com o som das multidões sagradas...� refere-se ao cenário muito semelhante àquele 

do texto hekhalot.212 Da mesma maneira, o hino de adoração dos anjos (Ap 7,12) poderia 

ser um eco, uma repetição da aclamação da multidão (7,10) que atribui sua salvação a Deus 

e ao Cordeiro. 

 

7.13 

 

 

 

 

E tomou a palavra um de entre os anciãos, dizendo-me: 

�Aqueles vestidos nas vestes brancas, 

quem são e de onde vieram?� 

 

7.14  

                                                                                                                                                     
No sétimo hekhal, os trono-carruagens de fogo dizem: �Bendito seja o Senhor dos reis dos 

reis, o Senhor, o Senhor de todo poder! Quem é como Deus que vive e perdura? Seu louvor está nos 

céus mais altos! Seu reino sagrado está nos céus mais exaltados e mais altos! Seu Poder está em seus 

quartos mais íntimos! Santificação daqui, e santificação de lá!� E as chamas de fogo espalham-se e 
reúnem-se no sétimo hekhal dizendo: �Bendito seja o Senhor, o Senhor de todo poder, o poderoso 

Criador, que governa sobre todo o trono-carruagem!� E eles emitem o quarto cântico 

incessantemente, e comemoram o Nome de >25Q43@-[ghvry�l], o Senhor Deus de Israel, dizendo: 
�Bendito seja o nome do seu reinado glorioso por séculos dos séculos do lugar da Casa de sua 
Moradia!� 

Cf. Ma�aseh Merkabah §6, in: SCHÄFER, Peter. Synopse zur Hekhalot-Literatur Literatur: in 

Zusammenarbeit mit Margarete Schlüter und Hans Georg von Mutius. Tübingen: Mohr Siebeck, 1981, 
§§544-545, p.202-205 (tradução nossa). 
211  �E todos os móveis habilidosos do d

e
bir apressam-se (para unir-se) aos salmos maravilhosos no de

bir 
... de maravilha, de

bir ao de
bir com o som das multidões sagradas. E todos os acessórios habilidosos (...)� 

E as carruagens de Seu d
e
bir dão louvores juntos, e seus querubim e seus ofanim bendizem 

maravilhosamente (...) os líderes de estrutura divina. E eles louvam-nO em Seu de
bir sagrado.� Cf. 4Q405 20-

21-22.ii.1-5 (Cântico 11, final), NEWSOM, p.306. 
212 Cf. MORRAY-JONES, Christopher R. A. The Temple Within: The Embodied Divine Image and Its 
Worship in the Dead Scrolls and Other Jewish and Christian Sources. In: Society of Biblical Literature 

Seminar Papers, 37,1. Missoula: Society of Biblical Literature, 1998, p.412-417. 
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 



 

 

 

 

E disse-lhe:�Meu Senhor, é tu que sabes.� 

E me disse: �São os que estão vindo da tribulação intensa 

e lavaram suas vestes 

e as branquearam no sangue do Cordeiro. 

 

 8.4 O diálogo explicativo da visão 

 

 Durante a estrondeante visão do templo celestial, que está em plena ação de louvar a 

Deus, protagoniza-s e um diálogo entre um dos anciãos e o visionário. Esta forma literária é 

utilizada muitas vezes para introduzir a explicação da visão.
213 Aparentemente, a intenção 

do diálogo incorporado na visão é elucidar a identidade das multidões dos seres humanos, 

que eram um grupo novo e estranho dentro dos padrões das imagens merkavah. A pergunta 

retórica do ancião é contestada pelo visionário de tal forma que confirma a autoridade deste 

ser celestial.214 Aune, apoiando-se nos textos dos ShirShab,215 observa que, embora os 

anjos nunca sejam considerados onipotentes, uma das qualidades mais atribuídas a eles é o 

conhecimento. Por isso não deve surpreender a resposta do visionário: 

��  (Meu Senhor, é tu que sabes). 

 

  8.4.1 Afligidos mas regozijados 

 

 A primeira resposta do ancião, que relaciona a origem da multidão com sua 

experiência de �� (a tribulação intensa), é 

interpretada por alguns comentaristas como indicação de que essas pessoas são um grupo 

                                                 
213 Jr 1,11.13; 24,3; Am 7,8; 8,2; As Is 9,25-26; Zc 4,5; 1Sm 30,13; Jt 10,12. 
214 Cf. Ez 37,3. 
215 Chamados de �anjos de conhecimento�: 4Q400 2.1; 4Q403 1 i 31; 4Q405 23 i 8; ou �aqueles que sabem�: 

4Q400 3 ii 5; 4Q401 35,1, cf. NEWSON, Songs, p.30. 
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selecionado que foi martirizado por causa da sua fé.
216 Porém, isso não é tão claro. 

Remetemos o leitor às nossas conclusões sobre as tendências interpretativas do martírio no 

Apocalipse desenvolvidas acima, como também à nossa análise das teorias de interpretação 

do Apocalipse no capítulo 3. Porém, achamos que é necessário apresentar uma vez mais as 

interpretações predominantemente �martiriológicas� do conceito da palavra 

�� no Apocalipse.  

Beale desenvolve a interpretação de Sweet, de que a imagem da multidão imensa 

pode aplicar-se geralmente a todos os cristãos que sofrem de várias maneiras por sua fé, 

mas conseguem perseverar até o fim, até a sua morte, fiéis a Cristo e ao seu Evangelho.217 

Analisemos os argumentos.  

 O termo �� pode significar problemas que implicam sofrimento, dor, 

opressão, aflição, tribulação. A grande tribulação �� é uma 

situação de �muito sofrimento� (2,22), ou �grande sofrimento� (Mt 24,21), como �fome� 

(At 7,11), �escravidão� (Ne 9,37), �sublevação política� (1Mc 9,27), ou �um encontro com 

uma grande besta�, que é um �tipo de grande perseguição que está por vir� (Herm Vis 

4,2,4-5; 4,3.6). Um Oráculo Sibilino prevê um tempo quando o Império Romano cairá por 

causa da �iníqua insolência�, e �grande aflição� espalhar-se-á �entre os seres humanos o 

que levará a uma confusão� (Sib Or 3,180-190). Nas Visões de Hermas também é 

enfatizada a importância de �resistir () à grande perseguição que está vindo� 

em que o batizado não deveria negar seu Cristo (Herm Vis 2,2,7-8), e mais tarde é dito que 

aqueles que sofrem �açoites, aprisionamentos, grandes aflições, crucifixões, bestas 

silvestres, por causa do nome�, sentam à direita (Herm Vis 3,2,1).
 218 

 O fragmento do profeta Daniel é reconhecido como a origem da idéia da �grande 

tribulação�: �Neste tempo levantar-se-á Miguel (...). Será um tempo de tal angústia qual 

jamais terá havido até aquele tempo, desde que as nações existem.� (Dn 12,1). Nesta 

tribulação, o adversário escatológico persegue os santos por causa de sua lealdade a Deus. 

                                                 
216 Entre vários: CHARLES, p.209-214; PRIGENT, p.148-149; AUNE, Reveletion 6-16, p.474; GRAPPE, 
p.79; DONEGANI, p.288 ; MOUNCE, p.173. 
217 BEALE, Revelation, p.432-433; SWEET, John. Revelation. Londres: SCM Press, 1990, p.151; assim 
também: SPATAFORA, Temple, p.149.  
218 Cf. o verbete ��, DANKER, p.457; THOMPSON, Revelation, p.109-110. 
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Alguns apostatarão e perseguirão aqueles que permanecem fiéis, especialmente procurando 

que eles abandonem sua postura de lealdade. 219 

 Essa idéia-noção escatológica de �uma iminente grande tribulação� está presente 

também numa expectativa da vinda de uma série de eventos associados com a chegada do 

escatón na literatura do antigo judaísmo e cristianismo (Test Mos 8,1; 4Esd 13,16-19; 2Ap 

Br 27,1-15; Did 16,4-5). Dentro desta expectativa qualificam-se também os fragmentos de 

Mateus e das Visões de Hermas, citados acima. A idéia do �tempo de angústia� também 

não foi alheia à comunidade de Qumran (1QM 1,11-12; 15,1).220 

 Segundo Beale, a mesma idéia está envolvida no conceito da tribulação em Ap 7, 

visto que as sete cartas nos capítulos 2-3 revelam que três das comunidades (Éfeso, Sardes 

e Laodicéia) estão em perigo de perder sua identidade como Povo de Deus, e outras duas 

estão comprometendo seriamente sua lealdade a Cristo (Pérgamo e Tiatira). Segundo ele, 

alhures, João de Patmos vê realizarem-se as profecias do escatón de Daniel já no seu 

começo (1,1.19).221 Não obstante, na nossa opinião, a referência à tradição escatológica que 

a palavra �tribulação� apresenta em Daniel não pressupõe limitar seu alcance a uma 

situação circunstancial, mas representa a igreja cristã em geral.  

Por outro lado, segundo Pattemore, Dn 12, embora sendo uma fonte do conceito da 

grande tribulação escatológica, tem pouca influência na tradição da igreja antiga, e não há 

nenhuma alusão a esta tradição profética. Em contraste, a interpretação da 

�� joanina deve remontar ao Apocalipse Sinótico (Mt 24,9-31), 

considerado o contexto mais geral do sofrimento cristão no mundo hostil. Sendo que, 

segundo Pattemore, também esta tradição dificilmente pode ser interpretada à luz de Dn 12, 

a terminologia de perigo de Mt 24 facilmente leva o autor a tirar conclusões de perigos de 

morte, e �das experiências de intensa perseguição com um alto risco de perder a vida� 

sofridos pelos leitores do Apocalipse.222 

 Na nossa opinião, é difícil não perceber que João de Patmos em 7,13-17 continua 

sua própria leitura das tradições apocalípticas judaicas, e, sobretudo, da tradição hínica 

merkavah de Ezequiel 1-10. Esta tradição foi enriquecida pelos próprios acréscimos 

                                                 
219 Cf. Dn 11,30-39.44; 12,10. 
220 Cf. AUNE, Revelation 6-16, p.473-474. 
221 BEALE, Revelation, p.434. 
222 PATTEMORE, p.148. 
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escatológicos em Daniel, como 12,1-2, que logo foram retomados pela corrente 

apocalíptica.
223 Delcor e Rowland observaram os vínculos entre Daniel e o Apocalipse de 

João. Conforme Rowland, em comparação com Dn 12, a escatologia do Apocalipse é muito 

mais desenvolvida. Porém, justamente em Dn 12,1ss encontra-se a alusão à idéia das 

tribulações messiânicas, que logo se tornaram características muito importantes da 

escatologia judaica e formam o coração do esquema escatológico no Apocalipse.224 Estas 

tribulações em Daniel logo depois desembocam na ressurreição (Dn 12,1-4). E este é 

exatamente um vínculo para situar uma visão em que João de Patmos utiliza estas tradições 

para elaborar criativamente sua própria imagem merkavah do trono de Deus e do Cordeiro 

entronizado, com os seres celestiais, incluindo nessa visão as multidões das pessoas que 

ressuscitarão. 

 

  8.4.2 Pessoas como Seres celestiais com função sacerdotal  

 

 Entendemos nessa mesma linha de interpretação também o segundo detalhe da 

explicação da identidade das multidões oferecida pelo ancião: �� 

(suas vestes), que eles mesmos �� (lavaram) e 

�� (e branquearam no 

sangue do cordeiro). A multidão das pessoas consegue adquirir uma característica dos seres 

celestiais, e participa do louvor do templo celestial, assumindo o papel do sacerdócio.
225  

Uma vez mais, João faz uma leitura da tradição apocalíptica de Daniel, 

concretamente do contexto das profecias das tribulações messiânicas (Dn 11,35 e 12,10-

11). Os estudiosos concordam geralmente que estes fragmentos, por sua parte, remetem às 

tradições do Êxodo, de uma grande multidão que sai da tribulação ([Ex 

4,31 LXX]), seguida pela �lavagem () de vestes� de Israel (Ex 19,10, 14), 

                                                 
223 Cf. por exemplo, 1En 104 e outros escritos citados acima. 
224 DELCOR, Mathias. Le Livre de Daniel. Paris: Gabalda, 1971, p.89; ROWLAND, Open Heaven, p.11-14. 
Cf. também: COLLINS, Imagination, p.85-115.  
225 Cf. a nossa interpretação dos fragmentos 6,11 e 7,9: 5.1-8.2.3, p.33-50. 
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aspergida pelo sangue (Ex 24,8), para preparar a morada de Deus entre eles, que lhes 

proporciona comida, bebida, proteção e bem-estar.226 

 Não faltam comentaristas que vêem, na última imagem de 7,14, cristãos que 

participam do sacrifício de Cristo, através da sua própria morte como mártires,
227 ou 

alvejam suas vestes do pecado por meio do batismo e compromisso da fé.
228 Há outros que 

vêem aqui todos os redimidos,
229 uma multidão de todas as nações que sobe a Jerusalém 

para participar da Festa das Tendas,230 ou uma imagem da comunidade vitoriosa, graças à 

eficácia do sangue do Cordeiro,231 uma comunidade que cria um desafio para participar 

dela.232 

 Não pretendemos entrar na discussão para apoiar os argumentos de uns e rebater os 

de outros. Queremos uma vez mais voltar a nossa atenção para uma clara e evidente 

intenção do autor de fazer a releitura das tradições merkavah. A análise consecutiva da 

imagem de 7,9-17, em sua correlação com os capítulos 4-5, demonstra claramente que aqui 

não há um simples comentário de Ezequiel, de Daniel ou de 1 Enoque, mas, uma �releitura� 

da imagem comunitária da merkavah, uma tentativa de interpretação ou revisão da 

compreensão comunitária da merkavah. É evidente que a visão merkavah e a cena do trono 

que a acompanha, estabelece e organiza tudo que está por vir. Os comentaristas concordam, 

que em certo sentido, há aqui uma visão da corte celestial que conduz a história do 

mundo.233 Não somente apoiamos a idéia de Afzal, de que João de Patmos utiliza a 

linguagem apocalíptica para representar Deus como Criador, e desta maneira como 

                                                 
226 FEKKES, Jan. Isaiah and prophetic traditions in the book of Revelation: visionary antecedents and their 

development. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1994, p.167; AUNE, Revelation 6-16, p.474; BEALE, 
Revelation, p.436-439. 
 Em outros escritos apocalípticos, pessoas que passam por uma tribulação, �sofreram a cruz�, ocupam 
o lugar mais exaltado no sétimo céu: �A respeito destas vestes, existem muitas pessoas deste mundo que (as) 

receberão através de acreditar nas palavras daquele que será nomeado como eu te disse, e elas as guardarão e 

acreditarão nelas, e acreditarão na sua cruz, [para estas pessoas, elas (estão)] colocadas (aqui).� Ascensão de 

Isaías, (9,26, tradução nossa); cf. HIMMELFARB, Martha. Ascent to Heaven in Jewish and Christian 

Apocalypses. Oxford etc.: Oxford University Press, 1993, p.55-58. 
227 BAUCKHAM, Theology, p.77; KIDDLE, Revelation, p.141-142; AUNE, Revelation 6-16, p.474-475. 
228 PRIGENT, p.149; SPATAFORA, Temple, p.151; SWEET, Revelation, p.153; FIORENZA, Revelation, 
p.68; KRODEL, Gerhard A. Revelation. Minneapolis: Augsburg Publishing House, 1991, p.186.  
229 CHARLES, p.214; BEALE, Revelation, p.438. 
230 DRAPER, Feast, p.137; ULFGARD, Feast, p.43-35. 
231 THOMPSON, Revelation, p.110. 
232 PATTEMORE, p.153. 
233 Cf., por exemplo, CAIRD, p.60-69; BORING, Maynard Eugene. Revelation. Louisville: John Knox Press, 
1989, p.102-104: a imagem significa que o �universo não é um caos nem é governado por uma fé cega�.  
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governador,234 como também acrescentamos a ela nossa opinião de que João amplia esta 

linguagem apocalíptica e escatológica pelas imagens da multidão dos humanos que estão na 

proximidade de Deus participando do culto celestial, e beneficiam-se dos bens paradisíacos 

que resultam desta presença. 

 No segundo capítulo observaremos que esta �releitura� não foi uma simples revisão 

das tradições literárias merkavah, mas assumiu um caráter de vivência e prática cúltica 

comunitária. 

 

  

7.15  

 

 

 

 

Por isso estão diante do trono de Deus 

e o servem dia e noite no seu templo; 

e aquele que está sentado no trono estenderá tenda sobre eles. 

 

7.16 

 

 

 

 

Não estarão mais com fome nem estarão mais com sede 

de modo algum o sol cairá sobre eles 

nem todo o calor 

 

7.17 

 

                                                 
234 Cf. AFZAL, Cameron. Wheels of Time: Merkavah Exegesis in Revelation 4. In: Society of Biblical 

Literature Seminar Papers, 37,1. Missoula: Society of Biblical Literature, 1998, p.465-482.  
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

 



 

 

pois o Cordeiro que está no meio do trono 

os apascentará e os guiará para fontes de águas de vida; 

e Deus tirará toda lagrima de seus olhos. 

 

 8.5 Imagens e promessas paradisíacas  

 

 Dentro da imagética do fragmento destacamos as imagens centrais que desenham 

um perfil de diferentes características da felicidade que ousamos definir como 

paradisíaca,235 imagens bem sugestivas dentro da visão merkavah: �Multidão em torno do 

Cordeiro entronizado�, �Deus no meio da multidão que é como o Templo Celestial�, �Vida 

sem fome, sede e calor�, �Fontes de Água Viva�, �Lágrimas tiradas�. Estas imagens são 

como um resultado, um fruto da visão merkavah, onde Deus é o Criador e Governador do 

mundo inteiro. Em conseqüência, esta visão dinâmica 7,9-17 (em correlação com os cap.4-

5), tem uma função reconstituinte para os participantes (ou leitores / ouvintes).236 

 

  8.5.1 O Cordeiro entronizado conduz a multidão 

 

 A referência às multidões que estão �em seu templo� (), onde 

Deus estabelece �santuário sobre eles�, é um evidente eco à profecia da restauração de 

Israel em Ez 37,26-28. Dentro desta imagem, o significado do trono �� é 

enraizado na imagética política do Oriente Médio e, em especial, da monarquia davídica. 

Ele torna-se um símbolo do poder de Deus.
237 No Apocalipse, Deus é relacionado, muitas 

                                                 
235 Uso da metáfora "paradisíaca" não pretende referir-se a uma análise exaustiva das tradições baseadas em 

Gn 1-3. 
236 Argumentaremos esta hipótese no seguinte capítulo. 
237 �Importância e dignidade especial competem ao trono de Davi. É ligada a ele não apenas a promessa da 

presença salvífica de Javé em Israel (2Sm 7,12-16; Sl 89,5.30.37 etc.) antes, ele é efetivamente um sinônimo 

de poder e governo (2Sm 3,10; Jr 22,30; Sl 132,11-18) que, as vezes, pode valer para o trono em geral (Is 
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vezes, com aquele que �senta sobre o trono�. Deus, sentado sobre o trono, recebe o louvor 

dos quatros seres vivos e dos anciãos, como ele também declara desde o trono que ele 

renova todas as coisas. Portanto, o trono é o símbolo do senhorio de Deus sobre sua 

criação.
238 

 Enquanto em Ap 4 o objeto do louvor e da veneração é Deus, em Ap 5 aparece 

outra figura, o Cordeiro �� que está no meio do trono (7,17), e que também é 

considerado digno de receber a glória e bênção que recebe Deus. Sua missão está descrita 

segundo o modelo da visão de Ezequiel, que seguiu sua visão merkavah.239 No nosso 

fragmento (como também em 3,21 e 22,1) o Cordeiro, que simboliza o Messias davídico,
240 

aparece como inseparável do trono de Deus. Os sete olhos de Cristo, sendo uma 

reminiscência dos sete olhos de Javé (Zc 4,10), indicam que ele participa tanto da 

onisciência como da onipotência de Deus.241 A imagem do Cordeiro entronizado remete 

também à figura do Filho do Homem das Similitudes, que senta no Trono da Glória como o 

único soberano instalado por Deus.
242 Estas referências confirmam a idéia de que João de 

Patmos, ao incluir a imagem do cordeiro no (ou no meio do) trono, está dentro de uma 

corrente literária que atribui a glória e honra, que pertence somente a Deus, à figura 

messiânica (Filho de Deus ou Cordeiro), por ser um agente de Deus.
243 

 Qual poderia ser a função deste agente de Deus? João não hesita em recorrer a uma 

imagem padrão da cultura judaica do pastor que apascenta o seu rebanho que é 

tradicionalmente uma imagem de proteção e segurança. No Êxodo do Egito, é o próprio 

Deus que conduz seu povo (Ex 13,17; 15,13; 32,34; Dt 1,33), e no imaginário do novo 

Êxodo da Babilônia, Deutero-Isaías relê estas experiências vinculadas à imagem de Deus 

                                                                                                                                                     
14,13). A reivindicação do poderio de Javé manifesta-se principalmente no fato de que ele está sentado no seu 

trono no céu, cf. os �Salmos da Subida ao Trono� 47,9; 89,15; 93,2; 97,2; SPATAFORA, Temple, p.152-153.  
238 �Em comparação, todos os outros elementos da sala do trono celestial são orientados nele em vista da sua 

posição (4,3-7). Também a ação litúrgica dos �Seres Vivos� (4,8-9) e dos �Anciãos� (4,10-11) dentro da visão 

é concentrada naquele �que está sentado sobre o trono�. Esta expressão se torna verdadeiramente uma 
designação de Deus segundo sua glória de Criador ilimitada (4,9.10; 5,1.7.13; 7,15; 21,5; cf. também 19,4)�. 

SCHMITZ. Otto. Verbete ��. In: KITTEL, vol. 7, p.465-466. 
239 Compare Ap 5,1-7 com Ez 2,9-3,3. 
240 Cf. o título �o Leão da tribo de Judá, o Rebento de Davi� (5,5; cf. Gn 49,9; 4Esd 12,31-32). 
241 Cf. CHARLES, p.143. 
242 Cf. HANNAH, Darrell D. The throne of His glory: the divine throne and heavenly mediators in Revelation 
and the Similitudes of Enoch. In: Zeitschrift für die neutestamentliche Wissenschaft und die Kunde der älteren 

Kirche,  94,1/2. Berlim etc.: de Gruyter, 2003, p.68-96. 
243 Cf. KANAGARAJ, p.147. ORLOV, Andrei A. Titles of Enoch-Metatron in 2 Enoch. In: Journal for the 

Study of the Pseudepigrapha, 18. Nova Iorque: Continuum, 1998, p.71�86.  
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como Pastor. Na mesma situação histórica, o livro de Ezequiel denuncia os maus 

governantes (os reis de Israel e Judá) e retrata o próprio Deus como governante do seu povo 

na imagem do Pastor.244 

 No cenário dos capítulos 4, 5 e 21, a imagem do Cordeiro que assume o controle 

sobre a terra (5.7ss) e recebe obediência ao lado de Deus (5.8), é um guerreiro preparado 

para superar os poderes dos demônios (17.4) e estabelecer o governo de paz (17.4). No 

final, ele é reconhecido como Senhor dos senhores e Rei dos reis (19.16). Assim, a 

imagética associada com o Cordeiro é de poder, força, controle e vitória. Segundo Malina, 

nos antigos zodíacos judaicos, a constelação de "Áries" foi identificada com um cordeiro 

macho e foi adotada pelos fariseus da época do Segundo Templo como sua constelação. 

Segundo o conhecimento astrológico, Áries estava presente no início do universo, quer 

dizer, na "cabeça" do cosmos, acima de tudo.245 

 Não obstante, no âmbito do Apocalipse, estas características de uma força protetora 

tornam-se secundárias quando o cordeiro torna-se pastor, sendo que as características 

tradicionais de um cordeiro são fraqueza, dependência e necessidade de buscar a proteção. 

No entanto, este Cordeiro é o Cristo morto e ressuscitado. U. Müller destaca que 

"Cordeiro" é uma designação messiânica que não tem paralelos em escritos judaicos. O 

aspecto central que João desenvolve acerca deste Cordeiro é o de sua morte que é condição 

decisiva para suas funções de governo e pastoreio.
246 Neste sentido, Schüssler Fiorenza 

identifica duas funções específicas que o Cordeiro desempenha em favor dos seus 

seguidores. Em relação ao passado, a sua função era comprar a liberdade deles (5,9), e em 

relação ao futuro é conduzi-los à salvação (7,17). A justaposição de imagens, visões e 

audições dos poderes antidivinos e da salvação pelo Cordeiro procura motivar e reforçar a 

decisão dos cristãos em favor da salvação e do mundo de Deus.
247 

 

 

 

                                                 
244 AUNE, Revelation 6-16, p.477. 
245 Cf. MALINA, Bruce. On the genre and message of Revelation: Star visions and sky journeys. Peabody: 
Hendrickson, 1995, p.101-107. 
246 MÜLLER, p.160-161 (excurso �Cristo como Cordeiro�).  
247 FIORENZA, Elisabeth Schüssler. The followers of the Lamb: visionary rhetoric and social-political 
situation. In: Semeia, 36. Atlanta: Scholars Press, 1986, p.132.  
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  8.5.2 Deus no meio da multidão 

 

 Na descrição da cena da multidão incontável em assembléia litúrgica destaca-se a 

imagem de Deus que está no meio dela: ��. A nossa tradução 

é: �estenderá-tenda sobre eles�. O verbo �� significa �morar�, e embora o termo 

�� signifique basicamente �tenda� ou �cabana�, é usado para designar a morada 

em geral, inclusive a morada fixa.248 >32-([�.h.l], armar tenda; cf. >%372-[�ohel] tenda, a 

palavra especialmente usada para a Tenda da Reunião e para a Festa das Tendas, Sukot). É 

também usado para traduzir  .R!-[sh.k.n], "morar" num sentido geral. Nas tradições do 

Êxodo, a Tenda da Reunião é também chamada de .1L9!+X [mishkan], muitas vezes 

traduzido como �tabernáculo�, ou em outras tradições como �morada�. Uma recepção 

tardia disso é Ez 37,25: ...minha morada estará sobre eles.  

 A glória de YHWH fica �morando� sobre o Monte Sinai (Ex 24,16) e depois na 

Tenda da Reunião (p.ex. Ex 40,35; Nm 9,22), e também a presença de Deus na coluna de 

nuvem e de fogo caminha com os israelitas e enche a tenda da reunião (Ex 13,21; 40,34-38 

sem uso do verbo 4R!). Estas tradições bíblicas deram origem à tradição mística e rabínica 

da-31$+L9!-[shekinah] (presença gloriosa de Deus).
249  

 As sutis diferenças no processo da recepção na cultura helenística dos verbos 

>32-[�.h.l] "armar tenda" e .R! [sh.k.n] �morar� relacionados a Deus, e o tópico da 

�sh
e
kinah�, originaram uma certa discussão acadêmica. Um bom número de exegetas 

interpreta Ap 7,9-17 sobre o pano de fundo da Festa das Tendas. Seu expoente mais recente 

e de análise mais detalhada é Ulfgard. Ele levanta a hipótese de que, no contexto da 

linguagem do êxodo no Apocalipse inteiro, a imagem em questão manifesta a proteção 

divina do povo no deserto. Neste sentido, João apropriar-se-ia da antiga tradição 

veterotestamentária, de modo que se justifica a teoria da presença de elementos litúrgicos 

da Festa das Tendas na perícope.
250 Por outro lado, Prigent entende o termo "" 

exclusivamente de tal modo como o percebia o judaísmo tardio: como uma morada fixa de 

                                                 
248 BAUER, col. 1508-1509. 
249 Desta rica tradição, STRACK-BILLERBECK, p.805, elenca apenas citações que contêm a construção com 

�sobre� (alguém), Shab 139a, Sota 48b. 
250 ULFGARD, Feast, p.88.  
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Deus.251 Aune, por sua vez, rejeita a teoria de Ulfgard.252 Outros exegetas preferem não 

entrar nos pormenores desta imagem, alegando que a experiência da presença constante de 

Deus é um elemento central das esperanças pós-morte nas três grandes correntes religiosas 

da antiguidade (judaísmo, cristianismo e religiões de mistérios).
253  

 No Novo Testamento, esta recepção manifesta-se no Evangelho de João em relação à 

pessoa de Jesus. Ele é a encarnação da presença de Deus (O verbo se fez carne e estendeu-

tenda entre eles. Jo 1,14) que assegura a abundância de vida e felicidade (Jo 10,10). De 

modo semelhante, no próprio Apocalipse, a imagem faz parte da visão final da Nova Terra: 

Eis a tenda de Deus com os seres humanos. Ele estenderá-tenda com eles; eles serão seu 

povo, e ele, Deus-com-eles, será o seu Deus. (Ap 21,3). 

 Numa vertente da literatura judaica extracanônica, a dos "Testamentos" de figuras 

centrais do povo de Israel, encontramos também vestígios desta recepção. O Testamento de 

Abraão narra que anjos levam a alma do seu protagonista ao céu. Ela adora a Deus, e Deus 

diz aos anjos: Levai, então, meu amigo Abraão para o paraíso onde estão as tendas dos 

meus justos e as mansões dos meus santos; Isaac e Jacó estão no seu colo, onde não há 

fadiga, tristeza, lamento, senão paz e exaltação e vida sem fim. Desta maneira, o texto 

descreve uma existência na plenitude da felicidade paradisíaca na presença implícita de 

Deus (Test Abr A 20,9-14).254  

 Nos Testamentos dos Doze Patriarcas encontramos no Testamento de Judá 25255 uma 

descrição semelhante da felicidade paradisíaca, e no Testamento de Levi
256 uma outra 

afirmação de que Deus morará no meio do seu povo nos fins dos tempos. 

                                                 
251 PRIGENT, p.150-151. 
252 AUNE, Revelation 6-16, p.447-450. 
253 KRAFT, p.131. 
254 Cf. SANDERS, Ed. P. Testaments of the Three Patriarchs. In: CHARLESWORTH, James Hamilton (ed.). 
The Old Testament Pseudepigraph Volume I: Apocalyptic Literature and Testaments. Nova Iorque: 
Doubleday, 1983, p.895, tradução nossa. 
255  O �Rebento do Senhor� julgará as nações e reinara 

1 �Depois disso, Abraão, Isaac e Jacó serão ressuscitados para a vida, e eu e meus irmãos seremos 

chefes que empunharão  nossos cetros sobre Israel: Levi ...     
2 E o Senhor abençoou Levi; o Anjo da Presença abençoou a mim; ... ... ... a Tenda abençoou 

Benjamin; ...  
3 �E vós sereis um povo do Senhor com uma língua. 

Não haverá mais o espírito de erro de Beliar, pois ele será jogado no fogo eterno.  
4 E os que morreram em tristeza serão ressuscitados em alegria; 

e os que morreram em pobreza por causa do Senhor serão tornados ricos; 
e os que morreram por causa do Senhor serão acordados para a vida. 

5 E o corço de Jacó correrá em felicidade, e as águias de Jacó voarão com alegria; 
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  8.5.3 Vida sem sede e sem calor 

 

A visão de vida sem sede e sem calor 

�

� é a primeira imagem abordada em Ap 

7,16-17. Os versículos são uma livre citação de Is 49,10 que preservam a estrutura desta 

profecia e a maioria das suas imagens, mas fazem uma alteração extremamente 

significante: onde Isaías anuncia que é o Deus compassivo que conduz seu povo, João 

afirma que é o Cordeiro que está no meio do trono. Veja abaixo a sinopse dos textos: 

 



  

 

  

     



  

  

  

  

(Ap 7,16-17)            (Is 49,10) 

 

 Entre as numerosas tradições bíblicas que se referem à comida e à bebida257, e que 

manifestam estas necessidades básicas do povo eleito, destacamos as que têm um vínculo 

literário mais próximo à imagem contemplada. Novamente são tradições baseadas nas 

experiências do Êxodo onde Deus garante os elementos básicos para o desenvolvimento da 

vida humana (Ex 17,1-7; Dt 25,18; Sl 107,5.36, cf. Is 5,27; Jr 31,25, e no sentido figurado 

da saudade da presença de Deus nos Salmos 42,2; 63,1). Parece-nos que o Apocalipse de 

                                                                                                                                                     
os ímpios lamentarão e os pecadores chorarão, 

   mas todos os povos glorificarão o Senhor para sempre.�  
(Testamento de Judá [25, cap.24], tradução nossa) IBIDEM, p.801-802. 

256 IBIDEM, p.789-790.  
257 Por exemplo os chamados banquetes escatológicos, pão e vinho nos Evangelhos, etc. 



 79

João, para esboçar características da felicidade paradisíaca, considerou estas tradições mais 

apropriadas que outras, que vinculam bênção ou maldição a uma perspectiva mais legalista 

do seguimento a Deus, assim como elas se manifestam na teologia deuteronomista.258 

 No âmbito das tradições neotestamentárias, estas profecias de Ap 7,16 surpreendem 

pela sua afinidade tão íntima com as bem-aventuranças (Lc 6,21/Mt 5,6) que Rowland fala 

até do cumprimento delas nesta sublime afirmação do ancião apocalíptico.
259 

 A imagem do sol e do calor que castigam (especialmente a quem é obrigado à expor-

se a eles por necessidade sócio-econômica) é pouco desenvolvida nas tradições 

veterotestamentárias. No Sl 121,5-6 encontramos uma referência à presença protetora de 

Deus. A metáfora de abrigar-se na sombra das suas asas perpassa toda a literatura 

sapiencial. No Apocalipse, chama a atenção que o sol que abrasa com fogo é uma das 

pragas desencadeadas no derramamento da quarta taça (Ap16,8). 

 

   8.5.4 Água da vida 

 

 A expressão �� (água da vida ou água viva) traduz a 

expressão hebraica idiomática  Z+5Y&'-Ẑ 5&, [mayim hayiym], �água viva�, que denomina água 

de uma fonte, de um �olho d�água�, não a água parada de um poço ou uma cisterna. Sendo 

o elemento mais imprescindível para manter a vida, a água constitui-se numa forma 

metafórica sugestiva, comumente empregada nas tradições judaicas, em função de desenhar 

um aspecto vital de um mundo novo ou recriado. 

 Uma das tradições judaicas mais características, que nasceu de uma necessidade de 

reconstruir o país destruído depois do Exílio Babilônico, desenvolvida em nove capítulos 

de Ezequiel (Ez 40-48), coroa o seu discurso com a imagem da fonte de água viva em 47,1-

12. A fonte que brota do templo e cresce constantemente sana o Mar Morto, e nas suas 

margens crescem árvores que dão fruto o ano todo. Esta imagem é retomada e ampliada na 

descrição da nova terra em Ap 22,1-5. Uma outra recepção deste texto evidencia-se nas 

tradições talmúdicas. Exodo Rabah (15 [77]) elenca dez coisas que Deus renovará em vista 

                                                 
258 Cf., por exemplo, Dt 30; 1Rs 8. 
259 ROWLAND, Christopher. Revelation. Londres: Epworth, 1993, p.90-91. O autor destaca a centralidade 
das pessoas necessitadas e excluídas nestas promessas, e realça o nosso fragmento como um dos poucos 

textos do Apocalipse que abordam ternamente a bondade e graça de Deus. 
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da felicidade paradisíaca �um dia, no futuro�. A segunda é: Ele faz sair água viva de 

Jerusalém e sana com ela cada pessoa que tem uma enfermidade, como é dito: E 

acontecerá, cada ser vivo que se mexe, para onde o rio chegará, viverá..., e eles ficarão 

sãos e viverão, Ez 47,9.260 

 Uma tradição semelhante encontra-se na segunda parte do livro de Zacarias, escrita 

na época helenística (século 3 a.E.C. ou posterior). Nas visões escatológicas do capítulo 14, 

o combate de Yavé contra as nações inaugura o novo tempo descrito em várias imagens, 

entre elas a da água viva que sai sem cessar de Jerusalém (Zc 14,8). Este novo tempo dá 

ocasião também para a peregrinação de pessoas de todas as nações para a Festa das Tendas 

em Jerusalém. A constelação destas imagens levou Draper a deduzir que Zc 14 serviu de 

modelo para a composição de Ap 7, um texto que deve ser entendido dentro do imaginário 

da Festa das Tendas. Chamou a nossa atenção que o exegeta interpreta a água da vida em 

Zc 14 e posteriormente em Jo 7 como imagem de uma felicidade condicionada pelo 

templo.261 

 Na literatura judaica extracanônica descobrimos outra fascinante recepção da tradição 

imagética judaica que se refere à simbologia da água viva. 1 Enoque (48)262 descreve, no 

conjunto das visões do Filho do Homem e do Juízo Final, o paraíso, ou seja, a morada das 

pessoas justas, nestes termos: Naquele lugar (paraíso) vi um poço de justiça que era 

inesgotável. Em torno estavam muitos poços de sabedoria; todos os sedentos beberam 

deles e encheram-se de sabedoria, e tiveram suas moradas junto aos justos, santos e 

eleitos.
263 

 No contexto da literatura sapiencial, o quinto poema do Cântico dos Cânticos elogia a 

beleza da Amada. A pessoa da Amada é comparada a um jardim, e sem dúvida é uma fonte 

de felicidade paradisíaca inesgotável: A fonte do jardim é poço de água viva que jorra, 

descendo do Líbano! (Ct 4,15). 

 

                                                 
260 Cf. STRACK-BILLERBECK, p.230, tradução nossa. 
261 DRAPER, The Heavenly Feast, p.139-140. Para imagem relacionada com Jesus, cf. Jo 4,1-15; 6,35. Jesus 
nunca diz explicitamente �Eu sou a Água Viva�, mas a idéia está por trás de todos estes textos (cf. também a 

água em Jo 19,34).  
262 Sobre 1 Enoque, cf. abaixo, cap. 2, nota 276, p.80. 
263 Ibidem, p.35, tradução nossa; cf. também 1 En 22: No lugar do sheol que cabe às pessoas justas existe uma 

fonte de água. O Midrash do Salmo 11, 6 (51a) afirma que no �pátio exterior da morte� encontra-se um 
córrego do qual bebem os espíritos das pessoas mortas (citado em STRACK-BILLERBECK, p.231). 
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   8.5.5 Deus tira as lágrimas de todos os rostos 

 

 Finalmente, a imagem do culto no templo celestial, contemplada pelo visionário, leva 

o autor a destacar a atividade do próprio Deus 

��, 

inspirando-se na profecia de Is 25,8: Ele faz desaparecer a morte para sempre. O Senhor 

YHWH tirará as lágrimas de todos os rostos; ele tirará de toda a terra o opróbrio do seu 

povo, porque YHWH o disse. As recepções rabínicas disso encontram-se no tratado Mosed 

Qatan 3,9: Diz-se do futuro: Ele devorará a morte para sempre, e tirará YHWH-Elohim as 

lágrimas de qualquer rosto, Is 25,8., como também no tratado Exodo Rabah (cf. acima): 

...Nono: a morte não estará mais no mundo, como é dito: Ele devorará a morte para 

sempre, e o Senhor de Tudo YHWH tirará a lágrima de qualquer rosto, e abolirá a desonra 

de seu povo, Is 25,8 ...� (ExR 15 [77d]).264  

 Em comparação com os textos citados, a imagem apresentada em Ap 7,17 omite o 

tema da morte destruída e refere-se a uma condição da vida terrestre. Isso fica mais claro 

ainda ao interpretar a mesma imagem contemplada em Ap 21,4 que descreve a felicidade 

na nova terra, referindo-se à vida pós-morte: Ele tirará toda lágrima dos seus olhos, pois 

nunca mais haverá morte, nem luto, nem clamor, e nem dor haverá mais. Sim! As coisas 

antigas se foram! 

 

9. Conclusão 

 

 Desta maneira, percebemos que 

�� (os que vêm da 

tribulação imensa) acabam numa perene projeção de felicidade sem lágrimas, 

experimentada em contato íntimo com o Deus protetor. Durante a projeção dos diferentes 

detalhes da imagem do templo celestial com a multidão em plena ação litúrgica, notamos 

que a análise histórico-crítica concentrada numa verificação meticulosa dos termos não nos 

permite dar uma olhada mais ampla sobre a tradição merkavah que inspirava os leitores / 

                                                 
264 STRACK-BILLERBECK, p.230. 
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ouvintes do Apocalipse. Várias vezes foi necessário decidir estabelecer outras imagens 

como fontes para as imagens analisadas.  

 Na tentativa de definir a identidade dos participantes dos cultos no céu encontramos 

várias dificuldades em dar uma resposta unívoca. O método de identificar os protagonistas 

humanos das imagens celestiais a partir de um certo contexto histórico não nos parece 

muito fidedigno. O que cabe destacar da análise literária é a nossa observação de que João 

de Patmos, ao longo de toda a imagem presente em 7,9-17, inspira-se na tradição 

apocalíptica e escatológica das tradições visionárias merkavah presentes em Ezequiel, 

Daniel e 1 Enoque, e faz uma leitura própria que obedece aos próprios objetivos literários 

do autor e às necessidades dos leitores / ouvintes do escrito. Esta leitura das tradições 

merkavah insere-se numa vertente da literatura apocalíptica contemporânea do escrito. 

Desta maneira, o autor, através de elementos literários e dramáticos e da estrutura cênica e 

litúrgica, criou um universo simbólico. Nesse cenário cúltico, o símbolo das vestes brancas 

dos membros da multidão tanto em 6,11 como em 7,9, e 7,13-14 indica que se trata de um 

mesmo grupo que está diante do trono de Deus.  

  Julgamos, porém, que, mesmo tendo estabelecido de onde vêm as tradições literárias 

em que se inspirou João de Patmos, e que em Ap 6 e 7 se trata de um mesmo grupo, isto 

não nos permite estabelecer, neste momento, uma hipótese acerca da identidade específica 

dos leitores / ouvintes do escrito, nem dos membros da multidão no templo celestial. 

 Esta hipótese será levantada e verificada no próximo capítulo onde abordaremos 

elementos de experiência religiosa que permitem perceber a autodefinição da identidade 

que os próprios leitores / ouvintes demonstram segundo a visão geral do Apocalipse de 

João. 
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Capítulo II 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

CULTO CELESTIAL  

NA MÍSTICA JUDAICO-CRISTÃ 
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1. Introdução e hipóteses 

 

No primeiro capítulo da nossa dissertação percebemos que o autor do Apocalipse, 

através de elementos literários e dramáticos e da estrutura cênica e litúrgica, criou um 

universo simbólico. As visões do Apocalipse não são um meio literário, mas legítimos 

testemunhos das experiências realizadas. Embora João de Patmos evidentemente tivesse 

utilizado as tradições judaicas apocalípticas merkavah existentes, o método de compor as 

visões não era somente uma releitura destas tradições, mas a vivência de experiências 

místicas durante os cultos comunitários. Durante as celebrações cúlticas terrestres as 

diferentes tradições visionárias eram lidas, proclamadas, cantadas e vividas novamente 

diante do trono de Deus no âmbito celestial. Estas experiências visionárias que surgem da 

corrente apocalíptica judaica foram decisivas para acrescentar ou modificar as imagens de 

Ezequiel (1), Isaías (6) e 1 Enoque (14 e 71), e formar um corpo de imagens próprias na 

maior parte do escrito (4,1-22,5). Neste sentido o Apocalipse não tem correspondências nos 

apocalipses contemporâneos, e também não pode ser analisado com o método histórico 

crítico da exegese convencional. Para analisar o universo simbólico do escrito, devemos 

aprofundar o campo da experiência religiosa do seu autor, como também dos leitores / 

ouvintes do escrito. 

Nos dois fragmentos do Apocalipse, que foram analisados, observamos a existência 

de uma multidão de seres humanos que celebra uma festa num cenário litúrgico de um culto 

celestial. Entendemos que essa multidão celestial não consiste em pessoas mortas em 

martírio. Compreendemos que um escrito que contém tantos textos litúrgicos devia ser lido 

durante celebrações litúrgicas pelos cristãos. Durantes estas celebrações de culto os leitores 

/ ouvintes do livro de alguma maneira tinham que se posicionar diante da estrutura 

dramática das imagens litúrgicas do escrito. Queremos saber se a relação dos leitores / 

ouvintes com as experiências do visionário e com as imagens do culto no templo celestial 

era apenas passiva, de ler e ouvir, ou se estes destinatários do escrito, ao ler / ouvir as 
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imagens do universo, estavam envolvidos de alguma forma no desenvolvimento destas 

imagens. 

Pressupomos que as multidões dos seres humanos no templo celestial são as pessoas 

que, durante cultos terrestres, lêem e ouvem as descrições da viagem do visionário, e, 

progressivamente, são levadas ao céu. São os vivos, contemporâneos a João de Patmos, que 

sofrem e estão em alguma tensão com seu mundo social, de uma forma ambígua: sofrem no 

presente, mas, por meio de suas celebrações de culto encontram-se, igualmente no presente, 

adorando diante do trono de Deus - vendo-se também projetados no futuro. Pressupomos 

que esta experiência mística de estar na proximidade de Deus não se restringe apenas aos 

líderes, mas é potencialmente acessível a toda a comunidade joanina. 

 

2. Referencial teórico 

 

 2.1 A teoria de Scholem 

   

Para dar início a uma argumentação sobre nossas hipóteses queremos estabelecer 

que, depois de um enfoque exegético e literário no primeiro capítulo, agora entraremos nos 

conceitos, teorias e pressupostos da mística judaica e cristã. Este campo de pesquisa está 

marcado pelo trabalho científico de Gershom Scholem. Este estudioso levantou, em meados 

do século 20, a hipótese da existência de um misticismo apocalíptico judaico que tinha 

como campo simbólico as experiências místicas nos céus. Nestas experiências, o visionário 

percorria os palácios celestiais para a contemplação dos poderes angelicais e da merkavah, 

o trono-carruagem de Deus. O autor afirma que a partir dos antigos apocalípticos perfila-se 

uma linha contínua do pensamento ao longo de quase mil anos. A tese de Scholem ressalta 

misticismo, escatologia, experiência do êxtase e de visão como elementos constitutivos da 

história do judaísmo. O autor conseguiu provar que estes componentes dão impulso para a 

criação de um corpo de literatura judaica chamado hekhalot.265 Os palácios e templos 

                                                 
265 SCHOLEM, Gershom. Major Trends in Jewish Mysticism. Nova Iorque: Schocken, 3ª ed., p.1-79, tradução 

portuguesa: As grandes correntes da mística judaica. São Paulo: Perspectiva, 3ª edição 1995, p. 1-87; IDEM. 
Jewish Gnosticism, Mercabah Mysticism and the Talmudic Tradition, based on the Israel Goldstein Lectures, 
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(hekhalot é o plural de hekhal, significando �palácio� ou �templo�) destes textos são céus 

ou moradias de anjos, e no sétimo céu ou palácio encontra-se o trono-carruagem ou 

merkavah da Glória de Deus, 3435I0/W9L [ke
bhod yhvh], que foi objeto das visões do profeta 

Ezequiel (Ez 1,9-11.43). Na opinião dele, existe uma ponte entre os misticismos dos 

rabinos, a ascensão à merkavah nos textos hekhalot (escritos nos anos 200-600 E. C.), os 

textos do período do Novo Testamento, o interesse pela ascensão ao céu e pela imagética da 

revelação do tempo do Segundo Templo.
266 A partir disso, passamos a ler o escrito do 

Apocalipse constatando nele a mesma linguagem e freqüentes confluências das tradições 

religiosas que resultam em novos discursos. 

 

2.2 Apocalíptica e mística 

 

Levando em conta os resultados da pesquisa de Scholem no domínio da mística 

judaica e cristã, a nossa análise das experiências religiosas místicas inevitavelmente deve 

enfocar, além das tradições apocalípticas, os textos hekhalot, como também os escritos de 

Qumran. 

No primeiro momento da nossa argumentação devemos esclarecer o sentido básico 

do conceito do termo �mística� e o lugar da mística no apocalipticismo.  

                                                                                                                                                     
delivered at the Jewish Theological Seminary of America,  New York. Nova Iorque: The Jewish Theological 
Seminary of America, 1965, p.1-136. 
266 Cf. GRUENWALD, Mysticism, 252p; e sobre essa corrente em Qumran,  IDEM. The Temple Within: The 
Embodied Divine Image and Its Worship in the Dead Scrolls and Other Jewish and Cristian Sources. In: 
Society of Bíblical Literature Seminar Papers 37,1. Missoula: Society of Biblical Literature, 1998, p.400-431; 
junto com BAUMGARTEN, p.199-213. Para uma importante análise do escritos de hekhalot como 
compilações medievais de tradições mais antigas, cf.: SCHÄFER, Peter. Aufbau und redaktionelle Identität 

der Hekhalot Zutarti. In: Journal of Jewish Studies, 33. Oxford: Oxford Centre for Hebrew and Jewish 
Studies, 1982, p.596-82; e para uma maior crítica de Scholem: HALPERIN, p.1-114. Para a edição crítica dos 

textos da literatura hehkalot, cf.: SCHÄFER, Peter (ed.). Synopse zur Hekhalot Literatur:  in Zusammenarbeit 

mit Margarete Schlüter und Hans Georg von Mutius. Tübingen: Mohr Siebeck, 1981, 299p.; como também os 

quatro volumes das traduções ao alemão: SCHÄFER, Peter (ed.). Übersetzung der Hekhalot Literatur: in 

Zusammenarbeit mit Margarete Schlüter und Hans Georg von Mutius, 1-4. Tübingen: Mohr Siebeck, 1987-
1995. Em inglês, cf. a tradução de Peter Alexander de 3 Enoque em CHARLESWORTH, v.1, p.223-315; 
como também COHEN, Martin Samuel. The Shi�ur Qomah: Texts and Recensions. Tübingen: Mohr Siebeck, 

1985, 340p. Sobre kavod no Antigo Testamento, cf.: WEINFELD, Moshe. Verbete �KBD�. In: 

BOTTERWECK, Johannes Gerhard.; RINGGREN, Helmer. (ed.). Theological Dictionary of the Old 

Testament, 7. Grand Rapids: Eerdmans, 1986, col.22-38; também DESEILLE, Placide. Verbete �Gloire de 
Dieu�. In: VILLER, Marcel; RAYEZ, André (ed.). Dictionnaire de Spiritualité ascétique et mystique: 

doctrine et histoire, v. 6: Gabriel � Guzman. Paris: Beauchesne, 1967, coluna 421-463, para o uso (sem 
referência ao pano de fundo judaico) do termo na literatura cristã antiga e medieval. 
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Segundo Berger, mística é uma experiência presente, consciente e integral do não-

visível, especialmente como comunhão com �pessoas� da transcendência (do céu), 

portanto, com o Pai, Filho, Espírito, anjos, Moisés, Elias, etc. � Esta experiência é 

�consciente� porque não se trata de sonhos ou autoridade normativa (poder pleno); trata-

se de uma experiência integral, isto é, não do mero saber sobre Deus ou o conhecimento 

teórico. �Transcendência� quer dizer: o percebido é fechado à experiência cotidiana no 

sentido de que uma pessoa não atingida o julgaria como não presente e não visível. Aqui é 

importante que se precisa tratar de uma experiência qualificada, da experiência da 

presença e realidade do transcendente. Aquilo que é experimentado não é uma realidade 

intra-mundana deduzida (por exemplo, ficar curado), mas, a percepção de algo realmente 

transcendente como aquilo que é �diferente�.267 

Para estabelecer o lugar da experiência mística no apocalipticismo devemos nos 

referir à definição do gênero literário de apocalipse. A palavra grega  

significa literalmente �algo revelado�. O termo surge para designar um novo gênero 

literário da antiga tradição judaica no século 3 a.E.C. Entre as definições deste fenômeno 

literário destaca-se a oferecida por Collins por sua amplidão e abrangência: Apocalipse é 

um gênero de literatura de revelação com uma estrutura narrativa, na qual uma revelação 

é mediada por um ser sobrenatural a um receptor humano, que revela uma realidade 

transcendente, que é, ao mesmo tempo, temporal enquanto visa à salvação escatológica, e 

espacial, ao envolver um outro mundo, um mundo sobrenatural.268 Por outro lado, 

Rowland propõe: Falar de apocalíptica� é concentrar-se na revelação direta dos 

mistérios celestiais, junto com a observação posterior de que estes escritos asseveram, de 

fato, que se concedeu a certas pessoas compreenderem os mistérios de Deus, do ser 

humano e do universo.269  

Das duas definições citadas, especialmente a de Rowland tem uma tonalidade 

�mística�. Porém, ambas enfocam a comunicação dos mistérios celestiais, tanto a, como 

através de, um visionário, mistérios estes que abrangem o conhecimento de Deus, de anjos, 

da criação e do mundo vindouro.  

                                                 
267 BERGER, Klaus. Theologiegeschichte des Urchristentums: Theologie des Neuen Testaments. Tübingen 

etc.: Francke, 2ª ed. 1995, p.45. 
268 COLLINS, Morphology, p.9. 
269 Cf. ROWLAND, p.14 e 76. 



 88

 

2.3 Apocalíptica e êxtase religioso 

 

No primeiro passo apresentamos as experiências religiosas vividas e cultivadas por 

círculos apocalípticos e por viajantes celestiais extáticos. Selecionamos experiências que 

apresentam um certo paralelismo com o Apocalipse de João. Um dos elementos das 

experiências religiosas que devemos enfocar é a �viagem celestial� para participar do culto 

celestial. Segundo Schiavo, a experiência do êxtase definida pelo termo técnico �levado em 

espírito� abrange elementos comuns que, na literatura apocalíptica, dão vida a um gênero 

literário próprio: o da �viagem celestial�.
270  

A noção de êxtase é o conceito fundamental para compreender experiências 

religiosas místicas. Essa temática foi trabalhada amplamente pela antropologia e história da 

religião. Mircea Eliade, considerando êxtase como um fenômeno mundialmente conhecido, 

utiliza o termo exclusivamente para indicar o motivo de ascensão ao céu, o que ele acredita 

ser o conceito central do �xamanismo�. O autor chama atenção para a habilidade do xamã 

de enviar o espírito para uma viagem fora do corpo às realidades transcendentais. Eliade 

percebia êxtase como uma condição controlada pelo xamã, enquanto as pessoas 

possessionadas, para ele, não tinham controle sobre os espíritos que lhes invadiam.
271 Ioan 

Lewis, que trabalhou com os temas de êxtase e possessão, opina que êxtase é meramente 

uma das formas da chamada possessão. A manifestação externa do fenômeno é percebida 

quando xamãs parecem estar possuídos pelos espíritos, atuam como seus médiuns, e 

mesmo que eles pretendam ter controle sobre os espíritos, podem perdê-lo.272 

Voltando para as experiências religiosas dentro da corrente apocalíptica, John 

Collins desenvolve um sistema de classificação da literatura do gênero apocalíptico cujo 

critério principal é, se a revelação se realiza através de visão / audição ou, se o veículo da 

revelação de uma realidade celestial é a experiência de estar em no êxtase religioso, ou ser 

                                                 
270 SCHIAVO, Luigi. O acesso ao mundo superior: O elemento extático e visionário na literatura apocalíptica 

e no Movimento de Jesus. In: NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. (ed.). Religião de visionários. 
Apocalíptica e misticismo no cristianismo primitivo. São Paulo: Edições Loyola, 2005, p.119. 
271 ELIADE, Mircea. Shamanism: an overview. In: ELIADE, Mircea (ed.). Encyclopedia of religion, v. 13. 
Nova Iorque: Macmillan, 1987, p.203; IDEM. Shamanism: Archaic Techniques of Ecstasy. Londres etc.: 
Arkana, 1989, 610p. 
272 LEWIS, Ioan M. Religion in context: cults and charisma. Cambridge: Cambridge University Press, 1986. 
p.78-93. 
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arrebatado por um espírito sobrenatural para participar de uma viagem fora deste mundo.
273 

Segundo este eixo distintivo, o próprio autor atribui oito, dos quinze apocalipses judaicos 

compostos entre 250 a.E.C. e 150 E.C. ao grupo caracterizado por conterem experiências de 

viagens celestiais.274 Adela Yarbro Collins situa entre os vinte quatro antigos apocalipses 

cristãos dezoito que revelam a realidade sobrenatural através de viagens celestiais.275 

 

3. Viagens celestiais e seus protagonistas na apocalíptica judaico-cristã  

 

3.1 1 Enoque 

 

Queremos iniciar o nosso percorrido pelas obras da literatura apocalíptica que 

relatam viagens e participação dos humanos no culto celestial, com a visão paradigmática 

da merkavah da coleção de Enoque.
276 Esta visão testemunha a experiência do êxtase 

religioso e da ascensão de Enoque ao céu: �Aconteceu, depois disso, que meu espírito foi 

arrebatado, e subi ao céu, e vi...� (1En 71,1.5). Depois da alusão ao êxtase de Enoque vem 

a descrição do trono divino com o �Princípio dos Dias�, com �cabeça branca e pura como 

lã e sua roupa indescritível�. A descrição da merkavah e do templo celestial se baseia na 

imagética de 1En 14 com os milhares de anjos entrando e saindo do templo.277 

Mas, antes dessa visão acontecer, a primeira imagem que Enoque vê no céu é a 

morada dos justos, que, assim como o visionário, são considerados pelo escrito como 

companheiros dos anjos. No capítulo 39 se desenvolve uma liturgia de petição, onde os 

justos pedem em favor da humanidade, os anjos louvam a Deus e logo o próprio Enoque 

                                                 
273 COLLINS, Morphology, p.11. 
274 Entre eles: Apocalipse de Abraão (10-32), 1 Enoque (1-36, Livro dos Vigilantes), 1 Enoque (37-71, Livro 
das Parábolas), 1 Enoque (72-82, Livro das Luminárias Celestiais), 2 Enoque, Testamento de Levi (2-5), 3 

Baruc, e Apocalipse de Sofonias. Cf. COLLINS, John J. Jewish Apocalypses. In: Semeia, 14. Atlanta: 
Scholars Press, 1979, p.22-23. 
275 Ascensão de Isaías; Apocalipse de Paulo; História de Zosimo; Apocalipse de Esdras; Mistérios de São 

João e da Virgem Maria; Apocalipse ou Visão da Virgem Maria; Testamento de Isaque (5-6); Testamento de 

Jacó; Apocalipse de Santa Mãe preocupada pelo castigo; Apocalipse de Tiago, irmão do Senhor; Mistérios 

de João Apóstolo e da Santa Virgem; e Livro da Ressurreição (Bartolomeu) 17b-19b. Cf. COLLINS, 
AdelaYarbro. Early Christian Apocalypses. In: Semeia, 14. Atlanta: Scholars Press, 1979, p.64-65. 
276 1 Enoque não é uma obra, mas, uma coleção maior dos escritos apocalípticos. Distinguem-se 5 maiores 
composições: Livro dos Vigilantes (1-36); Livro das Parábolas (37-71); Livro das Luminárias Celestes (72-
82); Livro dos Sonhos (83-90) e a Epístola de Enoque (91-108), cf. COLLINS, Apocalyptic Imagination, 
p.43, cf. também: Cf. também ISAAC, p.10. 
277 Cf. acima, capítulo 1, nota 170, p.45. 
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também se junta aos louvores. Surpreendentemente, a visão litúrgica do culto celestial é 

fortalecida pelas orações de cultos terrestres. Assim, a oração e o sangue dos justos ascende 

ao céu, onde se juntam com as orações dos anjos. Este fato desencadeia o início do juízo 

dos pecadores.278 Os justos rejeitam o mundo da iniqüidade e são salvos no nome do 

Senhor dos Espíritos. O Livro de Parábolas entende o fato de participar da liturgia celestial 

como uma forma de expressar a condição angelical do visionário, e menciona as �vestes de 

glória� ou �vestes de vida� dos justos, quando estes alcançam o status angelical depois da 

morte.279 No escrito percebe-se uma clara intenção de marcar uma distinção entre os ímpios 

e os justos, e o elemento que mais diferencia uns dos outros é a crença no mundo celestial 

do Senhor dos Espíritos e do Filho do Homem, e no seu juízo.
280 

 Ao longo de suas ascensões, a figura de Enoque sofre uma transformação, e ao final 

do escrito o próprio anjo informa Enoque que ele é o Filho do Homem.
281 Essa designação 

causou uma polêmica entre os estudiosos, pois, no mesmo escrito, esta mesma figura é 

entronizada ao lado de Deus e julga no fim dos dias (61,8). John Collins proporciona uma 

interpretação bastante interessante e convincente. O estudioso associa a figura do Filho do 

Homem à sorte dos justos. Esta associação permite identificar esta figura celestial com um 

dos mais proeminentes dentre os justos, concretamente com Enoque.282 

 

 

 

 
                                                 
278 �Nestes dias, as preces e o sangue dos justos levantar-se-ão da terra, diante do Senhor dos Espíritos. Nestes 

dias unir-se-ão as vozes dos santos que moram no alto dos céus e rogarão, rezarão, louvarão, darão graças e 

bendirão o nome do Senhor dos Espíritos pelo sangue dos justos que foi derramado, e para que não sejam 

inúteis as preces dos justos diante do Senhor dos Espíritos, para que haja justiça para com eles e a sua 

paciência não tenha de ser eterna. Nestes dias vi o Princípio dos Dias, quando se sentou no seu trono da 
glória, e os livros dos viventes foram abertos diante dele. E todo o exército do céu superior e sua corte 

estavam de pé diante dele. O coração dos santos encheu-se de alegria, pois foi cumprido o cálculo da justiça, 

foram ouvidas as preces dos justos, e o sangue do inocente foi reclamado diante do Senhor dos Espíritos.� 

1En 47,1-4 (tradução nossa). 
279 �E os justos e o eleito devem subir da terra, e deixar a fisionomia terrestre. E deverão ser vestidos com as 

vestimentas da glória, e estas devem ser as vestimentas da vida do Senhor dos Espíritos.� 1En 62,15-16 
(tradução nossa). 
280 Cf. COLLINS, Apocalyptic Imagination, p.181-183. 
281 �Tu és o Filho do Homem que nasceu para os justos�� 1En 71,14. 
282 Sobre esta e outras tentativas de identificação do Filho do Homem, cf., entre outros: ROWLAND, Open 

Heaven, 165-167; COLLINS, Apocalyptic Imagination, p.183-191; HIMMELFARB, Ascent, p.59-61; 
ESKOLA, Timo. Messiah and the Throne: Jewish Merkabah Mysticism and Early Christian Exaltation 

Discourse. Tübingen: Mohr Siebeck, 2001, p.91-96. 
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3.2 Apocalipses contemporâneos ao escrito de João de Patmos 

 

É de grande interesse para nós a literatura que surgiu depois da queda do templo 

de Jerusalém, 4 Esdras, 2 Baruque e o Apocalipse de Abraão, escritos contemporâneos ao 

Apocalipse de João. Tanto 4 Esdras como 2 Baruque contêm visões, mas seu conteúdo não 

se refere aos lugares celestiais. Antes, nos dois escritos destaca-se uma expectativa 

escatológica de alcançar o novo céu e a nova terra depois da destruição do mundo atual. 

Uma das diferenças mais notáveis entre o livro de João e aqueles atribuídos a Esdras e 

Baruque é o caráter litúrgico e místico dele.
283 

Entretanto, o Apocalipse de Abraão testemunha uma viagem do visionário 

diretamente ao sétimo céu sobre as asas de pombo, conduzido pelo anjo Iaoel. Lá, o anjo 

instrui Abraão para louvar a Deus.
284 A ação do louvor a Deus, proclamado junto com o 

anjo, e seguido do canto dos �seres viventes� desenvolve-se num cenário do templo 

celestial. O escrito proporciona um hino excepcional, recitado por Abraão e o anjo juntos. 

O hino se concentra nos nomes �Eli, eterno, poderoso, santo, Sebaot�, e nas qualidades de 

Deus �poderoso, incorruptível, imaculado, imortal, paciente, misericordioso...� (17,8-15). 

Cabe destacar que a participação do visionário na liturgia angelical indica que ele alcançou 

sua condição angelical, pois é Abraão que efetivamente proporciona a letra do cântico 

cantado pelos anjos. O seu louvor místico é a forma da ascensão mística.
285 Himmelfarb 

observa que, neste sentido, o escrito permanece bem próximo a alguns textos hekhalot onde 

é também o visionário que proporciona a letra dos cânticos.
286

  

Quanto à visão do trono de Deus, na opinião dos estudiosos, ela é bastante 

semelhante à visão merkavah de Ezequiel 1. Vários observam, além da tentativa de 

antropomorfizar a Deus (�E ouvi sua voz santa como a voz de um homem�), que este 

escrito tem mais semelhanças com um texto merkavah do que qualquer outro apocalipse. 

Depois da visão do trono de Deus, o autor do escrito está interessado na retribuição celestial 

                                                 
283 Cf. COLLINS, Apocalyptic Imagination, p.194-225. 
284 ��Apenas adora, Abraão, e recite o canto que eu te ensinei.� Como não havia solo sobre o qual pudesse cair 

prostrado eu apenas me curvei e recitei o canto que ele me ensinou. E ele disse: �recita sem cessar!�. E eu 

recitei e ele também recitou comigo. Ap Abr 17,4-7, texto extraído de: NOGUEIRA, Paulo Augusto de 

Souza. Religião de visionários � O cristianismo primitivo relido a partir de sua experiência fundante. In: 

IDEM (ed). Religião de visionários, p.19. 
285 Cf. IDEM, p.20. 
286 Cf. HIMMELFARB, Ascent, p.61-65. 
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dos fiéis, dos quais Abraão é um exemplo perfeito.  O patriarca é testemunha de uma visão 

em que se reflete toda a criação, e a humanidade está dividida em duas partes. Deus explica 

que ao lado direito está o povo escolhido, e à esquerda estão os gentios.
287 

 

3.3 Apocalipse de Sofonias 

 

O Apocalipse de Sofonias,288 proveniente do judaísmo egípcio, contém elementos 

simbólicos semelhantes aos do Apocalipse de João. Uma grande parte do escrito, dedicada 

ao tema do inferno, julgamento, e punição dos condenados, é revelada por meio de uma 

viagem celestial, conduzida pelo anjo Eremiel.289 Depois de atravessar o inferno, o 

visionário recebe o louvor do anjo,
290 mas também se junta aos anjos em suas orações, e, 

depois de ter vestido a roupa angelical, fala a língua deles. A concessão da vestimenta 

angelical sugere a sua investidura sacerdotal. Sendo julgado digno e transformado, ele é 

transportado ao paraíso, onde se une ao louvor dos �milhões de milhões e milhares de 

milhares de anjos�.291 Não obstante, embora Sofonias seja capaz de unir-se aos anjos na 

oração, ele não é totalmente igual a eles, e não consegue cultuar um anjo, Eremiel, por 

causa da glória maior do anjo. Na opinião de Himmelfarb, Sofonias é um exemplo de um 

justo, porém não livre do pecado. A viagem pelo inferno é uma espécie de julgamento, e o 

                                                 
287 Cf. ROWLAND, Open Heaven: p.86-87; GRUENWALD, Mysticism, 55-57; HALPERIN, Faces, p.103-
114; ESKOLA, p.91-96. 
288 Cf. a tradução inglesa do texto em: WINTERMUTE, Oscar S. Apocalypse of Zephaniah. In: 
CHARLESWORTH, James Hamilton (ed.). The Old Testament Pseudepigraph Volume I: Apocalyptic 

Literature and Testaments. Nova Iorque: Doubleday, 1983, p.497-516. Todas as nossas traduções do Ap Sf 

baseiam-se nesta tradução inglesa. 
289 �...então um espírito me tomou e me levou ao quinto céu. E eu vi anjos que são chamados �senhores�, e no 

Espírito Santo o diadema foi colocado sobre eles e o brilho do trono de cada um era setenta vezes mais 

(brilhante) que a luz do sol. (E eles estavam) cantando nos templos de salvação, cantando hinos ao inefável e 

altíssimo Deus.� (Fragmento atestado nos Stromata de Clemente de Alexandria, cf. WINTERMUTE, p.508. 
Tradução portuguesa de: NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Êxtase visionário e culto no Apocalipse de 

João: uma análise de Apocalipse 4 e 5 em comparação com viagens celestiais da apocalíptica. In: Revista de 

Interpretação Bíblica Latino-Americana, 34. Petrópolis e São Leopoldo: Vozes e Sinodal, 1999, p.58. 
290 �Sê corajoso, ó tu que triunfaste! Sê forte, ó tu que foste forte! Pois tu triunfaste sobre o acusador, tu 
escapaste do abismo e do inferno.� Ap Sf 9,1 (tradução nossa). 
291 Milhares de milhares e milhões de milhões de anjos cantavam louvores diante de mim. Eu também 

coloquei uma veste angelical. Vi todos aqueles anjos orando. Também orei junto com eles, eu sabia a sua 

língua que eles falavam comigo.� Ap Sf 8,1-4 (tradução nossa). 
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visionário consegue ultrapassar o inferno e livrar-se do anjo-acusador, provavelmente, 

graças às suas boas obras.
292 

 

 3.4 Testamento de Levi 

 

No Testamento de Levi,
293 o patriarca relata, em suas últimas palavras aos seus 

filhos, sua experiência de viajante celestial.
294 Assim, o autor explora a estrutura literária da 

ascensão e descreve o céu como templo. Esta descrição é teocrática e cultual. No contexto 

da sua viagem, Levi fala, numa linguagem de poder, sobre a residência de Deus no sétimo 

céu: �Grande Glória no Santo dos Santos, superior à toda santidade�, (Test Lv 3,4) junto a 

ele estão os arcanjos, os tronos e autoridades (3,5-9). Na opinião de Nogueira, esta estrutura 

de poder pode explicar o sofisticado culto celestial, base para todos os demais cultos 

terrestres, e pode descrever a corte celestial através da qual o mundo é regido.
295 

Depois da descrição dos céus acontece uma cena em que o patriarca vê Deus 

entronizado.296 Mas, parece que o objetivo principal da visão merkavah é legitimar a 

condição de Levi como sacerdote. Por essa razão, o contexto da visão é cultual. A ascensão 

de Levi é seguida pela visão em que os sete anjos expiam-no, vestem-no da vestimenta 

sacerdotal, e lhe profetizam sobre o futuro da linhagem sacerdotal (cap.8). Segundo 

Himmelfarb, a ascensão ao céu e a consagração sacerdotal são o cumprimento de sua 

viagem. Mais adiante, as idéias sobre o sacerdócio assumem expectativas messiânicas 

(cap.18).297 

 

 

                                                 
292 Cf. HIMMELFARB, Ascent, p.51-55; COLLINS, Apocalyptic Imagination, p.242; NOGUEIRA, Êxtase 

visionária, p.58. 
293 Cf. a tradução inglesa do texto em: KEE, Howard C. Testaments of the Twelve Patriarchs. In: 
CHARLESWORTH, James Hamilton. The Old Testament Pseudepigraph Volume I: Apocalyptic Literature 

and Testaments. Nova Iorque: Doubleday, 1983, p.775-828. 
294 �Caiu sono sobre mim e encontrei-me sobre uma alta montanha. E eis que os céus foram abertos e um anjo 

do Senhor me disse: �Levi, Levi, entra.�� (Test Lv 2,6), tradução portuguesa extraída de: NOGUEIRA, Êxtase 

visionária, p.57. 
295 Cf. IBIDEM, p.57. 
296 �Neste momento o anjo abriu para mim as portas do céu e vi o Santíssimo e Altíssimo sentado sobre o 
trono. E ele me disse, �Levi, te dei a benção do sacerdócio até eu voltar e morar no meio de Israel�.� Test Lv 
5,1-2, (tradução nossa). 
297 Cf. HIMMELFARB, Ascent, p.61-65; cf. também COLLINS, Apocalyptic Imagination, p.137-139; 
ESKOLA, Messiah, p.77-79. 
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 3.5 Ascensão de Isaias 

 

 Talvez um dos testemunhos mais significativos para a nossa temática seja a 

experiência da viagem celestial extática relatada na Ascensão de Isaias.298 A �Visão de 

Isaias� (cap.6-11), uma obra cristã, é unida ao �Martírio de Isaías� (cap.1-5), obra judaica. 

A redação cristã está rica em informações sobre o êxtase de Isaías e sobre a experiência 

mística da comunidade do autor do escrito.
299 Nesse êxtase, o visionário experimenta uma 

viagem pelos sete céus que ele depois relata aos seus adeptos. Cabe destacar que, ao 

ascender ao céu, Isaias é transformado sucessivamente, até que seu corpo torne-se igual ao 

corpo celestial dos justos que já se encontram no sétimo céu.
300 No sexto céu o viajante 

une-se com uma multidão de anjos que louvam a Deus, e a voz dele é igual às vozes 

angelicais.301 Finalmente no sétimo céu, Isaias contempla o culto ao Cristo, ao Espírito 

Santo e a Deus (9,31-42). Mas, ele não só contempla. O visionário veste a roupa de seres 

celestiais, fica transformado, e assim, torna-se �como um anjo� (9,30). Desta maneira, uma 

vez mais, unindo-se às vozes angelicais de oração, Isaias é o signo da igualdade com os 

                                                 
298 BETTIOLO, Paolo; GIAMBELLUCA, Alda Kossova; LEONARDI, Claudio; NORELLI, Enrico; 
PERRONE, Lorenzo (ed.). Ascensio Isaiae: Textus. Turnhout: Brepols, 1995, 444p . 
299 �E quando Isaías falou com Ezequias as palavras de fé e justiça, eles todos escutaram uma porta sendo 

aberta e a voz do Espírito. E o rei chamou todos os profetas e todas as pessoas que se encontravam lá, e 

vieram. E Miquéias, e o idoso Ananias, e Joel e Joshab estavam sentados à sua direita. E quando eles todos 
ouviram a voz do Espírito Santo, todos adoraram ajoelhados, e eles louvaram o Deus da justiça, o Altíssimo, 

Aquele que (mora) no mundo superior e que está sentado no alto, o Santo, Aquele que descansa entre os 

santos, e eles deram glória Àquele que assim graciosamente deu uma porta num mundo estranho, deu-a 
graciosamente a um homem. E enquanto ele estava falando com o Espírito Santo aos ouvidos de todos eles, 

ele ficou calado, e sua mente foi levada para cima dele, e ele não viu os homens que estavam em pé na sua 

frente. De fato, seus olhos estavam abertos, mas sua boca estava calada, e a mente no seu corpo foi levada 
para cima dele. Mas sua respiração ainda estava nele, pois estava vendo uma visão. E o anjo que foi enviado 

para mostrá-lhe (a visão) não era deste firmamento, nem era dos anjos de glória deste mundo, mas ele veio do 

sétimo céu. E as pessoas que estavam em torno, à parte do círculo dos profetas, não pensaram que o santo 

Isaías tinha sido levado para cima. E a visão que ele viu não era deste mundo, mas do mundo que é escondido 

da carne.� As Is 6,6-15 (tradução nossa). 
300 �E eu disse ao anjo que (estava) comigo, pois a glória da minha face estava sendo transformada na medida 

em que subi de céu em céu: �Nada da vaidade daquele mundo é nomeado aqui�.� As Is 7,25; �E ele (o anjo) 

me disse: �Escuta então também isso de seu companheiro: quando, pela vontade de Deus, você tiver vindo do 

corpo para cima, para cá, então você receberá a veste que você verá, e também muitas outras vestes colocadas 
(lá) você verá, e então você será igual aos anjos que (estão) no sétimo céu.� As Is 8,14-15 (tradução nossa). 
301 �E ele me fez subir ao sexto céu, e lá estava ninguém à esquerda, nem um trono no meio, mas todos (eram) 

de uma só aparência, e seu louvor (era) igual. E foi me dada (força), e também eu cantei louvores com eles, e 

aquele anjo também, e nosso louvor foi como o deles.� As Is 8,16-17 (tradução nossa). 
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anjos. Depois, o visionário volta à terra, �vestindo outra vez a roupa de um humano� e 

relata a visão à comunidade.
302  

 É notável que o visionário, que assume o pseudônimo de Isaias, tem um vínculo 

bem próximo com um círculo de pessoas, uma comunidade, um grupo de profetas que tem 

costume de comunicar-se com anjos, e que acredita em viagens celestiais, ou pelo menos 

tem referência espiritual à viagem celestial e à contemplação do trono de Deus. A leitura de 

um fragmento que transmite a participação dos humanos � justos no culto celestial a 

Deus303 - deve ter-lhes inspirado a antecipação do mundo celestial e a comunhão com os 

anjos em seu louvor. Na opinião de Nogueira, esse grupo se identifica com os justos que 

estão no céu louvando a Deus. Dali, o estudioso descobre uma maneira de 

autocompreensão dos cristãos do círculo profético do escrito, que, igual aos justos dos céus, 

�encontram-se na transição entre a ascensão aos céus e o sentar-se sobre os tronos, o 

assumir sua posição nos céus, passando pela definitiva transformação na condição 

angelical�.304 

 

 3.6 Vida de Adão e Eva /Apocalipse de Moisés
305

 

 

 Queremos analisar ainda aspectos místicos e visionários na literatura posterior ao 

Apocalipse de João. Numa história apócrifa sobre a queda do ser humano, descrita na Vida 

de Adão e Eva e no Apocalipse de Moisés,306 Deus, apesar de punir Adão, no final da 

                                                 
302 �Este anjo me disse: �Isaías, filho de Amoz, [é suficiente para você], pois estas (são) grandes coisas, pois 

você observou o que ninguém nascido da carne tinha observado. E você voltará à sua veste até que seus dias 

fiquem completos; então você virá para cá.� Estas coisas eu vi. E Isaías (as) contou a todos que estavam em 

pé diante dele, e eles cantaram louvores.� As Is 11,35-36 (tradução nossa).  
303 �E quando o viram, todos os justos que eu tinha visto e todos os anjos vieram a ele. E Adão e Abel e Seth e 

todos os justos aproximaram-se primeiro e o adoraram, e todos eles o louvaram com uma única voz, e 

também eu estava cantando louvores com eles, e meu louvor era como o deles.� As Is 9,26 (tradução nossa),  
304 Cf. NOGUEIRA, Religião de visionários, p.21-23. Cf. também: OTTERMANN, Monika; LECH, Leszek. 
Viagens extáticas entre o sétimo céu e os quintos do  infernos: a Ascensão de Isaias e o Apocalipse de Pedro. 
In: NOGUEIRA, Religião de visionários, p.301-306. 
305 Cf. a tradução inglesa do texto em: JOHNSON, Marshall D. Life of Adam and Eve. In: 
CHARLESWORTH, James Hamilton (ed.). The Old Testament Pseudepigraph Volume II: Apocalyptic 

Literature and Testaments. Nova Iorque: Doubleday, 1983, p.249-295. Cf. também: DOCHHORN, Jan. Die 
Apokalypse des Mose: Text, Übersetzung und Kommentar. Tübingen: Mohr Siebeck, 2005, 656p. Nossas 
traduções que seguem se baseiam nessas traduções inglesa e alemã. 
306 Em parte, a história do Apocalipse de Moisés pertence à mesma tradição do Livro dos Jubileus e de 2 

Enoque. 
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história o leva ao Paraíso.
307 No paraíso, Adão contempla a merkavah, é julgado por Deus, 

louva a Deus com um cântico próprio que destaca as qualidades de poderoso e 

misericordioso, e recebe a promessa de uma exaltação clemente. Finalmente, o tema da 

entronização forma o clímax da história de Adão. O corpo dele é levado ao paraíso, onde 

recebe a renovação da sua glória e a promessa do trono no céu
308 e, posteriormente, é 

queimado na tumba do Paraíso. Desta maneira, Adão recebe a promessa da ressurreição à 

vida que coincide com a idéia de que sua exaltação e entronização aconteceriam na 

ressurreição do último dia (Ap Mos 41,3).
309 

 Nesta história apurada dos dois escritos judaicos mencionados, que sofreram vários 

acréscimos de tradições cristãs,
310 percebemos características do misticismo apocalíptico 

que são comuns para a literatura apocalíptica judaica. Porém, o cenário litúrgico do templo 

celestial e a visão merkavah parecem estar incorporados dentro da concepção do paraíso, o 

lugar dos justos. A finalidade da viagem celestial do visionário é a sua entronização no céu. 

Assim, Adão é um protótipo não apenas de um patriarca, mas da humanidade exaltada, cuja 

entronização é situada num panorama da história da salvação. A experiência mística da 

figura visionária de Adão testemunha a existência de um amplo contexto comunitário 

destas experiências, como também da crença das comunidades de que na história humano-

divina o poder do mal finalmente será destruído e lhe será dado um trono no céu. 

 

                                                 
307 �Bendita seja a glória do Senhor sobre suas obras; ele teve misericórdia de Adão... e assim, o Senhor de 
tudo, sentado sobre o seu trono sagrado, estendeu suas mãos e tomou Adão e o entregou ao arcanjo Miguel, 

dizendo: �Leve-o ao Paraíso, ao terceiro céu, e deixe(-o) até o dia grande e temível que eu estabeleci para o 

mundo.�� Ap Mos 39,2-5 (tradução nossa). 
A versão da Vida de Adão e Eva é um pouco diferente: 
�Adão disse a Set, �Escuta meu filho Set o que te contarei do que ouvi e vi depois de que a tua mãe e eu 

fomos expulsos do paraíso. Quando estávamos orando, veio junto a mim Miguel, o arcanjo e mensageiro de 
Deus. E vi uma carruagem como o vento, e suas rodas eram de fogo. Fui levado ao Paraíso dos justos, e vi o 

Senhor sentado e sua aparência era fogo flamejante de modo insuportável. E muitos milhões de anjos estavam 

à direita e à esquerda da carruagem.�� Vida de Adão e Eva (25,2-3) (tradução nossa). 
308 �Adão, por que tu fizeste isso? Se tu tivesses guardado meu mandamento, aqueles que te trouxeram neste 
lugar não teriam se regozijado. Já agora te digo que sua alegria tornar-se-á em tristeza, mas tua tristeza tornar-
se-á em alegria; e quando isso acontecer, estabelecer-te-ei em teu domínio no trono do teu sedutor: e eles 
lamentarão e chorarão grandemente ao ver-te sentado no seu trono glorioso.� Ap Mos 39,1-3; cf. Vida de 

Adão e Eva (47,3) (tradução nossa). 
309 Cf. ESKOLA, Messiah,  p.111-113; HALPERIN, Faces, p.96-103.  
310 Além dos conceitos de que �Deus mora na terra de forma visível�, ou que �com água, pessoas são 

purificadas do pecado�, parece que João de Patmos e o autor de Vida de Adão e Eva utilizaram a mesma 
tradição da merkavah, ao descreverem o trono de Deus rodeado por �um mar vítreo, semelhante a cristal� (Ap 

4,6) e �as águas que rodeiam o paraíso� que, ao serem tocadas pela mão do anjo �congelam fortemente� para 

que Adão e Miguel possam caminhar sobre elas (Vida de Adão e Eva [27,3-4]). 
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 3.7 Resumo 

 

 Nestas amostras de experiências visionárias apocalípticas de viagens místicas pelos 

céus encontramos alguns pontos comuns que precisamos destacar. Descobrimos que o 

cenário destas visões é prioritariamente litúrgico, dentro de um templo celestial. Embora a 

experiência de Enoque não descreva a espacialidade dos céus, as descrições posteriores do 

mesmo livro introduzem uma noção de um templo celestial hierarquizado que, segundo o 

escrito, contempla até dez céus. O coração de cada experiência é a visão do trono 

merkavah, uma visão na qual o visionário participa ativamente, unindo-se às vozes das 

multidões angelicais. Esta visão é uma imagem sublime do sagrado, do poder e da criação 

do mundo, cujo acesso é restrito aos seres celestiais. Os visionários conseguem participar 

destas visões deixando suas aparências humanas e transformando-se sucessivamente 

durante a ascensão e, ao final, participam ativamente nas atividades litúrgicas do templo 

celestial. A simbologia das vestes, coroas ou mitras, que eles usam, sugere a atribuição de 

funções sacerdotais. Eles não apenas repetem os ritos existentes, mas são criativos e 

ensinam aos anjos cânticos que logo são utilizados durante a celebração cúltica. Em alguns 

casos, o acesso ao céu e a progressiva transformação dos visionários em seres celestiais 

chegam a ser coroados com a entronização destes visionários. O sentido da entronização 

não é somente a renovação da glória e do poder do humano, mas também a ressurreição e a 

vida eterna. 

 Por detrás de cada uma destas experiências individuais das figuras idealizadas, que 

ascendem ao céu, estão comunidades ou círculos de pessoas. Em alguns momentos das 

descrições e narrativas visionárias, eles aparecem sutilmente no cenário litúrgico do templo 

celestial. A forma, o lugar e as narrativas em que aparecem revelam seus pensamentos, 

idéias, expectativas e desejos, que são diferentes em cada escrito. Poder-se-ia afirmar que 

ali se revelam suas identidades ocultas, mas, verdadeiras. Uma análise perspicaz do 

discurso proclamado nestas visões poderia discutir as diferentes finalidades das 

experiências místicas, e definir ainda melhor as identidades das pessoas que se ocultam por 

detrás das figuras da história de Israel. O fator que une todas estas identidades é a crença e 

experiência das realidades divinas alcançadas através do arrebatamento pelo espírito, ou do 

êxtase religioso, ou do transe cúltico, fenômenos comuns para quatro séculos do 
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apocalipticismo. Embora essa dimensão comunitária das experiências visionárias seja mais 

oculta nos apocalipses judaicos, e uma personagem proeminente desempenhe o papel 

principal do sumo sacerdote no templo celestial, a presença de grupos proféticos visionários 

fica mais visível nos escritos cristãos, como a Ascensão de Isaias ou o Apocalipse de João, 

cuja ligação com os ritos estritos da tradição templar judaica não era tão estreita. 

 

4. Culto celestial e seus participantes nos escritos de Qumran 

 

 4.1 Introdução 

 

O resultado da nossa análise exegética da visão merkavah é a convicção de que o 

autor do Apocalipse, através de elementos literários e dramáticos e da estrutura cênica e 

litúrgica, criou um universo simbólico sem precedentes. Os cristãos tomaram parte deste 

universo participando da liturgia terrestre que conduzia para a liturgia celestial. Este 

universo utiliza a imagética do templo e da presença dos seres celestiais, que se visualiza 

como pano do fundo das experiências apocalípticas, e como um cenário paradigmático 

imprescindível da morada de Deus. Nos manuscritos de Qumran encontramos o paralelismo 

mais próximo a esta imagética. Essa literatura encontrada no deserto do Mar Morto 

testemunha que o culto e o vocabulário litúrgicos oferecem um quadro de referência, no 

qual se pode transcender a tensão entre o mundo divino e o mundo humano, assim como 

entre o presente e futuro. Deste modo, entenderemos como as imagens visionárias e o tema 

da presença de humanos no culto celestial eram correntes no judaísmo palestino. 

Primeiramente queremos aprofundar a natureza do templo celestial, e logo em seguida 

analisaremos a forma da participação dos seres humanos nas proximidades de Deus no 

templo celestial. 

A idéia do templo perpassa os escritos de Qumran. Segundo as suas próprias 

afirmações, a comunidade de Qumran não participou do culto templar de Jerusalém. No 

entanto, isso significa apenas um distanciamento temporário do culto de Jerusalém, não a 

rejeição geral do culto templar, e, por isso, a continuação da cultivação de tudo que fez 

parte da categoria e profissão sacerdotais. A comunidade �yahad� (0&'15, união) de Qumran 

se compreendeu a si mesma funcionalmente como substituto do efeito expiatório do culto 
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templar, até como representação corporativa do santuário no sentido de sua arquitetura, 

cultivação das tradições, mas, ela também introduziu conceitos e idéias próprios da 

comunidade.  

Dentro da coleção dos Manuscritos do Mar Morto há uma variedade de textos que 

testemunham a comunhão entre seres humanos e anjos, aos quais pode ser atribuído um 

caráter mais ou menos litúrgico (Cânticos do Sacrifício Sabático, 4QBerakot, Rolo de 

Guerra e Hodayot).311 Segundo Johann Maier, embora o alto número de exemplares 

preservados dos ShirShab aponte mais para seu uso meditativo do que litúrgico,
312 quando 

a comunidade de Qumran compreendeu seu modo de vida como substituto da função 

expiatória do templo, todas as realizações dentro deste quadro de �serviço cúltico� devem 

ter tido um significado mais que �meditativo� no sentido moderno. Até uma leitura 

meditativa, edificadora no sentido rabínico, tinha aqui provavelmente uma função litúrgica 

(dramático-cultual) no sentido de um serviço cultual substituto.
313  

 

4.2 O conceito de templo em 4Q174,1-6, 11QTemp 29,9-10 e na Regra da 

Comunidade (1QS) 

 

Dentro da temática templar destacamos o escrito 4Q174,1-6 que introduz o termo do 

�templo humano�.
314 Este comentário a 2Sm 7,10-14 ressalta a resposta de Natan à 

iniciativa de Davi de construir um templo para o Senhor, de que Deus construirá uma casa 

para Davi. O autor faz um jogo com a palavra �S+51(� [bayit], que pode ser �casa�, 

�templo�, �família�, �lar�. Vários estudiosos interpretam a expressão �Z02-!0;,� (mqdsh �dm) 

como comunidade. Os sectários seriam a comunidade dos puros que constituem o templo 

                                                 
311 Cf. a lista completa dos textos publicados até o ano 1990, in: MAIER, Johann. Zu Kult und Liturgie der 
Qumrangemeinde. In: Revue de Qumran, 14. Paris: Gabalda, 1990, p.571-584. 
312 NEWSOM, Songs, p.41. 
313 MAIER, p.571. 
314 �[�E não o inquietará de no]vo um inimigo, [nem voltará a vexá-lo] o filho da iniqüidade como no 

princípio. Desde o dia em que [estabeleci juízes] sobre meu povo Israel.� Isto [se refere à] casa que [eles 

estabelecerão] para [ele] no final dos dias, como está escrito no livro de [Moisés: �Um templo do Senhor] 
estabelecerás com tuas mãos. Javé reinará por todo o sempre.� Isto [se refere à] casa na qual não entrará  (...) 

nunca, nem o amonita, nem o moabita, nem o bastardo, nem o estrangeiro, nem o prosélito, nunca, porque ali 

[revelará] aos santos; [glória] eterna aparecerá sobre ela sempre; estrangeiros não a devastarão de novo como 
devastaram no princípio o tem[plo de Is]rael por seus pecados. E ordenou construir para ele um templo 
humano, para oferecer-lhe nele, diante dele, obras da lei.� 4QFlorilégio (4Q174,1-6), cf. GARCÍA 

MARTÍNEZ, Florentino. Textos de Qumran. Petrópolis: Vozes, 1995, p.176-177. 
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de Deus. Agora são eles que oferecem os sacrifícios das obras divinas. A pureza, pela qual 

se caracterizava o templo em Jerusalém, agora caracteriza a comunidade de Qumran. Isto se 

consegue através da sua retirada ao deserto e seu isolamento.
315  

Dimant desenvolve esta idéia e afirma a existência de três templos no pensamento 

de Qumran: o templo escatológico, de Israel e a comunidade de Qumran como �templo 

humano�. O autor estabelece uma ponte entre 4Q174,6 e 11QTemp 29,9-10316 e assevera 

que nestes textos aflora a idéia do �templo como comunidade�, que não se deve entender 

como uma substituição do Segundo Templo, mas que funcionou analógica e 

contemporaneamente com o Templo atual e serviu como complementação do serviço do 

Templo atual. Na opinião do autor, os membros da comunidade de Qumran, esperando o 

cumprimento das suas esperanças do templo escatológico, organizaram-se num Templo 

humano. Dimant conclui que o �templo como comunidade� não foi uma tentativa de recriar 

o próprio Templo, mas de recriar a �congregação dos sacerdotes� que realizam seu ofício 

no tabernáculo.
317 

Cabe mencionar também que a Regra da Comunidade parece usar a linguagem 

templar para falar da comunidade. Trata-se de dois fragmentos paralelos, 1QS 8,4b-10 e 

1QS 9,3-6, com as expressões �casa de perfeição e verdade em Israel�, �uma casa santa 

para Israel�, �casa da comunidade de Israel�, �no fundamento do santo dos santos de 

Aarão� para os sacerdotes (Aarão) e leigos (Israel) da comunidade.
318 Os membros da 

comunidade tornam-se, assim, uma congregação santa, caracterizada como pedra angular e 

edifício sólido.
319 

                                                 
315 GÄRTNER, Bertil. The Temple and the Community and the New Testament: A Comparative Study in the 

Temple Symbolism of the Qumran Texts and the New Testament. Cambridge: Cambridge University Press, 
1965, p.32; McKELVEY, Robert J. The New Temple: The Church in the New Testament. Oxford: University 
Press, 1969, 238p; FUJITA, Neil. S. A Crack in the Jar: What Ancient Jewish Documents Tell Us About the 

New Testament. Nova Iorque etc.: Paulist Press, 1986, p.140-150. 
316 �Santificarei meu templo com minha glória, pois farei morar sobre ele minha glória até o dia da criação, 

quando criar meu templo estabelecendo-o para mim para sempre, segundo a aliança que fiz com Jacó em 
Betel.� 11Q 29,8-10, cf. GARCÍA MARTÍNEZ, Qumran, p.203.  
317 DIMANT, Devorah. 4QFlorilegium and the Idea of the Community as Temple. In: CAQUOT, André (ed.) 

Hellenica et Judaica: hommage à Valentin Nikiprowetzky . Leiden  etc.: Brill, 1986, p.183-189. 
318 Cf. também, entre outros, 1QH 6,24-27; 7,8s; 1QM 2,3. 
319 SPATAFORA, Jewish Temple, p.70. Devemos mencionar que tanto 4Q174 como os fragmentos 1QS 8,4b-
10 e 1QS 9,3-6 inspiraram alguns estudiosos a encontrar aqui os fundamentos do conceito cristão da 

comunidade como templo espiritual, cf. por exemplo: GÄRTNER, Temple, p.34-35; GASTON, Lloyd. No 

Stone on Another: studies in the significance of the Fall of Jerusalem in the synoptic Gospels. Leiden: Brill, 
1970, p.163-176. Outro grupo de estudiosos insistiu numa natureza concreta do templo escatológico e rejeitou 

a interpretação do templo humano como um templo espiritual, cf. por exemplo: SCHWARTZ, David. The 
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4.3 A visão merkavah em 4Q385 

 

Desde a análise exegética dos fragmentos do Ap 6-7 percebemos que o escrito de 

João é ao mesmo tempo um documento judaico e cristão.
320 A releitura das tradições 

visionárias merkavah, feita pelo autor, nos obriga a aprofundar aspectos da imagética 

judaica herdada por João. Tanto mais devemos nos abrir para a idéia de que o autor, com 

uma formação judaica, depois da destruição do Templo em Jerusalém, serviu-se também 

das tradições e do pensamento de Qumran. Sobretudo, é perceptível a semelhança entre o 

projeto da comunidade santa e verdadeira de sacerdotes de Qumran e a visão de João da 

multidão com vestes brancas, entendidas como signo de imortalidade e vida, de liberdade e 

até de estado real, sacerdotal e nupcial, recebidas por todos os cristãos. Os dois projetos de 

vida pressupõem a formação de um templo vivo, cujas estruturas são constituídas por 

pessoas que adquirem uma função sacerdotal ou laical. A única diferença é que no caso do 

templo humano de Qumran, a adesão é limitada à nação judaica, enquanto as multidões 

contempladas por João estão constituídas por todas as tribos, línguas e nações. 

Esta conclusão nossa não se baseia simplesmente na semelhança das idéias 

templares das duas tradições, mas também na convicção de que tanto João de Patmos como 

a comunidade de Qumran dependem das tradições literárias de Ezequiel. Aqueles que 

acreditavam que o templo de Jerusalém foi maculado e o seu culto foi pervertido pelo 

grupo sacerdotal corrupto e ilegítimo, deram uma importância ainda maior às profecias de 

Ezequiel.321 Os estudiosos notam vários fragmentos proféticos que inspirariam tanto o 

                                                                                                                                                     
Three Temples of 4QFlorilegium. In: Revue de Qumran 10. Paris: Gabalda, 1979, p.83-91; MAIER, Johann.  
The Temple Scroll: an introduction, translation, and commentary. Sheffield: Society for the study of the Old 
Testament, 1985, p.86. 
320 Aqui cabe mencionar a postura de Berger que, além de definir a estrutura do Apocalipse como baseada em 
Ezequiel, afirma que o Apocalipse é um documento de uma primeira reforma cristã, que toma o caminho de 

volta para a radicalidade apocalíptica, diante do perigo do nivelamento por meio da civilização helenista. Isto 
vai de mãos dadas com uma permanente inspiração no judaísmo, especialmente nas suas estratégias de 

isolamento. Cf. BERGER, Theologiegeschichte, p.621-622. 
321 Cf., por exemplo: BLACK, Matthew. The Scrolls and Christian Origins: Studies in the Jewish Background 

of the New Testament. Nova Iorque: Scribner, 1961, p.109; THIERING, Barbara. The Biblical Source of 
Qumran Ascetism. In: Journal of Biblical Literature, 93. Philadelphia: Society of Biblical Literature, 1974, 
p.429-444; BROWNLEE, Wilson Hugh. The Scroll of Ezekiel from the Eleventh Qumran Cave. In: Revue de 

Qumran, 4. Paris: Gabalda, 1963, p.11-28; LUST, Johan. Ezekiel Manuscripts in Qumran. In: IDEM (ed.).  
Ezekiel and his Book: textual and literary criticism and their interrelation. Lovânia: Leuven University Press, 
1986, p.100-112; HALPERIN, Faces, p.49; GOTHENET, Eugen. Influence d�Ézéchiel sur la spiritualité de 

Qumrân. In: Revue de Qumran, 13. Paris: Gabalda, 1988, p.431-439; GARCÍA MARTÍNEZ, Florentino. 

L�interprétation de la Torah d�Ézéchiel dans les ms. de Qumrân. In: Revue de Qumran, 13. Paris: Gabalda, 
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estabelecimento da comunidade de Qumran, como também os diferentes elementos do seu 

pensamento, entre eles a idéia do templo escatológico que existe já como uma realidade 

metafísica.
322 Além disso, cabe destacar que os especialistas da temática de Qumran 

afirmam perceber a existência das ocorrências mais antigas do termo merkavah em vínculo 

com a visão do trono celestial em escritos redigidos em Qumran, ou, ao menos, preservados 

na comunidade. Trata-se do fragmento 4 de 4Q385 que inclui uma versão resumida de 

Ezequiel 1.323 Nas linhas 6-12, o autor interpreta a visão merkavah
324 de Ezequiel à luz de 

outras passagens bíblicas
325 que descrevem o Santo dos Santos e os seres angelicais que 

puxam a carruagem da Arca.326 

 

4.4 A Comunidade como Templo Celestial nos Cânticos do Sacrifício Sabático 

 

Contudo, encontramos o locus mais significativo do material merkavah em Qumran 

nos escritos chamados de ShirShab. No primeiro capítulo citamos alguns dos textos 

paralelos aos fragmentos de Ap 7. Estes escritos apresentam um tipo de liturgia celestial na 

qual se revelam os mistérios divinos. As pesquisas destes textos demonstram que o culto e 

o vocabulário litúrgicos oferecem um quadro de referência dentro do qual é possível 

transcender a tensão entre o mundo divino e o mundo humano, assim como entre o presente 

e o futuro. Como congregação santa, as pessoas que participam do culto terrestre são 

espiritualmente transpostas à liturgia do templo no céu.  

                                                                                                                                                     
1988, p.441-452; BEN ZION, Wacholder. Ezekiel and Ezekielianism as Progenitors of Essenianism. In: 
DIMANT, Devorah; RAPPAPORT, Uriel (ed.). The Dead Scrolls: Forty Years of Research. Leiden etc. e 
Jerusalém: Brill e Magnes Press/Yad Izhak ben-Zwi, 1992, p.186-196. 
322 Cf. Ez 47,1-12.15; Jl 3,19; Zc 14,8; Ap 22,1-2 � os fragmentos interpretados por BEN ZION, Ezekiel, 
p.195. 
323 Cf. STRUGNELL, John; DIMANT, Devorah. 4Q Second Ezequiel (4Q385). In: Revue de Qumran, 13. 

Paris: Gabalda, 1988, p.45-58. 
324 �A visão que viu Ezequiel (...) o brilho do carro, e quatro seres viventes; um ser vivente (... e quando 

caminham não voltam) atrás; cada ser vivente caminhava sobre dois, e suas duas per(nas) ... (...) era espírito e 

seus rostos estavam um unido ao out(ro. E a forma de) seus ros(tos era: uma de leão, u)ma de águia, uma de 

bezerro, e uma de homem. E cada um (tinha uma mão de) homem unida pelo dorso dos seres viventes e 

grudada n(as asas,) e as ro(das...) uma roda unida à outra roda ao andar, e dos dois lados das ro(das saíam 

correntes de fogo), e havia seres viventes em meio às brasas, como brasas de fogo, (como tochas no meio de) 

rodas e os seres viventes e as rodas. E havia (sobre suas cabeças um firmamento como) gelo terrível. E havia 

um som (por cima do firmamento...)�, cf. GARCÍA MARTÍNEZ, Qumran, p.331. 
325 2Cr 3,12; Is 6,2; Ez 10,14-15. 
326 Cf. STRUGNELL, John; DIMANT, Devorah. The Merkabah Vision in Second Ezequiel (4Q385 4). In: 
Revue de Qumran, 14. Paris: Gabalda, 1990, p.331-348. 
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Ao pretender esclarecer se os ShirShab são textos litúrgicos e qual é a sua origem, 

Maier afirma que a coleção menciona a ocasião do culto � sacrifício sabático � mas não a 

tematiza. Antes, o tema é a liturgia sacerdotal celestial e terrestre em sua unidade funcional. 

Porém, este tema não está apresentado somente de modo descritivo, pois a descrição 

solene-monótona �encena�, por assim dizer, a liturgia celestial, embora não mencione pela 

boca dos sacerdotes celestiais e terrestres os textos de orações propriamente ditos. O 

conteúdo fundamental poderia provir de uma liturgia sacerdotal pré-qumrânica no Templo, 

mas o formulário talvez tenha sido re-trabalhado no sentido da função da comunidade 

(yahad) de substituir o Templo, e �dramatizado� como substituto do sacrifício sabático. 

Para uma liturgia sacerdotal aponta também a falta total de qualquer temática da história da 

salvação.
327 

Segundo Newsom, os ShirShab claramente implicam a existência de uma 

comunidade bem organizada de adoração,
328 o que reforça a opinião de outros estudiosos de 

que o escrito não se originou necessariamente em Qumran. Segundo ela, é possível a 

existência de outro grupo religioso desconhecido. Contudo, mesmo se ela tivesse razão, a 

influência exercida pelos ShirShab indica que a comunidade de Qumran atribuía-lhes uma 

enorme importância. Esta inferência é confirmada pela existência de múltiplas cópias do 

escrito em Qumran. Isto significa que este escrito proporciona uma importante evidência 

das crenças e práticas da comunidade do deserto.329 

ShirShab é um documento litúrgico de celebrações no templo celestial 

protagonizadas por uma comunidade angelical. Porém, a terminologia da organização dos 

anjos é similar àquela que a comunidade de Qumran aplica a si mesma. Os repetidos termos 

aplicados aos anjos � como �tropa de seres semelhantes a Deus�, �porta-bandeiras�, �chefes 

e inspetores� - são comuns na tradição sacerdotal do livro de Números para descrever a 

organização de Israel no deserto. Não obstante, enquanto em Números os príncipes e chefes 

são simplesmente líderes político-militares, no escrito qumrânico, esses atributos sugerem 

responsabilidades sacerdotais. Também os termos �concílio� e �assembléia�, comuns em 

                                                 
327 MAIER, Kult, p.572-573. 
328 NEWSOM, Carol. �Sectually Explicit� Literature from Qumran. In: PROPP, William H.; HALPERN, 

David; FREEDMAN, David Noel (ed.). The Hebrew Bible and its Interpreters.  Winona Lake: Eisenbrauns, 
1990, p.184. 
329 Cf. MORRAY-JONES, Temple, p.410-411. 
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QL330 para descrever as comunidades celestiais e terrenas, em ShirShab freqüentemente se 

referem à organização angelical. Segundo Newsom, a função dos membros da comunidade 

angelical enfocada no escrito é o seu papel de anjos sendo sacerdotes no templo celestial. 

Eles são responsáveis por manter a pureza do templo através da sua obediência à lei que 

Deus inscreveu no céu.
331 Além de serem responsáveis pelo culto celestial, os anjos são 

�aqueles que sabem� ou �anjos de conhecimento�
332, quer dizer, são instrumentos de 

revelação dos mistérios divinos para uma comunidade humana.
333  

À diferença dos escritos apocalípticos, a influência de Ez 1 e  Ez 10 sobre ShirShab 

é secundária, e a visão merkavah não é o objetivo da composição. A imagem do trono-

carruagem é apenas parte da experiência do templo, e o clímax da coleção dos cânticos é 

reservado para a descrição dos sacrifícios realizados pelos sacerdotes-anjos, onde todo o 

templo é convidado a participar e vibra na liturgia.
334 Uma grande parte do escrito tem seu 

paralelo na descrição do templo escatológico em Ez 40-48. Porém, a estrutura da linguagem 

das descrições do culto nos céus revela que este culto pode ter se originado de experiências 

visionárias. Para entender melhor esta conclusão queremos reforçar a descrição geral do 

ciclo dos ShirShab que proporcionamos no primeiro capítulo, e concentrar a nossa atenção 

nas fórmulas solenes de convocação para louvar a Deus.
335 Elas são dirigidas aos anjos e 

praticamente abrem cada cântico. Com estas repetições, que produzem quase um efeito 

hipnótico, os diferentes tipos de seres celestiais chegam a louvar a Deus. No Cântico 7, que 

                                                 
330 Cf., por exemplo, 1QS v 20; 1QH iii 22. 
331 Cf. 4Q400 1 i 4, 14-15;  
332 Cf. 4Q401 14 ii 7. 
333 Cf. NEWSOM, Songs, p.23-38. 
334 Cf. 11QShirshabb 8-7; 4Q403 23 ii, IBIDEM, p.52-53. 
335 Por exemplo:  
 4Q400 l i 1-2: �Cantai louvores [ao Deus de..., ó vós, tropas de] os elim (deuses � seres semelhantes 
a Deus), entre todos os mais santos dos santos; e em divindade do seu reino regozijai...� (IBIDEM, p.89.93, 
tradução nossa). 
 4Q400 2 1-2: �[...] para cantar louvores a tua maravilhosa glória com os elim (Deuses � seres 
semelhantes a Deus) do conhecimento e a dignidade de louvor de Teu poder real, junto com os mais santos 
dos santos. Eles são glorificados entre todas as tropas dos elim (Deuses � seres semelhantes a Deus)...� 
(IBIDEM, p.110.111, tradução nossa). 

4Q403 l i 30-31: �Cantai louvores ao Deus das alturas sublimes, entre todos os elim (Deuses � seres 
semelhantes a Deus) do conhecimento. Que os mais santos de Deus santifiquem ao Rei da glória que santifica 

com a santidade todos os Seus santos...� ( IBIDEM, p.209.211, tradução nossa). 
4Q405 19ABCD 2-3: �E as figuras dos elohim (Deuses � seres divinos) cantem louvores a Ele, os 

espíritos dos m[ais santos] [... de]b[i]ri[m de ...figuras de] glória, o corredor dos d
e
birim maravilhosos; 

espíritos dos eternos elim (deuses - seres semelhantes a Deus) angelicais...�  (IBIDEM, p.293.295, tradução 

nossa). 
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é o coração do ciclo, até o próprio templo celestial é descrito como uma estrutura animada, 

e suas características arquitetônicas como entes angelicais que participam no louvor a 

Deus.336  

O paralelismo entre a organização da comunidade terrestre e a organização angelical 

do templo celestial, como também a linguagem das descrições dos cultos que convocam 

todos os seres a participar da liturgia no templo celestial, indica que existe um paralelismo 

entre o culto celestial e o terreno. Newsom descreve o objetivo dos ShirShab como �algo 

como uma práxis do misticismo comunitário� que tem por finalidade produzir uma intensa 

experiência de estar presente no templo celestial e de participar no louvor dos anjos. 

Segundo ela, �ao longo do ciclo de 13 semanas, a comunidade que recita as composições é 

conduzida através de uma longa preparação. Neste período narra-se minuciosamente os 

mistérios do sacerdócio angelical, e a celebração hipnótica do número sabático 7 produz um 

clímax antecipatório e, assim, a comunidade é conduzida gradualmente através do templo 

espiritualmente animado, até a experiência dos adoradores da santidade da merkavah e do 

sacrifício sabático, um ritual dirigido pelos sumos sacerdotes dos anjos.�
337 A 

interpretadora até sugere que os sábados, os dias para oferecer o sacrifício sabático, eram 

considerados momentos em que os céus eram especialmente �permeáveis�, portanto, um 

tempo especialmente eficaz para a oração. Similarmente, pode-se presumir que este seria 

um momento especialmente propício para cultivar a experiência de estar presente no templo 

celestial.338 

A idéia do templo celestial, apresentada com tanta clareza por ShirShab,339 tem 

pontos comuns com o Apocalipse de João, sobretudo em 7,15.340 Segundo Allison, as 

                                                 
336  4Q403.1, i.30-46 (Cântico 7), citamos apenas um fragmento que corresponde aos v.39-44: 

�Cantai louvores ao Deus poderoso numa forma espiritual mais refinada, que haja uma [melodi]a 
junto com a alegria dos elohim (deuses � seres divinos), e [que haja] uma celebração com todos os santos, que 

haja cânticos maravilhosos junto com a alegria da e(ternidade). 
Com estes, que todos os f[undamentos do santo dos santo]s louvem, os pilares elevados da moradia 

supremamente majestosa, e todos os ângulos de sua estrutura. 
Can[tai] a De[us que é te]rrível no poder, [todos seus espíritos do conhecimento e luz] a fim de 

[exalt]ar junto o firmamento esplendorosamente resplandecente do [Seu] santo santuário. 
[Dai louvor a El]e, ó vós espíritos de elohim (deuses � seres divinos), afim de lou[var eterna]mente o 

firmamento do céu mais elevado, todas as [suas vigas] e suas paredes, to[da] a sua [for]ma, a obra de [sua] 
estru[tura...]� Cf. IBIDEM, p.209-210. 212-213 (tradução nossa). 
337 Cf. IBIDEM, p.19. 
338 Cf. IBIDEM, p.20; cf. também as conclusões sobre o paralelo dos dois escritos in: NOGUEIRA, Religião 

de visionários, p.24-25. 
339 Além dos textos citados, cf.: 4Q400 1, 11.8,10,13,17; 4Q401 11. 1,3. 
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formulações dos Cânticos poderiam esclarecer também as expressões joaninas que 

descrevem as vozes dos chifres do altar celestial ou do trono.341 Também a própria 

concepção do templo celestial facilita a compreensão da promessa dada ao vencedor em 

Filadélfia: �Farei dele uma coluna no templo do meu Deus� (Ap 3,12). O significado desta 

expressão metafórica se concretiza e se enriquece à luz da concepção qumrânica do templo 

vivo onde até as colunas do templo celestial cantam a glória de Deus. Deste modo, a idéia 

de um templo animado pode se associar à identificação dos membros da comunidade 

joanina com um templo divino, assim como à noção de humanos, que, com os anjos ou 

numa organização semelhante àquela constituída pelos anjos, participam do culto 

celestial.342 Queremos lembrar também da nossa conclusão que tiramos ao analisar o 

vocabulário dos hinos utilizados em ambos os escritos, e que reforça ainda mais a idéia do 

paralelismo entre essas tradições.
343  

 

4.5 Comunidade exaltada no Hino de Auto-Exaltação 4Q427 7 I, 4Q471b  

      e 4Q491 

 

Os textos de Qumran proporcionam não apenas exemplos da merkavah, do conceito 

da comunidade perfeita como templo celestial, e do processo de levar a comunidade inteira 

a uma experiência mística dentro do templo celestial na comunhão com os anjos. Há 

também um testemunho surpreendente de um visionário que é levado ao mundo celestial, e 

que, com toda a probabilidade, convida a comunidade inteira a alcançar as experiências que 

ele conhece. Trata-se do Hino de Auto-Exaltação, recensão �A� (4Q427 7 I, 4Q471b e 

1Ha) e �B�, identificado com 4Q491c.344 A própria Regra de Guerra não trata 

especificamente do misticismo merkavah. Porém, o contexto literário do manuscrito 

                                                                                                                                                     
340 Cf. também 11,19 e 15,5. 
341 Cf. Ap 9,13; 19,5; 21,3. 
342 Cf. ALLISON, Dale C. 4Q403 fr 1, col 1,38-46 and the Revelation to John. In: Revue de Qumran, 12. 
Paris: Gabalda, 1986, p.411ss. 
343 Cf. cap. 1, notas: 210-211, p.56-57. 
344 Cf. NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Culto extático no hino de Auto-Exaltação (4Q471b, 4Q427, 

4Q491c): Implicações para a compreensão de um fenômeno cristão primitivo. In: Estudos da Religião, 22. 

São Bernardo do Campo: Universidade Metodista de São Paulo, 2002, p.78-83; ESCHEL, Eric. 4Q471b: A 
Self-glorification Hymn. In: Revue de Qumran, 17. Paris: Gabalda, 1996, p.176-203. 
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implica um fragmento que contempla o lugar dos justos junto com os anjos no céu (1QM 

XII, 1).345 Este fragmento serve como ponto de partida e contexto para a cena de 4Q491. 

A pessoa que entoa o hino é um crente anônimo, membro da comunidade que louva 

a Deus, e o conteúdo do hino é a exaltação a si mesmo, por �ser contado entre os deuses 

(elim)� e por �morar na congregação santa�. Assim encontramos na recensão �A� 

expressões que revelam a convicção do autor de uma experiência mística de intimidade 

com os anjos,346 porém, já a recensão �B� não se limita apenas a afirmar a proximidade do 

locutor para com Deus, mas, informa sobre sua residência nos céus e sobre uma certa 

entronização dele.
347 Em geral, a expressão �entre os deuses� é bastante rara na literatura 

judaica canônica.
348 Mas, nos manuscritos de Qumran, a idéia de �ser contado entre os 

deuses� parece ser bastante comum e encontra seu cumprimento, sobretudo, nos ShirShab. 

Neste escrito, como temos observado, o título �seres semelhantes a deus� é atribuído aos 

diferentes seres celestiais. 

Em 4Q491, o título �contado entre os deuses� e a exaltação são interpretados como 

uma entronização na realidade dos seres celestiais, provavelmente anjos, o que levou  

alguns estudiosos a especular sobre a divinização por meio da ascensão ao céu.
349 Não 

obstante, semelhante conclusão não encontra fundamento nem na escatologia de Qumran 

nem no judaísmo do Segundo Templo. Antes, inclinamo-nos à opinião de John Collins que 

descarta a deificação. Em vez disso, o estudioso observa que o interesse primário deste 

fragmento está concentrado na noção da figura humana entronizada no céu.
350 

                                                 
345 �Pois há uma multidão de santos no céu e um exército de anjos em tua morada santa para louvar teu 

nome.� 1QM XII, 1, cf. GARCÍA MARTÍNEZ, Qumran, p.150. 
346 �Eu sou um amigo do rei, companheiro dos santos... junto aos deuses fica (meu) lugar e minha glória é 

junto aos filhos do rei�. 4Q427 7 12 (=1QHa XXVI), cf. NOGUEIRA, Auto-Exaltação, p.78. 
347 �... um trono poderoso na congregação dos deuses sobre o qual nenhum dos deuses do leste se sentará... 

minha glória é in[comparável] e além de mim ninguém é exaltado, nem chega a mim, pois eu resido nos céus, 

e não há [...] ... Eu sou contado entre os deuses e minha residência é na congregação santa; [meu] desejo é de 

acordo com a carne, [mas] tudo o que é precioso para mim está n[a] glória [de] [...] a santa [resi]dência. [...] 

[amigo do rei, companheiro dos santos... incomparável, p]ois entre os deuses está o meu lu[gar, e] minha 
glória é com os filhos do rei.� 4Q491c 5-8.11. cf. IBIDEM, p.78. 
348 Cf. Ex 15,11: �Quem é igual a ti, ó Javé, entre os deuses?�; além de referir-se a deuses falsos, o termo 
pode referir-se aos anjos: �filhos de Deus� (Gn 6,2-4 e Sl 89,7).  
349 Assim: SMITH, Morton. Two Ascended to Heaven - Jesus and the Author of 4Q491. In: 
CHARLESWORTH, James Hamilton (ed.). Jesus and the Dead Scrolls. Nova Iorque: Doubleday, p.298. 
350 COLLINS, John J. The Scepter and the Star: The Messiahs of the Dead Sea Scrolls and the Other Ancient 

Literature. Nova Iorque: Doubleday, 1995, p.149. 



 108

 Mas, quem é este �contado entre deuses�? Alguns estudiosos sugeriram que o cantor 

do hino poderia ser o Mestre de Justiça ou o Sumo Sacerdote.
351 Para definir a identidade 

do crente anônimo devem-se interpretar estes fragmentos, segundo Nogueira, tanto junto 

com as expressões do sofrimento do autor: �Quem supor[ta todo] sofrimento como eu? E 

quem [sofr]e o mal como eu?�, situadas entre afirmações sobre morar com os anjos; junto 

com a expressão de auto-exaltação: �E quem é comparável a mim em minha glória?�, como 

também junto com o chamado �discurso distintivo�, expressado na pergunta: �E quem pode 

suportar o fluxo de meus lábios?�
352 

As perguntas do anônimo denotam três campos de expressões que concernem à 

exaltação, ao sofrimento e ao discurso distintivo,353 e estes devem ser considerados como 

elementos centrais tanto na identidade religiosa do autor como do grupo liderado ou 

representado por ele. Desta maneira, na opinião do interpretador, o que realmente define a 

identidade religiosa deste anônimo �contado entre deuses� é o grupo que acompanha o 

autor do Hino de Auto-Exaltação e o culto comunitário. Pois a comunidade não permanece 

apenas expectadora da exaltação do autor do salmo, mas, está convidada a se juntar a ele.354 

A partir dos imperativos de louvar e juntar-se à assembléia celestial, o estudioso sugere que 

a comunidade inteira é levada a uma experiência de culto comunitário extático. Deste 

modo, o autor do hino, sendo membro do grupo a qual pertence, deve ser subsumido sob as 

mesmas feições gerais que identificam o grupo. Também, na opinião do estudioso, a 

autocompreensão do grupo, expressada através das perguntas relacionadas com o 

sofrimento e com a fidelidade ao seu discurso, torna-se pré-requisito de sua ascensão aos 

céus, reunião com os anjos e exaltação junto a Deus.
355 

                                                 
351 Cf. IBIDEM, p.148; FLETCHER-LOUIS, CRISPIN H. T. All the Glory of Adam: Liturgical Anthropology 

in the Dead Sea Scrolls. Leiden: Brill, 2002, p.205. 
352 4Q491 9-24; cf. 4Q471 2, cf. GARCÍA MARTÍNEZ, Qumran, p.162. 
353 O discurso distintivo, composto pelas expressões caracterizadas pelo �ensino� e pela �instrução� superior: 

�Eu fui instruído e não há ensino comparável (ao meu ensino)� 4Q491c i 9-10; �o que sai da minha boca� 

4Q491c 10; 4Q471b 6 e 427 9, (cf. NOGUEIRA, Auto-Exaltação, p.81) - o que poderia apontar para o Mestre 
de Justiça como o autor do Hino - não é, porém, decisivo na hora de estabelecer sua identidade. Collins 

admite que há uma afinidade entre a comunidade, presente no texto, e o locutor individual que faz perguntas 
referindo-se à exaltação, ao sofrimento e ao discurso distintivo; cf. IBIDEM, p.80, nota 14. 
354 �...jubilai na assem]bléia de Deus unida, exultai na tenda da salvação, adorai na [santa] residência, 
[e]xaltai junto com o exército eterno... curvai-vos sem cessar na assembléia unida.� 4Q491c 13-18, cf. 
IBIDEM, p.81. 
355 Cf. NOGUEIRA, Religião de visionários, p.26-27. 
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Da mesma maneira como Allison descobre semelhanças entre ShirShab e o 

Apocalipse de João, Nogueira também encontra uma realidade semelhante entre o Hino de 

Auto-Exaltação e o escrito joanino. Porém, ele não se limita a demonstrar as semelhanças 

literárias, mas tira conclusões acerca dos aspectos teológicos e antropológicos da 

comunidade de João. Assim, o estudioso percebe uma democratização do êxtase religioso 

muito mais evidente, uma vez que as liturgias nos céus são freqüentadas por pessoas que 

possuem as características dos membros ideais dos leitores do Apocalipse. Para Nogueira, 

também o �discurso distintivo� de ambos os grupos é semelhante. Tanto no escrito cristão 

como no hino qumrânico, as pessoas submetidas a uma situação de sofrimento defendem 

um testemunho, e suas verdadeiras identidades manifestam-se em suas celebrações 

cultuais.356 

 

 4.6 Resumo 

 

Ao longo da nossa análise temos percebido que tanto os autores dos manuscritos de 

Qumran como João de Patmos fazem suas próprias releituras das visões merkavah de 

Ezequiel. Estas releituras respondem às circunstâncias históricas e às necessidades 

religiosas das comunidades destinatárias. Quanto à noção do templo celestial, esta idéia 

perpassa os escritos de Qumran e contempla um conceito de templo humano. Este conceito 

pressupõe a formação de um templo vivo cujas estruturas são as pessoas que adquirem uma 

função sacerdotal ou laical. O conceito do templo humano qumrânico, ideado e praticado 

no deserto difere do templo celestial de João de Patmos somente pelo fato de que a adesão a 

ele é limitada à nação judaica, enquanto as multidões do templo celestial joanino são 

constituídas por todas as tribos, línguas e nações. 

Com respeito à forma de alcançar o mundo celestial e a liturgia do templo celestial 

percebemos notáveis semelhanças no vocabulário dos hinos contidos nas duas tradições. 

Além do vocabulário, os escritos se assemelham em explicitar o convite e a presença dos 

humanos ascendidos e exaltados que louvam a Deus unindo-se aos coros celestiais. Aqui há 

intérpretes da liturgia celestial que não concordam com a idéia da participação humana 

coletiva da liturgia no templo celestial. Schimanowski, discutindo o paralelo da subida ao 

                                                 
356 Cf. IBIDEM, p.80. 
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céu em As Is 6,10-15, conclui que no Apocalipse de João, mesmo havendo uma relação 

intensiva com a comunidade, sempre se trata da experiência visionária individual do 

visionário, que é lida para a comunidade reunida no culto, mas da qual ela não participa 

diretamente.357 O intérprete entende a participação da comunidade somente de forma 

passiva, através do visionário, e especula que, nos cinco hinos do Apocalipse, a esfera 

celestial se apodera da esfera terrestre � comunidade dos fieis � que participa do 

acontecimento celestial.358 

Sendo que Schimanowski tira estas conclusões sem apresentar argumentos, 

preferimos reforçar o paralelo mais evidente entre a visão da participação da multidão 

humana do culto celestial em João e nos escritos de Qumran. Vários textos de Qumran 

mostram que a comunidade, ao contemplar a visão do trono-carruagem no templo celestial, 

vivia alguma forma de comunhão com os anjos que acompanhavam a Glória do Senhor no 

trono. Admitimos as razões aduzidas acerca dos rituais litúrgicos dos ShirShab e do Hino 

da Auto-Exaltação, descritas e definidas por Newsom,359 Morray-Jones e Nogueira, que 

defendem a presença de experiências místicas grupais do culto celestial em Qumran. Um 

argumento a mais em favor da opinião de que a experiência mística de estar na proximidade 

de Deus é potencialmente acessível a toda a comunidade joanina e também aos 

protagonistas dos outros escritos que testemunham esta experiência, é aduzido por 

Himmelfarb. Esta estudiosa lembra que os antigos testemunhos místicos foram escritos 

conforme as convenções da linguagem de suas tradições, quer dizer, que a verdade da visão 

dos visionários é confirmada por sua verdadeira semelhança às visões anteriores que 

                                                 
357 SCHIMANOWSKI, Gottfried. Die himmlische Liturgie in der Apokalypse des Johannes: die frühjüdischen 

Traditionen in Offenbarung 4-5 unter Einschluß  der Hekhalotliteratur. Tübingen: Mohr Siebeck 2002, p.77-
78. Na nota 69, autor comenta a opinião de Bauckham, de que a experiência visionária de João poderia 

naturalmente realizar-se no contexto de seus profetas-seguidores reunidos com ele, e afirma que o estado do 
espírito arrebatado numa experiência �extática� se restringe em todas as ocorrências somente para o 

visionário. 
358 Cf. IBIDEM, p.177-178. 
359 A aplicação do adjetivo �místico� às experiências comunitárias descritas em ShirShab, defendida por 
Newsom, foi também questionada por Wolfson, cf. WOLFSON, Elliot. Mysticism and the Poetic-Liturgical 
Compositions from Qumran: A Response to Billah Nitzan. In: Jewish Quarterly Review, 85. Philadelphia: 
Center for Advanced Judaic Studies at the University of Pennsylvania, 1994, p.165-192. Este prefere limitar o 
termo à prática da ascensão celestial. Porém, já que o ritual religioso tem capacidade de incorporar tanto o 

sentido místico como a experiência mística, esta restrição semântica não parece ser justificada. 
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formaram suas expectativas. Eles ensinaram aos seus leitores / ouvintes a imaginarem a si 

mesmos como Enoque, como os gloriosos, sem nenhuma diferença.
360 

 

5. Os Descentes aos palácios e suas Comunidades em viagens celestiais 

 

 5.1 Introdução 

 

Os exemplos de Qumran acerca da transcendência da existência humana no 

contexto do culto e da comunhão com os anjos fornecem um horizonte hermenêutico muito 

significativo para a interpretação do Apocalipse de João. Também temos presentes as 

práticas de viagens celestiais dos apocalípticos, cujas experiências místicas de 

contemplarem a visão da merkavah e de serem transformados e entronizados como seres 

celestiais, têm como pano de fundo comunidades ou círculos de pessoas. Acreditamos que a 

realidade visionária das tradições apocalíptica e qumrânica que descrevemos, justifica o 

passo seguinte da nossa pesquisa, que pretende aprofundar formas e ritos utilizados para 

alcançar não somente experiências místicas esporádicas, mas, para afiançar a vida de um 

grupo de pessoas num eixo de transcender entre céu e terra nos cultos de êxtase visionário. 

Acreditamos, assim, que as comunidades que liam / ouviam o Apocalipse de João também 

experimentavam a proximidade de Deus nos cultos de êxtase religioso, de comunhão 

extática e de freqüente possessão pela divindade. Elas participavam do culto celestial no 

qual criam ter acesso à esfera celestial. É verdade que o gênero apocalíptico desconhece 

escritos cujo elemento visionário seja plural. A visão do mundo celestial sempre é descrita 

como experiência de uma pessoa individual.361 Não obstante, como observamos, o contexto 

da recepção destes escritos muitas vezes é plural. No caso do Apocalipse de João, 

comunidades cristãs parecem receber o escrito num contexto duplo: por um lado, o êxtase 

visionário, por outro, o culto cristão primitivo. 

Para explicar a nossa hipótese parece-nos necessário dirigir o foco da nossa atenção 

sobre alguns elementos místicos presentes na literatura hekhalot. Porém, como podemos 

afirmar que semelhante literatura, cuja época de desenvolvimento se estende desde o século 

                                                 
360 HIMMELFARB,  Ascent, p.110-114. 
361 ROWLAND, Open Heaven; COLLINS, Towards, p.1-18. 
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2 até o início da época medieval, exprime uma tradição mística do período do Segundo 

Templo? Apoiamo-nos na tese de Scholem, de que existe uma ponte entre os misticismos 

dos rabinos, a ascensão à merkavah nos textos hekhalot, os textos do período do Novo 

Testamento, o interesse na ascensão ao céu do tempo do Segundo Templo.
362 Esta ponte 

não consiste apenas em tradições literárias, mas, provavelmente, também em práticas 

visionário-místicas. Semelhantes práticas foram herdadas dos círculos apocalípticos e 

entusiasmadamente desenvolvidas por alguns tanayim.363 Mas também foram rejeitadas por 

outros, principalmente por causa de serem acolhidas e praticadas dentro de grupos por eles 

considerados heréticos. Os textos hekhalot representam o desenvolvimento dessas tradições 

dentro do rabinismo. Devemos notar que o termo �ascensão à merkavah�, ou �misticismo 

merkavah�, é usado para referir-se a uma tradição visionário-mística centrada na visão de 

Deus sobre o trono celestial. Essa tradição não é simplesmente um sinônimo do conteúdo 

dos textos hekhalot que representam um desenvolvimento desta tradição. A influência da 

tradição é também encontrada nos apocalipses e numa ampla esfera de fontes judaicas, 

cristãs e gnósticas.
364 Porém, a diferença fundamental entre os apocalipses e os textos 

hekhalot é a forma literária e a finalidade. Um apocalipse é uma composição narrativa em 

que descrições de visões estão subordinadas à finalidade didática ou querigmática do autor. 

                                                 
362 Sobre a tese de Scholem, cf. acima, 2.1, p.76-77. 
363 Os narradores e protagonistas são sempre os três rabis proeminentes da era tanaítica: Aqiba, Ismael, e 

Nehuniah Ben HaQanah.  
364 MORRAY-JONES, Cristopher R A. Transformational Mysticism in the Apocalyptic-Merkabah Traditions. 
In: Jornal of Jewish Studies, 43. Oxford: Oxford Centre for Hebrew and Jewish Studies, 1992, p.1-2. 
Devemos esclarecer que uma geração de estudiosos debateu sobre a finalidade da coleção. A opinião de 

Morray-Jones é um desenvolvimento da tese de Scholem e da argumentação de Gruenwald que entende a 
literatura de Qumran como uma antiga prova da existência do misticismo merkavah, cf. GRUENWALD, 
Mysticism, p.53. Alexander percebe as raízes das tradições merkavah na apocalíptica judaica da Palestina 

antes do século 1 E.C., cf. ALEXANDER, Philip S. Textual Sources for the Study of Judaism.  Chicago: 
University of Chicago Press, 1984, p.29. Por outro lado, tanto Halperin, (HALPERIN, David. The Merkabah 
in Rabinic Literature. New Haven: American Oriental Society, 1980, p.107-140; 179-185) como Schäfer 

argumentam contra a datação antiga do misticismo merkavah, cf. SCHÄFER, Peter. New Testament and 
Hekhalot Literature: The Journey into Heaven in Paul and in Merkabah Mysticism. In: Jornal of Jewish 

Studies, 35. Oxford: Oxford Centre for Hebrew and Jewish Studies, 1990, p.19-35. Himmelfarb afirma que as 
ascensões celestiais desta literatura devem ser entendidas não como ritos a serem ordenados, mas, como 

histórias a serem repetidas. Assim, a história torna-se um ritual; cf. HIIMMELFARB, Ascent, p.109. IDEM. 
The Practice of Ascent in the Ancient Mediterranean World. In: COLLINS, John J.; FISHBANE, Michael 
(ed.). Death, Ecstasy, and OtherWorldly Journeys. Albany: State University of New York Press, 1995, p.123-
137. Segundo Davila, os textos hekhalot não são meramente construções literárias, mas, descrições das 

experiências visionárias existenciais de apocalípticos, a quem Davila chama de �xamãs� e �intermediários", 

que pretendem alcançar poder sobre o mundo espiritual; cf. DAVILA, James R. Descenders to the Chariot: 

The People behind the Hekhalot Literature. Leiden etc.: Brill, 2001, p.3. 
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Ela não pretende dizer aos leitores / ouvintes como esta visão pode ser obtida. Entretanto, 

os textos hekhalot são guias litúrgicos ou manuais para místicos.
365  

  

5.2 Classificação dos textos hekhalot 

 

Conforme a Synopse editada por Peter Schäfer em 1981, que contém a maior parte 

dos textos hekhalot segundo seus testemunhos textuais, podemos distinguir sete textos de 

maior importância em suas macro-formas, aqui identificados conforme os parágrafos 

estabelecidos na Synopse e citados na introdução à tradução alemã de Schäfer, e na obra 

�Descenders to the Chariot� de Davila.
366 

Hekhalot Rabbati (HR; �O [Livro] Maior dos Palácios [Celestiais]�; §§81-334 

segundo Schäfer, apenas §§81-121.152-173.189-277 segundo Davila), uma coleção de 

hinos e tradições sobre a realidade celestial, com uma versão da história dos dez mártires e 

a narrativa sobre a ascensão de Rabi Nehuniah Ben HaQanah.  

Sar Torah (�O Príncipe da Torá�; §§281-306 segundo Davila, em Schäfer contado 

como parte de Hekhalot Rabbati), um conjunto de instruções para invocar o Príncipe 

angelical da Torá, a fim de obrigá-lo a descer e fornecer ao adepto um conhecimento 

sobrenatural da Torá. 

Hekhalot Zutarti (HZ; �O [Livro] Menor dos Palácios [Celestiais]�; §§335-517 

segundo Schäfer, apenas §§335-368.373-374.407-426 segundo Davila), um conjunto de 

adjurações, histórias sobre ascensões celestiais e instruções para iniciar viagens celestiais. 

Ma�aseh Merkavah (�A Obra do Trono-Carruagem�; §§544-596 [apenas até 596 

segundo Davila]), uma coleção de hinos merkavah, adjurações e práticas ascéticas para 

controlar anjos e ascender ao palácio celestial. 

Sar Panim (�O Príncipe da Presença�; §§623-639 segundo Davila, segundo Schäfer 

parte de Merkavah Rabba), uma extensa adjuração para forçar o Príncipe angelical da 

Presença a descer do céu e dar ânsias ao praticante. 

                                                 
365 Cf. GRUENWALD, Mysticism, p.99. 
366 SCHÄFER, Synopse; SCHÄFER, Übersetzung; DAVILA, p.4-5. No que segue, nossas traduções de textos 

hekhalot estão orientadas nas traduções de Davila. Para facilitar a leitura, usamos o tetragrama YHWH 
também onde um manuscrito tem somente a forma abreviada �yy [55]�. 
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Merkavah Rabba (�O Grande [Livro do] Trono-Carruagem�; §§623-639.651-

712.821-824 segundo Schäfer, §§655-708 segundo Davila), um conjunto de instruções para 

práticas ascéticas, hinos e uma especulação tipo Shi�ur Qomah. 

3 Enoque (cap. 1-48 nos §§1-80, apenas até 79 segundo Davila). A macro-forma 

assume a forma de um apocalipse judaico e descreve a ascensão ao céu do Rabi Ismael, 

onde ele se encontra com o grande anjo Metatron que era o patriarca Enoque antes de ter 

ascendido ao céu e ter sido transformado em anjo. Metatron leva Ismael num percurso pelo 

reino celestial. A macro-forma parece estar junto com uma micro-forma mais antiga (cap. 

2-15 nos §§3-19) que contém a história da ascensão e exaltação de Enoque. 

Além das unidades contidas na Synopse existem outras macro-formas. 

Primeiramente, Massekhet Hekhalot (�O Tratado sobre Palácios Celestiais�),
367 uma 

descrição detalhada dos sete céus e de suas estruturas e residentes sobrenaturais. Segundo, 

Shi�ur Qomah, uma compilação livre de descrições de várias partes corporais da divindade 

entronizada. Trata-se de uma doutrina mística que brota da figura divina antropomorfizada 

de Ez 1,26. Uma parte de um Shi�ur Qomah encontra-se na Synopse, mas, o material mais 

completo está preservado em outros manuscritos.
368 Terceiro, numa variedade de recensões 

existe um tratado cosmológico sobre as realidades do céu e do inferno. Uma destas 

recensões é conhecida como Seder Rabba di Bereshit (�Ordem Maior da Criação�; cf. os  

§§428-467.518-540.714-853 que são classificados diferentemente por Schäfer).
369 Esta 

unidade literária apresenta tradições cosmográficas e cosmológicas, quase inteiramente sem 

referências à experiência visionária ou prática ritual.
370 

 

 

 

                                                 
367 Massekhet Hekhalot foi editado por Herrmann: HERRMANN, Klaus. Massekhet Hekhalot: Traktat von 

den himmlischen Palästen. Edition, Übersetzung und Kommentar. Tübingen: Mohr Siebeck, 1994, 363p.  
368 Cf. COHEN, Martin Samuel. The Shi�ur Qomah: Liturgy and Theurgy in Pre-Kabbalistic Jewish 

Mysticism. Lanham: University Press of America, 1983, 292p; IDEM. The Shi�ur Qomah: Texts and 

Recensions. Tübingen: Mohr Siebeck, 1985, 340p. 
369 WERTHEIMER, Shelomo Aharon; WERTHEIMER, Abraham Joseph. Batei Midrashot: Twenty-Five 

Midrashim Published for the First Time from Manuscripts Discovered in the Genizoth of Jerusalem and 

Egypt with Introductions and Annotations.  Jerusalém: Ktab Yad Wasepher, 2ª ed. 1968; SÉD, Nicolas. Une 

cosmologie juive du haut moyen age: la Bĕraitâ dî Ma�aseh Berç�it. In: Revue des Etudes Juif 123. Lovânia: 

Peeters, 1964, p.259-305; Revue des Etudes Juif, 124. Lovânia: Peeters, 1965, p.23-123. 
370 Cf. DAVILA, Descenders, p.6-11. 
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5.3 Elementos do misticismo merkavah 

 

Entre os elementos mais característicos do misticismo merkavah queremos destacar 

que o objetivo desta prática mística é �entrar diante do trono da Glória� e �contemplar o 

Rei no seu Trono, em sua majestade e em sua beleza�,371 mas, também outros elementos do 

trono e dos aposentos do palácio (hekhal) do sétimo céu.
372 O místico, chamado �descente 

do Palácio�,
373 pratica a ascensão em trance ao trono celestial, recitando hinos e fórmulas 

mágicas, como também invocando anjos que possuem as �chaves� da ascensão e da 

contemplação do trono.
374 A visão do trono pode ser alcançada somente por �alguém que é 

digno�, quer dizer, o místico deve se preparar, obedecendo ao jejum e a certas ordens 

negativas.375 Contemplando a glória divina, o místico se junta em seu êxtase às multidões 

de anjos e recita cânticos junto com elas.
376 Depois, imitando um anjo, pronuncia 112 vezes 

                                                 
371 Cf. HR 22.2, em Synopse, §§236.248, p.103-104; HR 15.1, em Synopse, §§198, p.86-87. 
372 Cf. HR 16.4 em Synopse, §198, p.86-87. 
373 A designação �descente para o trono-carruagem� (3WRQ,W ou-3WRQ,> 0Q45-ou-50Q45-_yordeiy ou yored l

e ou be 
merkavah]) é misteriosa, no entanto, ela o único título atestado para estes praticantes mágico-religiosos. Ela 
não ocorre em todos os textos, mas é encontrada freqüentemente em Hekhalot Rabbati (por exemplo, §§94, 

163, 234, 236; cf. as nossas traduções nas notas 131.153.154); no Fragmento de Geniza G8 (por exemplo, G8 
2b 3, 8) e em Hekhalot Zutarti: §407: �E eu vi algo como hashmal [>&,9!&', Ez 1,27] que foi feito forte e estava 
em pé e se distinguia entre os descentes para o trono-carruagem � entre aquele que é apto para ver o Rei em 

Sua beleza e aquele que não é apto para ver o Rei em Sua beleza...�. Por algum motivo, os textos hekhalot 
freqüentemente � mas, não sempre � falam de �descer� para o trono-carruagem de Deus nos céus e 

�ascender� no retorno para a terra (de novo, especialmente em Hekhalot Rabbati e G8; mas, também em 

Hekhalot Zutarti §335: �Se quiseres ser único no mundo, ter revelado a ti os mistérios do mundo e os 

segredos da sabedoria, repete este ensinamento e sê cuidadoso com ele, até o dia de tua separação. Não 

procures compreender o que está atrás de ti, e não rebusques as palavras de teus lábios. Tu entenderás o que 
está em teu coração quando tu mereceres a beleza do trono-carruagem. Sê cuidadoso com a glória de teu 

Criador e não desças até ela. E se tu desceres até ela, não te deleites nela. E se tu te deleitaras nela, teu fim 

será ser banido deste mundo. �É a glória de Deus, manter algum assunto em segredo� [Pr 25,2], para que tu 

não sejas banido do mundo.�; Ma�aseh Merkavah §565; Merkavah Rabba §672; 685: �Rabi Ismael disse: 

�Acerca deste assunto, Rabi Aqiba desceu para consultar o trono-carruagem�.� (�este assunto� parece ser o 

segredo da Torá.) Foram oferecidas numerosas explicações desta expressão paradoxal, nenhuma inteiramente 

convincente. Entre elas se destacam duas. Scholem (Jewish Gnosticism, p.20, nota 1 ) atribui o uso particular 
de �descenso� em vez de �ascensão� para o trono-carruagem à influência da frase talmúdica yored lifney 

hatabah [3WS3-5$#>-0Q45, descente diante da arca] utilizada para a oração diante do trono que contém os rolos da 

Tora. Porém, Halperin (Faces, p.226-227) pensa que a expressão �descenso para dentro do trono-carruagem 
Dele� reflete a influência da tradição midráshica (Êxodo Rabba 23.14) que chama os israelitas primeiro de 
�aqueles que desceram� para o Mar Vermelho e depois de �aqueles que subiram� dele. Entretanto, temos 

também evidências que a visão mística assumiu a forma do descenso da divindade para a terra (por exemplo, 
Ez 1, Is 6, a tradição de Yohanan). O texto hekhalot do descenso do Príncipe da Torá descreve este ser divino 

envolto em línguas de fogo para revelar segredos (Synopse, §313, p.139). 
374 Cf. HR 19-22 em Synopse, §§219-36, p.94-103. 
375 Cf. HR 15.1,2; 20,4 em Synopse, §§189-199.228, p.82-86.98-99. 
376 Cf. HR 20,3 e 22,2., cf. acima, nota 375. 
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o nome Totrasi, YHWH,377 e, ao conhecer e pronunciar a combinação dos nomes mágicos 

corretos, é levado pelos anjos de uma porta para outra.
378 Convém notar que, em Hekhalot 

Zutarti, o nome YHWH designa um grupo de forças exaltadas, e Sefer Hekhalot (3 Enoque) 

cita oito grandes príncipes chamados YHWH, mas isto não significa �compartilhar� a 

divindade de Deus. A revelação do nome divino é a revelação decisiva do Deus 

transcendente ao místico merkavah. Após a sua volta à terra, o místico é chamado para 

revelar o conteúdo de sua visão mística de merkavah. Hekhalot Zutarti demostra379 que, 

logo depois de sua volta, Rabi Aqiba proclama e revela o nome divino aos seus adeptos.380 

Com este primeiro esboço geral acerca de textos hekhalot percebemos neles vários 

elementos que eles têm em comum com a mística apocalíptica judaica. O ponto comum e 

fundamental para ambas as tradições é a experiência da ascensão aos céus. Embora o 

cenário das visões apocalípticas seja predominantemente os céus e a coleção de textos 

hekhalot fale principalmente da descida aos palácios e apenas ocasionalmente aos céus, 

Scholem afirma que, de fato, se trata de ascensão.
381 Queremos saber o que os leitores 

destes guias místicos buscavam nos céus, e quais eram suas expectativas ao ascender aos 

palácios celestiais de Deus. 

 

5.4 Os objetivos da ascensão aos hekhalot 

 

A ascensão aos hekhalot tem o caráter de uma viagem celestial e pode ter várias 

finalidades. Em Hekhalot Rabbati, Rabi Nehuniah envia Rabi Ismael ao mundo 

sobrenatural para obter informações práticas sobre as implicações celestiais de Roma.
382 O 

objetivo de outra viagem mística é possibilitar ao descente a experiência da liturgia dos 

anjos diante do trono de Deus.383 Entretanto, em Hekhalot Zutarti, a longa instrução de 

ascensão leva o adepto a sentar-se no regaço do ser divino e pedir a autoridade para ordenar 

                                                 
377 Synopse, §§306.590, p.138-139.225-226. 
378 Cf. HR 17-22. 
379 Synopse, §337, p.144-145. 
380 Cf. SCHÄFER, Peter. Der verborgene und offenbare Gott. Hauptthemen der frühen jüdischen Mystik. 
Tübingen: Mohr Siebeck, 1991, p.56-67.140-145. 
381 Cf. SCHOLEM,  Major Trends, p.46-47. 
382 Cf. Synopse, §§107-111, p.52-54. 
383 Cf. Synopse, §236, p.102-103. 
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aos anjos a �fazer tal como tal�, quer dizer, qualquer coisa que ele quiser.384 Um fragmento 

anterior da mesma obra refere-se à ascensão de Moisés
385 e contém a prática Sar Torah 

revelada durante a ascensão visionária. Depois dela, vem a instrução do Rabi Aqiba
386 que 

deixa claro para nós que a viagem celestial é uma forma da práxis do poder ritual, e que o 

uso do nome divino na terra garante a prosperidade pessoal. Em Ma�aseh Merkavah, Rabi 

Aqiba utiliza cânticos para alcançar a visão do palácio, visão esta que também traz a graça 

divina ao mundo.387 Merkavah Rabba proporciona um relato bastante obscuro da visão de 

Rabi Ismael.388 Porém, este episódio é típico para o papel da viagem celestial neste 

documento. Rabi Ismael tem a visão do anjo Sandalfão, a quem competem importantes 

obrigações na sala do trono celestial. Depois da visão sobrevém o hino merkavah, e logo o 

                                                 
384 (§418, Synopse, p.176-177) �Faz o teu pedido (como segue): Queira haver favor de Ti, YHWH, Deus de 
Israel, ó nosso Deus e Deus dos nossos pais. (§419) Queira me conceder a graça e benevolência diante do Teu 

trono de glória e perante todos Teus servidores. E queira subordinar a mim todos Teus serventes, assim como 
fazer tal como tal, ó grande, poderoso, temível, valente, magnificente e eminente Deus!� 
385 (§336, Synopse, p.142-143) �No momento em que Moisés ascendeu a Deus, Ele lhe ensinou: qualquer ser 

humano cujo coração erra � invoca sobre ele estes nomes: Em nome de b�ry �bh�y h�y mr mr�vt smv slm �bry 

v�nkybvn [.4W5R$24-5QW2-,>̀ -4,̀ -S42Q,-Q,-523-523W2-5Q2W], então, tudo aquilo que eu ouço e aprendo, que ele se junte 

no meu coração � Bíblia e Mishna, leis e doutrina � e que eu não o esqueça tanto neste mundo como no 

mundo vindouro. Bendito sejas Tu, YHWH, Quem me ensinas as Tuas leis.� 
386 (§337, Synopse, p.144-145) �Este é o nome que foi revelado ao Rabi Aqiba que estava contemplando a 
obra do palácio. Rabi Aqiba desceu e ensinou-o aos seus discípulos. Ele lhes disse: Meus filhos, tenham 

cuidado com este nome; este é o nome grande, é o nome santo, é o nome puro. Qualquer um que o use [com 

reverência, com temor, em pureza, em santidade, em humildade] terá descendência abundante e terá bom 

resultado em tudo que fizer, e terá uma vida longa.� 
387 (§557, Synopse, p.210-211) �Rabi Aqiba disse:  
Feliz o ser humano que permanece com todo o seu vigor e consegue [cantar] a canção diante brvkyy yhvh 
[3435-55R4QW],  Deus de Israel, e que tem uma visão do palácio e vê tudo o que eles fazem diante do trono de 
glória, sobre o qual está sentado, brvkyy yhvh [3435-55R4QW], Deus de Israel. E ele cuida da ordem e do poder e 
das leis e das boas sentenças, de modo que as sentenças severas sejam abolidas do mundo e ninguém precise 

expulsar o seu companheiro.�  
388 (§655, Synopse, p.242-243) �Rabi Ismael disse:  
Eu vi o Rei do mundo sentado sobre um trono exaltado e elevado. E um grupo permanecia desde a terra até o 

firmamento. Sandalfão é o seu nome. E no momento em que Ele � rvzyy yhvh [3435-55*4Q], Deus de Israel � 
tentou jurar pelo tefilim e proferir uma adjuração com a Sua mão, ele toma o tefilim de Sua cabeça e abole os 

decretos da terra. 
 Quem é capaz de olhar a face de rvzyy yhvh [3435-55*4Q],  Deus de Israel? A sua face é o Seu nome e o 

Seu nome é a Sua face. E as palavras dos Seus lábios são o Seu nome. As suas palavras são fogo. O �sopro 

dos seus lábios� é fogo. Com o Seu sopro Ele ordena o mundo inteiro. Portanto, feliz o ser humano que usa 

este segredo; ele o santifica através da Sua santidade, e ele conhece os segredos da criação.�  
(§656, Synopse, p.244-245) Rabi Ismael disse:  
�Eu perguntei a Rabi Aqiba sobre o mistério de Sandalfão.  
Ele me disse: Sandalfão � o nome dele é tsp� ngvdy�l �lh� �l yvs skvddypl ngdyy �ngyy �ppp� �lp� �ng�   

[2@$2-2#>2-2###2-55@$2-550@$->#5004R̀ -̀ 45->2-23>2->2504@$-2#O], acrescentando a ele zrz z�n yhwh [3435-$G*-*Q*] Deus de 
Israel. Os três nomes queridos: grwyyy thwyy  hbyby�l. [>25W5W'-55436-5554Q@].  
 Quando ele revelou os nomes do anjo eu fiquei e os gravei com permissão. E houve uma luz no meu 

coração como a luz do relâmpago que vai de um fim do mundo até o outro.� 
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enfoque muda para o �mistério de Sandalfão�, algum tipo de ritual de poder esclarecido 

mais tarde. A revelação dos nomes angelicais por Rabi Aqiba enche o coração de Rabi 

Ismael com luz, mas este sinal luminoso dificilmente pode ser contado como uma jornada 

visionária. Em resumo, a finalidade da ascensão visionária neste fragmento é 

primariamente obter um conhecimento dos mistérios divinos e segredos do poder ritual. Na 

continuação da obra, Rabi Ismael fala a respeito das vantagens da prática de Sar Torah que 

acaba de aprender,389 e, seguindo o desenvolvimento do escrito, o bem de ter aprendido a 

práxis é ainda mais reforçado por Rabi Aqiba.
390 Além de enfocar os segredos do poder 

ritual e da práxis de Sar Torah, Ma�aseh Merkavah procura e recebe pelo Príncipe da Torá 

uma narrativa de Shi�ur Qomah.391  

Em síntese, na base da análise dos fragmentos escolhidos, o objetivo das ascensões 

e viagens místicas, ou seja, a finalidade da ascensão (ou descenso) aos palácios celestiais é 

obter revelações divinas sobre as realidades contemporâneas terrenas, conseguir a revelação 

da práxis de Sar Torah e de adjurações beneficentes. A prática mística permite também aos 

adeptos unir-se à liturgia celestial com os anjos, para adquirir poderes de cura e para obter 

um conhecimento sobre os mistérios divinos e segredos do poder ritual e de Shi�ur Qomah. 

Esta experiência mística garante também grandes benefícios para todo o mundo.392 

 

                                                 
389 (§680, Synopse p.250-251) �Rabi Ismael disse:  
 Tão logo que meu ouvido ouviu este grande mistério, o mundo mudou para mim para pureza, e o 

meu coração tornou-se como se eu chegasse já no mundo novo. E cada dia ordinário me parecia como se 

estivesse diante do trono de glória.� 
390 (§686, Synopse, p.252-253) �Rabi Aqiba disse:  

Quando fui e fiz esta indagação diante do trono de glória, vi YHWH, Deus de Israel, Quem estava 
extremamente feliz. E Ele estendeu a Sua mão � a Sua mão direita � e Ele bateu com a mão o trono de glória, 

e Ele disse: Aqiba, meu filho, este trono de glória onde estou sentado é um móvel querido que a Minha mão, a 

mão direita, moldou. Mesmo se alguém fosse um prosélito durante apenas uma hora, desde que o seu corpo 
for inocente de idolatria e homicídio e incesto, Eu me dedicaria a ele. Eu lhe entrego Metatron, Meu servente 
� aos passos dele e para o maior estudo de Torá.  
 E quando fui despedido do diante do trono de glória para descer para estar com os mortais, Ele me 

disse: Aqiba, Meu filho, desce e leva testemunho do práxis aos seres. E Rabi Aqiba desceu e ensinou os seres 
o testemunho.� 
391 (§688, Synopse, p.252-253) �Rabi Ismael disse:  

Eu vi o Rei do mundo sentado no trono exaltado e elevado. E todos os seus exércitos permaneciam, e 

toda a multidão no alto céu prostrou-se, colocou-se diante dele para a Sua direita e para a Sua esquerda. 
 Eu lhe disse, ao Príncipe de Torá: Meu amo, ensina-me a altura do nosso Criador. E ele enumerou a 
altura do nosso Criador, ele enumerou a Altura do Corpo (Shi�ur Qomah), adornado seja Ele, bendito seja 
Ele.� 
392 DAVILA, Descenders, p.169-194; HIMMELFARB, Martha. Heavenly Ascent and the Relationship of the 
Apocalypses and the Hekhalot Literature. In: Hebrew Union College Annual, 59. Cincinnati: Hebrew Union 
College, 1988, p.78-80. 
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5.5 Os Descentes aos hekhalot 

 

Sem dúvida, a leitura dos fragmentos visionários revela não apenas os objetivos das 

experiências, mas, também o caráter quase técnico das descrições das visões de viagens. 

Queremos conhecer a identidade das pessoas que praticam o misticismo merkavah e saber 

se estas experiências eram reservadas a pessoas eleitas e individuais, ou se eram grupos e 

comunidades que alcançavam o céu. 

A literatura hekhalot não explica como uma pessoa é escolhida para tornar-se 

descente aos palácios. Um dos tratados, A Fisionomia de Rabi Ismael,393 que data do 

período talmúdico, descreve as características físicas exteriores que indicam se a pessoa é 

justa ou ímpia. As numerosas descrições dos justos indicam que entre eles deve haver, pelo 

menos, algumas figuras de místicos. Os justos são descritos repetidamente como 

�merecedores de coroas�,
394 o que faz lembrar do Grande Selo e da Coroa Temível em 

textos hekhalot.395 Outros fragmentos descrevem o homem bom e merecedor da �coroa da 

Torá�, sendo excepcionalmente sábio e �um filho da Torá�, características daqueles que 

participam das práticas de Sar Torah.396 Estes dados do tratado proporcionam uma 

evidência de que os praticantes que ascendiam ao céu eram pessoas que possuíam uma 

habilidade especial para ler a Torá.  

Hekhalot Rabbati inclui um episódio em que Rabi Nehuniah Ben HaQanah revela 

ao seu discípulo Rabi Ismael o caráter de alguém que desce ao palácio: �Todo aquele que é 

inocente e livre de idolatria, incesto, homicídio, calúnia, falsa promessa, blasfêmia, conduta 

insolente, e de rancor infundado. E ele guarda todo mandamento positivo e negativo�.397 

Ismael reúne todo o grupo dos homens poderosos da associação e da academia e relata que 

Nehuniah ensinou-lhes as técnicas de descer e ascender.
398 Desta maneira, os descentes 

estão descritos como um conventículo que consiste num líder, num círculo de seguidores 

                                                 
393 SCHOLEM, Gershom. Physiognomy and Chiromancy. In: CASSUTO, Umberto (ed.). Sepher Assaf. 
Jerusalém:  HaRav Kook, 1953, p.459-495. 
394 §§5.12.18.37, Synopse, p.4-5.8-9.10-11.20-21. 
395 Por exemplo: §§318-321, Synopse, p.140-141; §§651-654, Synopse, p.242-243. 
396 §5, Synopse, p.4-5; §20, Synopse, p.10-11; §31, Synopse, p.16-17. 
397 §201, Synopse, p.88-89.  
398 (§203, Synopse, p.88-89) �Viemos e sentamos diante dele e os associados eram toda uma multidão parada, 

porque eles cuidavam de bolas de fogo e tochas de luz que eles tinham colocado como uma barreira entre nós 

e eles. E Rabi Nehuniah Ben HaQanah sentou-se e expôs sobre todos os assuntos do palácio: descenso e 

ascensão, como descende um que descende, e como ascende um que ascende.� 
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internos, e num amplo círculo de seguidores, todos eles instruídos numa práxis esotérica 

grupal. Eles podem conseguir descer ao palácio tanto pelo mérito de um caráter perfeito 

como através do esquema ritual. 

A literatura hekhalot nunca se refere aos critérios físicos de aceitação ao grupo. Na 

verdade, os textos, às vezes, parecem até revelar um amplo convite para qualquer discípulo 

se juntar.399 A evidência de Ma�aseh Merkavah destaca uma abertura em recrutar 

discípulos, qualquer que seja a base familiar deles.
400 Não obstante, a proveniência 

familiar401 e o caráter pessoal eram vistos como fatores importantes de uma forte influência 

sobre o posterior sucesso ou fracasso da iniciativa visionária.
402 

 

5.6 Práticas e técnicas ascéticas 

 

O conjunto da literatura hekhalot caracteriza-se por seu caráter instrutivo das 

descrições das experiências místicas. Não há nenhuma indicação de que os praticantes 

utilizassem drogas psico-ativas para induzir suas experiências visionárias. Tampouco há 

menção de usar, por exemplo, tambores. Em vez disso encontramos descrições de um 

conjunto de técnicas ascéticas que envolvem uma auto-negação e purificação ritual. 

Encontramos um exemplo bastante típico encontramos no fragmento de Sar Torah,403 onde 

                                                 
399 Rabi Nehuniah adverte que o adepto, ao chegar ao sexto palácio, será desafiado pelo anjo Dumiel:  
(§234, Synopse, p.102-103) E ele repetiu: Diante de ti eu testemunho e te advirto que nenhum descente 
descende ao palácio, somente aquele que possui estas duas características: ele é um dos que lêem a Tora, os 

Profetas e as Escrituras, e ele ensina tradições, midrashim, leis, doutrinas e interpretação de leis � ação 

proibida e permitida; ou ele é um que comprovou todo mandamento negativo que está escrito na Torá e 

guardou todas as proibições dos estatutos e dos costumes e das instruções que foram ditas a Moises no Sinai.� 
400 Rabi Ismael relata que Rabi Aqiba lhe disse que �para toda carne e todo sangue em cujo coração está o 

louvor de rvzyy yhvh [3435-55*4Q], Deus de Israel, está revelado este grande mistério�. (§547, Synopse, p.204-
205). Cf. também §688, acima, nota 391, p.109. 
401 Um discípulo em estado sacerdotal é mais protegido dos assaltos angelicais, mesmo se ele errasse nos 

rituais, cf. (§681, Synopse, p.251). 
402 Cf. DAVILA, Descenders, p.60-73. 
403  (§299, Synopse, p.134-135) �Rabi Ismael disse: Assim disse Rabi Aqiba em nome do Rabi Eliezer o 
Grande: Aquele que quiser unir-se com o Príncipe da Tora deve lavar suas vestes e suas roupas e imergir 
numa estrita imersão como garantia em caso da polução. E ele deve entrar e morar durante 12 dias num quarto 
ou num aposento de acima. Não deve sair fora ou entrar, e não deve nem comer nem beber. Mas, de uma tarde 
para outra tarde, olha se ele come o seu pão, o pão claro de suas próprias mãos, e ele bebe água pura, e ele não 

prova nenhuma espécie de vegetal. 
 (§300, Synopse, p.134-135) E ele deve inserir seu midrash do Príncipe da Torá na oração três vezes 

ao dia; é depois da oração que ele deve rezá-lo desde o seu início até o fim. E posteriormente, ele deve sentar 

e recitar durante 12 dias, os dias do seu jejum, desde a manhã até à tarde, e não deve ficar silencioso. E em 
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o objetivo principal do exercício é ganhar o controle sobre o Príncipe da Torá e sobre o os 

príncipes angelicais, seus seguidores, assim como conseguir o poder dos antigos princípios 

da Torá, aqui definidos como Bíblia, Mishna e experiência visionária do palácio. Outras 

prescrições ascéticas semelhantes encontram-se em Hekhalot Zutarti,
404 e em Ma�aseh 

Merkavah, a visão do reino celestial é associada com a oração de Deus executada num 

ritual purificador, que traz benefícios para o praticante tanto no presente como na vida 

futura.405 O próprio Sar Panim é uma coleção de adjurações designada para convocar o 

Príncipe da Presença e obrigá-lo a revelar os segredos celestiais.406 Também em Merkavah 

Rabba localizamos vários fragmentos que descrevem diferentes práticas ascéticas.
407 A 

maioria destes fragmentos inclui restrições dietéticas e jejum de um até quarenta dias, 

vários níveis de auto-isolação, privação sensual, celibato temporário e o interesse em 

pureza e imersões rituais.
408 

As práticas ascéticas estão estreitamente unidas com os cânticos, orações e 

adjurações, e juntos permeiam a literatura hekhalot. Ela abunda daquilo que Scholem 

chamou de �hinos numinosos�.
409 Estes cânticos de poder são mencionados repetidamente 

nos documentos. Hekhalot Rabbati começa com a pergunta de Rabi Ismael: �O que são 

estes cânticos que se recita quando alguém busca contemplar a visão do palácio, assim 

como descer e ascender com segurança?� (§81). A partir dessa pergunta, os cânticos dos 

anjos aparecem praticamente em todos os livros da coleção. Existe um número incontável 

                                                                                                                                                     
cada hora que terminar, ele deve ficar de pé e adjurar os serventes, assim como o Rei deles, cada um príncipe 

doze vezes. Depois disso, ele deve adjurar cada um deles com o selo. 
 (§301, Synopse, p.136) Estes são os nomes deles; Ele deve dizer: (segue uma lista de nomina 

bárbara, a cada um dos membros é atribuído o nome �o príncipe�.) 
 (§302, Synopse, p.136-137) Ele deve adjurá-los durante doze (dias) em nome de yvpy�l [>25#45], que é 

o adorno na altura do seu Rei; e em nome de srby�l [>25WQ̀ ], que é um dos príncipes do palácio; e em nome de 

shdry�l [>25Q03a], que é o príncipe querido; e em nome hsdy�l [>250̀ '], quem é chamado de força seis horas cada 

dia. E ele deve voltar e adjurá-los, os últimos quatro príncipes, com o grande selo e com o grande juramento 

em nome de �zbvgh [3@4W*2], que é grande selo, e em nome de tsvrtq  [;SQ4O ] um nome santo e uma coroa 
temível.  
 (§303, Synopse, p.136-137) Quando ele completar os doze (dias), ele partirá a todos os princípios da 

Torá que procura, tanto à Bíblia ou à Mishna, ou à visão do palácio, para onde ele parte numa condição pura e 

(sai) de uma aflição e de uma grande pena. Para a aprendizagem está em nossas mãos o remédio dos maiores 
e a tradição dos antigos, que eles escreveram e colocaram  para as gerações, para que o humilde faça uso 

deles.� 
404 §§422-424, Synopse, p.181-181. 
405 §547, Synopse, p.204-205, e outras instruções: §565; §§572-578, Synopse, p.216-217; 218-219. 
406 §§623-639, Synopse, p.236-241. 
407 §§659-669, Synopse, p.244-247; §§677-684, Synopse, p.248-251. 
408 Cf. DAVILA, Descenders, p.93-114. 
409 SCHOLEM,  Jewish Gnosticism, p.21. 
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de hinos merkavah na coleção. O espaço permite citar apenas alguns fragmentos de um 

deles de Hekhalot Rabbati.410 O poder destes cânticos reside no seu conteúdo. A coleção de 

hinos em Hekhalot Rabbati é cantada tanto pelo trono de Deus como pelos que descem ao 

palácio em transe. Os visionários que cantam estes cânticos participam do culto celestial. 

Os hinos louvam a Deus e comentam sua natureza e glória. Os cânticos também estão 

prescritos  tanto para poder conseguir o poder ritual como experimentar a descida ao 

                                                 
410 Este fragmento de Hekhalot Rabbati aparece ao fim do relato da chegada do descente ao palácio (§§247-
250) e descreve a sua participação na liturgia celestial: 
(§251, Synopse, p.110-111) �Tão logo que ficou diante do trono da glória, começou recitar o cântico que o 

trono da glória canta todos os dias:  
Salmo, canção, melodia, bênção, oração, salmodia, louvor, agradecimento, confissão, eminência, música, 

recitação, regozijo, aclamações, felicidade, alegria, cântico, euforia, humildade, fineza, verdade, justiça, 

retidão, possessão entesourada, ornamentação, poder, exultação, júbilo, ascensão, sossego, repouso, conforto, 
facilidade, quietude, paz, repouso, verdade, bondade, amor, beleza, graça, benevolência, beldade, perfeição, 

magnificência, compaixão, esplendor, radiância, mérito, brilho, epifania, florão, a estrela de madrugada, luz, 

ramo, elevação, maravilha, salvação, incenso refinado, luminária, atos magnificentes, atos de ajuda, 

exclamações, vigor, imponência, dignidade, força, governo, valentia, elevação, exaltação, levantamento, 

poder, potência, valor, santidade, pureza, nitidez, majestade, grandeza, realeza, fulgor, adornamento, glória, e 

ornamento seja para zhrry�l yhvh, [3435->25QQ3*] Deus de Israel. 
(§252, Synopse, p.112-113) Rei ornamentado, engrinaldado com ornamentos, 
Adornado com bordados de canção, 
Engrinaldado com fulgor de glória e adornamento: 
A grinalda de atos majestosos e a coroa dos atos temíveis. 
Seu nome é agradável para Ele; 
Sua invocação é doce para Ele; 
Seu trono é ornamentado para Ele; 
Seu palácio é adornado para Ele; 
Sua glória é cara para Ele; 
Seu fulgor é fino para Ele; 
Seu poder é prazeroso para Ele; 
Seus serventes cantam eufoniosamente para Ele; 
Israel relata a Ele Seu poder e Seus atos maravilhosos.� 
(§253... §257, Synopse, p.112-115) �Tu vais reinar eternamente; 
Teu trono reinará de geração em geração, 
Ó Rei cheio de compaixão e de graça, 
Que os perdoas e os desculpas, 
És paciente com eles e dominas. 
Estás adornado com cada cântico (...) 
Estás declarado santo eternamente; 
tvtrvsy�y, [525̀ 4Q646] 
Rei de todos os mundos, 
Senhor de obras, 
Sábio em todos os mistérios, 
Governador sobre todas as gerações, 
O Deus único que é desde eternidade, 
Rei único Quem é para sempre. Selah.� 
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palácio.
411 Os cânticos em Ma�aseh Merkavah também louvam Deus, mas, além disso, eles 

buscam explicitamente o conhecimento da Torá, como também a proteção divina.  

Em resumo, o objetivo destas práticas ascéticas é alcançar o conhecimento dos 

princípios da Torá e da habilidade na experiência da visão do palácio (Sar Torah). Ma�aseh 

Merkavah ensina como convocar o Príncipe da Torá, ganhar sabedoria celestial e descer ao 

palácio.
412 Os cinco hinos merkavah no final da obra,413 como também alguns outros hinos 

neste documento, estão associados com o descenso e a ascensão ao palácio. Merkavah 

Rabba apresenta significados rituais para ajudar a aprender e lembrar as lições da Torá.
414 

As práxis em Hekhalot Zutarti estão associadas tanto com a ascensão como com o descenso 

ao palácio.
415 Sar Panim ensina como obter o conhecimento dos segredos celestiais, 

enquanto Merkavah Rabba
416

 procura benefícios gerais.
417 

 

5.7 Práticas comunitárias de viagens celestiais nos textos hekhalot 

 

O conjunto da literatura hekhalot surpreende com sua tensão e ânsia de viver 

experiências místicas, ganhar poderes sobrenaturais utilizando meios e formas herdadas das 

suas tradições, aprendidas com as instruções e praticadas com muita dedicação e 

abnegação. Até agora pareceria que estas práticas têm uma função limitada apenas aos 

praticantes de viagens celestiais.  

Aqui queremos lembrar da nossa hipótese que fundamentamos sobre o 

conhecimento das experiências místicas das tradições apocalípticas e de Qumran. Como 

resultado da análise de confluências de tradições e experiências comunitárias visionárias, 

sobretudo de Qumran, supomos que as comunidades do Apocalipse de João, que liam / 

ouviam o escrito, também experimentavam a proximidade de Deus nos cultos de êxtase 

religioso, uma comunhão extática e uma freqüente possessão pela divindade. Elas 

participavam do culto celestial no qual criam ter acesso à esfera celestial. 

                                                 
411

§569; §588, Synopse, p.218-219; 224-225. 
412 §§560-565, Synopse, p.212-217. 
413 §§586-591, Synopse, p.222-227. 
414 §§677-684, Synopse, p.248-251. 
415 §§422-424, Synopse, p.180-181. 
416 §§659-670, Synopse, p.244-247. 
417 Cf. DAVILA, Descenders, p.115-125. 
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Se a literatura hekhalot for a continuação das tradições místicas judaicas que 

cultivavam o contexto comunitário das visões, então devemos encontrar também nela, 

naturalmente, alguns indícios deste contexto. Observemos como os visionários entendiam a 

sua participação nos cultos celestiais. 

Como já mencionamos, Hekhalot Rabbati começa com um grupo de hinos de 

ostentação atribuído aos descentes ao palácio.
418 Neste fragmento, a figura glorificada que 

acessa ao culto celestial vê o que acontece diante do trono de Deus, e, ao mesmo tempo, 

ganha o conhecimento dos segredos mais íntimos das pessoas que o rodeiam como também 

do futuro do mundo.419 O mesmo livro inclui duas coleções de uma tradição sobre a liturgia 

celestial,420 que consiste tanto em cânticos cantados pelos anjos como em fragmentos que 

mencionam os visionários que descem ao palácio. A primeira coleção inicia com um 

fragmento que afirma o costume dos visionários que devem aprender os cânticos que os 

anjos cantam em sua liturgia diária.
421 A segunda coleção contém uma qedushah recitada e 

uma série de cânticos cantados a Deus num cenário do culto celestial. Tudo o que os 

visionários vêem acontecendo no culto celestial durante suas viagens celestiais, de acordo 

com a ordem de Deus, deve ser descrito à comunidade humana,
422 aos �filhos� de Deus, 

talvez entendidos como Israel. Deste modo, a liturgia celestial corresponde à liturgia 

terrestre: o céu corresponde à casa do orador; a qedushah acontece cada dia na casa do 

orador e na casa de Deus ao mesmo tempo; Deus olha para baixo para o olhar de Israel, 

como eles olham para cima para o olhar dele. Esta ordem divina aos místicos não é a única 

e, logo depois, a mesma tradição transmite a ameaça divina contra os visionários, para o 

                                                 
418 §§81-86.91-93, Synopse, p.40-45. 
419 (§81, Synopse, p.40-41) �O maior de tudo é unir-se a Ele (...) ver tudo que acontece diante do Seu trono da 
glória, e conhecer tudo que acontecerá futuramente no mundo.� (§83) �Ele sabe e reconhece o ladrão; Ele 
sabe e reconhece o adúltero; Ele sabe e reconhece o assassino...� 
420 §§94-106.152-173.189-197, Synopse, p.44-51.66-77.82-87. 
421 (§94, Synopse, p.44-45) �Rabi Ismael disse: O que distingue os cânticos que canta o homem e desce ao 

palácio? Ele abriu e disse: O título do cântico é o início do louvor, e o começo do cântico é o início do 

regozijo e do canto. O servente canta os cânticos todos os dias a YHWH Deus de Israel, ao trono de Sua 

glória.� 
422 (§163, Synopse, p.72-73) �Benditos para o céu e para a terra são os descentes ao palácio, se vós recitais e 

dizeis aos Meus filhos o que Eu faço durante a Minha oração de manhã, e à tarde e durante a oração da tarde, 

em cada dia e em  cada  hora que Israel diz diante de Mim: �Santo�. Ensinai-os e dizei-lhes, �Levantai vossos 
olhos para o firmamento que corresponde a sua casa de oração no momento em que dizem diante de Mim, 

�Santo�. Não há nada mais fino para Mim em todo o Meu mundo que criei como este momento em que vossos 
olhos estão levantados para os Meus olhos, e os Meus olhos olham para os vossos olhos, no momento em que 
dizeis diante de Mim, �Santo�.� 
(§164, Synopse, p.73-74) �E testemunhai para eles todo testemunho que vós tendes.� 
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caso de eles não testemunharem sua visão de Deus, relacionada com o esquema da liturgia 

terrestre.423 No fragmento que é o auge da tradição cúltica, Deus evidentemente prefere o 

culto dos �Seus filhos� à liturgia dos seres angelicais.
424Aqui, na opinião de Davila, a 

oração dos anjos, que levam o trono, serve meramente como uma música de fundo para o 

acontecimento principal, da participação dos visionários na liturgia celestial.
425 

 Em resumo, a orientação de Hekhalot Rabbati é que os místicos descentes ao 

palácio constituem uma comunidade que pratica cultos celestiais de ascensão. Mas também 

esta comunidade é um grande instrumento de testemunho na terra para unir o culto celestial 

com o culto terrestre, e para levar uma comunidade judaica maior a uma experiência 

mística diante do trono de Deus.
426 Enquanto Hekhalot Rabbati demonstra os poderosos 

poderes dos visionários sobre os fieis judeus, Sar Torah dá ênfase à sua partilha com uma 

ampla comunidade de pessoas.427 Aqui, Deus se refere aos seus �filhos� identificando-os 

com Israel e convidando-os não somente a louvar e cultuar, mas também a possuir a 

revelação dos segredos e mistérios divinos. Aqui podemos remeter aos textos de Ma�aseh 

Merkavah, onde o anjo reforça a idéia da democratização do acesso ao culto celestial e à 

visão merkavah, assim como da abertura dos direitos aos mistérios e segredos divinos a 

�qualquer mortal que guarde as orações e recite-as durante o culto�.428 

 

 

 

 

                                                 
423 §169, Synopse, p.74-75. 
424 (§172, Synopse, p.76-77) �Por favor, Vós seres que carregais o trono de glória com toda dedicação e com 

alma de vontade, regozijando e cantando grandiosamente cantos e melodias diante do trono de glória de 

tvtrvsy�y nbvbmrts�n yvy [545-.GaQ,W4W$-525̀ 4Q646], Deus de Israel, que o Seu coração regozije no momento da 

oração dos Seus filhos, e que Ele procure e os encontre, os descentes ao palácio, no momento em que eles 

estão diante de Seu trono da glória.� 
425 Cf. DAVILA, Descenders, p.258-264. 
426 Cf. a polêmica sobre comunidade x pessoa individual em textos hekhalot: CHERNUS, Ira. Individual and 
Community in the Redaction of the Hekhalot Literature. In: Hebrew Union College Annual, 52. Cincinnati: 
Hebrew Union College � Jewish Institute of Religion, 1981, p.253-274; SCHÄFER, Peter. The Hidden and 

Manifest God: Some Major Themes in Early Jewish Mysticism. Albany: State University of New York Press, 
1992, p.45-46. 
427 (§298, Synopse, p.134-135) �... �Meus filhos, por que vós caís e sois jogados sobre os vossos rostos? Ficai 
e sentai diante de Meu trono da mesma maneira que vós sentais na academia. E tomai a coroa e recebei o selo 

e aprendei a ordem deste Príncipe da Torá: como vós fazeis isto, como vós perguntais isso, como vós fazeis 

uso dele, como levantais a trajetória de vosso coração, como os vossos corações possam ter a visão da Torá.�� 
428 §584, Synopse, p.222-223. 
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5.8 Resumo 

 

 É notável que, atrás de uma aparência enigmática ou quase esotérica das instruções 

técnicas de como os visionários individuais devem proceder para terem sucesso em suas 

experiências de misticismo merkavah, projeta-se uma visão de proximidade de Deus com 

uma grande comunidade de �seus Filhos�. Aqui percebemos que esta imagem da literatura 

hekhalot é bastante próxima à imagem joanina da presença de uma multidão de todas as 

nações no templo celestial. Destacamos que ambos os escritos respondem a uma grande 

expectativa e vontade humana de viver com Deus e, notavelmente, ambos os escritos 

testemunham esta expectativa a partir da prática humana grupal dos cultos celestiais. 

Assim, Davila chega a dizer que os funcionários religiosos descritos nos textos hekhalot, 

�os descentes ao palácio�, como às vezes são chamados, eram pessoas verdadeiras, 

praticantes dos rituais descritos na literatura hekhalot, e os escritores desta literatura.
429 

Como não afirmar que, do mesmo modo, a maior parte do livro do Apocalipse tem sua 

origem no culto da comunidade e que ele, por ser lido neste culto, tem gerado fenômenos 

extáticos? 

 

6. Conclusão 

 

 No nosso percorrido pelos escritos místicos optamos por aplicar o pressuposto da 

inspiração mística judaica viva durante quase dez séculos, que influiu no pensamento e nos 

escritos judaicos do tempo do Segundo Templo, nos textos hekhalot, como também no 

gnosticismo, na apocalíptica judaico-cristã e nas tradições qumrânicas. Na base de escritos 

selecionados que testemunham experiências místicas, demonstramos que os fragmentos de 

Ap 6 e 7 pertencem à mesma corrente de pensamento. Tanto na apocalíptica judaica, em 

Qumran, na literatura hekhalot como no escrito de João de Patmos há claros indícios de 

uma intensa experiência extática de grupos de pessoas que participavam do culto celestial.  

Descobrimos que o cenário das visões é prioritariamente litúrgico, dentro de um 

templo celestial. A tradição apocalíptica contempla o templo celestial hierarquizado, e em 

                                                 
429 Cf. DAVILA, Descenders, p.254-255. 
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Qumran há um claro conceito de templo humano que perpassa muitos de seus escritos. Os 

visionários conseguem participar ativamente das atividades litúrgicas nesse templo, 

deixando suas aparências humanas e transformando-se sucessivamente durante a ascensão. 

Nos textos hekhalot, que relatam as práticas humanas de �descentes aos palácios�, destaca-

se também uma visão da proximidade de Deus com uma grande comunidade de �seus 

Filhos�. 

A partir dessas afirmações entendemos que, no Apocalipse de João, as imagens das 

multidões que louvam a Deus no templo celestial foram construídas não apenas por meio de 

uma �releitura� de outras fontes apocalípticas e de uma redação com o próprio interesse 

querigmático do autor. As imagens geradas pela leitura das experiências místicas de 

Ezequiel, 1 Enoque e de outros escritos místicos, eram contempladas e enriquecidas pelas 

experiências de viagens celestiais de grupos proféticos durante cultos terrestres. A tensão 

mística era potencializada ainda mais pelos hinos e cânticos litúrgicos recitados e cantados 

durante os cultos terrestres.  

Afirmamos também que, nas experiências místicas registradas nos fragmentos 

analisados do Apocalipse de João, podemos perceber certas feições dos viajantes celestiais. 

Nos seus discursos sobre a visão do mundo que contemplam e definem, eles revelam suas 

crenças, desafios e expectativas. A partir desses detalhes sutis poderemos tentar definir as 

identidades dos participantes das experiências místicas tão sublimes de estar na 

proximidade de Deus. Acreditamos que justamente contemplando as multidões nos cultos 

celestiais e ouvindo sua voz podemos esboçar algumas das suas características que podem 

determinar sua identidade. 
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Capítulo III 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

AUTOCOMPREENSÃO RELIGIOSA  

DOS LEITORES / OUVINTES DO APOCALIPSE DE JOÃO 

FUNÇÃO SOCIAL DO CULTO CELESTIAL 
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1. Introdução é hipótese 

 

A nossa análise do escrito de João de Patmos teve, até agora, diferentes momentos. 

No primeiro momento olhamos, a partir do método histórico-crítico, para os dois 

fragmentos escolhidos. Ao perceber uma certa insuficiência desta análise pressupomos um 

estreito vínculo dos capítulos 6 e 7 com a seção hínica dos capítulos 4 e 5, e recorremos aos 

textos que poderiam ter servido a João como fontes para a redação de sua visão merkavah. 

Percebemos que o autor utilizou várias tradições apocalípticas para criar seu próprio 

cosmos apocalíptico do mundo celestial. Além disso, notamos que esta composição 

apresenta um caráter litúrgico sem precedentes nos escritos do mesmo gênero. Como 

conclusão deste passo, julgamos que a identificação das pessoas que estão presentes nas 

narrativas litúrgicas do Apocalipse não pode ser feita a partir de nenhum termo simbólico 

arrancado do contexto das imagens litúrgicas transmitidas por João. O método de fazer 

sobressair algumas palavras recorrentes do escrito, apoiado sobre uma certa teoria 

histórico-social que fundamenta tal ou tal identificação dos protagonistas dos cultos 

celestiais, várias vezes não respeita o contexto destas palavras dentro da visão merkavah, 

herdada, contemplada e retransmitida pelo autor. Portanto, este método não é suficiente 

para uma definição satisfatória e adequada da identidade da multidão dos humanos no céu. 

No segundo passo optamos por utilizar o pressuposto da inspiração mística judaica 

viva durante quase dez séculos, que influiu no pensamento e escritos judaicos do tempo do 

Segundo Templo, nos textos hekhalot, como também no gnosticismo e na apocalíptica 

cristã. Como conclusão do nosso percorrido feito pelos escritos apocalípticos judaicos e 

cristãos e pela tradição de Qumran, e após uma breve revisão dos escritos hekhalot, 

afirmamos que os fragmentos do Ap 6 e 7 são testemunhos de práticas e experiências 

extáticas de grupos de pessoas que participavam do culto celestial. Estes fragmentos foram 

não apenas relidos a partir de outras fontes apocalípticas e redigidos com o próprio 

interesse querigmático do autor, mas foram lidos, cantados e enriquecidos pelas 

experiências de viagens celestiais de grupos proféticos de pessoas durante cultos terrestres. 

Descobrimos também que, nas experiências místicas registradas nos fragmentos analisados 
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do Apocalipse de João, podemos perceber certas feições dos viajantes celestiais. Nos seus 

discursos sobre a visão do mundo que contemplam e definem, eles revelam suas crenças, 

desafios e expectativas. A partir destes detalhes sutis podemos tentar definir as identidades 

dos participantes das experiências místicas tão sublimes de estar na proximidade de Deus. 

Estamos assombrados pelo conteúdo simbólico das imagens e pelo dinamismo do 

desenvolvimento das visões do mundo sobrenatural que as narrativas litúrgicas transmitem. 

Os cânticos e hinos cantados pelas multidões parecem ser cantados e repetidos em cada 

estrutura dos sete céus. Ao analisar estas imagens parece-nos bastante intrigante o sentido e 

objetivo destas visões contempladas nos círculos dos visionários. Queremos saber qual foi 

o impacto social do fato de que João levou a comunidade a participar do culto no templo 

celestial e, a partir daí, construiu um quadro completo do universo e ofereceu este quadro a 

certos grupos na Ásia Menor como um critério de interpretação de sua experiência 

cotidiana. 

Abordaremos esta temática a partir de uma hipótese cujos elementos foram 

sinalados já no primeiro capítulo. Ao mencionarmos a idéia de Afzal
430 de que João utiliza 

a linguagem apocalíptica para representar Deus como Criador e governador, nós 

acrescentamos que João amplia esta linguagem apocalíptica e escatológica pelas imagens 

da multidão dos humanos no culto celestial diante de Deus. Esta multidão beneficia-se dos 

bens paradisíacos, resultados da participação do culto celestial na proximidade de Deus. 

Agora ampliamos aquela idéia e pressupomos que também o uso profético da imagética do 

templo, junto com o vocabulário que promete e antecipa a felicidade paradisíaca, 

estimularam o interesse dos participantes dos cultos celestiais em intensificar seus esforços 

para realizar o projeto de vida descrito nas visões. Desta maneira, a participação destes 

tipos de cultos de êxtase ganhou uma função reconstituinte no âmbito da oposição entre as 

crenças e as experiências cotidianas no mundo absurdo marcado pela existência do mal. O 

ato do culto comunitário extático ajustava as ações humanas a uma ordem cósmica 

vivenciada e projetava as imagens da ordem cósmica para o plano da experiência humana. 

Através da participação do culto celestial, os cristãos passavam da percepção de desordem 

                                                 
430 Cf. acima, cap. I, 8.4.2, nota 234, p.61-63. 
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do mundo experimentado como �absurdo� para a convicção e crença da existência de uma 

ordem existencial de merkavah. 

Esta hipótese encontra sua inspiração na definição da religião elaborada por Clifford 

Geertz, e enfoca, sobretudo, o fato da criação, interpretação e apropriação do conteúdo da 

imagética contido nas visões do Apocalipse. 

Uma religião é: (1) um sistema de símbolos que atua para (2) estabelecer 

poderosas, penetrantes e duradouras disposições nos homens através da (3) formulação de 

conceitos de uma ordem de existência geral e (4) vestindo essas conceições com tal aura de 

fatualidade que (5) as disposições e motivações parecem singularmente realistas.
431

 

É evidente que a nossa idéia da função reconstituinte do culto celestial enfoca 

principalmente o estabelecimento de determinadas disposições nos seres humanos (2), 

como também a formulação de conceitos de uma ordem de existência geral (3). Exporemos 

agora, num breve panorama sobre as teorias da interpretação do Apocalipse de João as 

razões que nos motivaram para acolher esta hipótese. 

 

2. Teorias de interpretação do Apocalipse de João 

 

2.1 A teoria tradicional da perseguição 

 

Vários estudiosos definem o mundo do Apocalipse como um mundo de conflitos. 

Seriam conflitos entre os próprios cristãos, conflitos entre cristãos e judeus, conflitos entre 

cristãos e representantes de Roma, ou conflitos entre a fé do visionário e sua experiência da 

sociedade romana.432 Este padrão de interpretação poderia encontrar a sua justificativa se 

quiséssemos assemelhar o escrito de João àqueles apocalipses judaicos, cuja temática e 

vocabulário manifestam uma realidade de conflito entre a dominação opressora e Israel. Na 

opinião de vários estudiosos, a revelação da opressão e destruição, e da promessa da 

reversão e restauração constituem o coração do gênero de certos apocalipses judaicos da 

                                                 
431 GEERTZ, Clifford. A Interpretação das Culturas. Rio de Janeiro: LTC, 1989, p.67. 
432 COLLINS, Adela Yarbro. Apocalypticism in Early Cristianity: the Book of Revelation. In: COLLINS, 
John Joseph (ed.). Encyclopedia of Apocalypticism, vol. 1. Nova Iorque: Continuum, 1999, p.388-411. 
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Palestina.433 A idéia de conflito, opressão, destruição e dualismo, sem destacar a 

completitude da visão universal oferecida por João, ainda seria mais imperante se 

quiséssemos determinar como leitmotif do escrito o mito do combate cósmico.434 Também 

o conflito, como palavra chave do Apocalipse de João, ficaria ainda mais evidente se 

assemelhássemos este escrito do século 1 E. C. aos fragmentos escolhidos seletivamente do 

Livro de Daniel do século 2 a. E.C., sobretudo, àquelas passagens onde a nação de Israel, 

identificada com as multidões de anjos liderados por Gabriel e Miguel, luta contra os 

príncipes da Grécia e Pérsia.
435 Entretanto, a nossa percepção do �conflito� no escrito de 

Daniel é distinta porque consideramos que estas narrativas encontram seu coroamento no 

fragmento que proclama a ressurreição (Dn 12,1-3).436 

A tendência de interpretação do Apocalipse a partir da idéia de conflito deu 

fundamento para a elaboração de uma teoria tradicional de perseguição. Segundo ela, o 

escrito de João teria o objetivo de consolar os seus leitores que se encontravam submersos 

numa perseguição pelo Império Romano no tempo do imperador Domiciano.
437 Deste 

modo, a intenção do autor de motivar os leitores para resistirem às tendências 

absolutizantes das autoridades romanas já era uma das conclusões de pesquisa mais certas e 

seguras dos estudos sobre o Novo Testamento, especialmente nos comentários que 

                                                 
433 SANDERS, Ed P. The Genre of Palestinian Jewish Apocalypses. In: HELLHOLM, p.455-457. Aqui o 
autor apresenta 12 escritos cuja peculiaridade é a combinação da revelação com a promessa da restauração e 

reversão. 
434 Cf. COLLINS, Adela Yarbro. The Combat Myth in the Book of Revelation. Missoula: Scholars, 1976, 
p.32-35. Entre outros, também Miranda assume a idéia de Collins e afirma que �a espinha dorsal do esquema 

do Apocalipse é o movimento temático da perseguição para a salvação, passando pelo combate.�, cf.: 
MIRANDA, Valtair. Êxodo e Liberdade no Apocalipse de João. In: Uniclar, 7,1. São Paulo: Faculdades 
Integradas Claretianas, 2005, p.12-14. 
435 Cf. COLLINS, A. Cosmology, p.10-11; COLLINS, John Joseph. Seers, Sybils and Sages in Hellenistic-

Roman Judaism. Leiden etc.: Brill, 2001, p.85-87.  
436 DELCOR, M. Le Livre de Daniel. Paris: Gabalda, 1971, p.89; segundo Rowland, é a idéia da ressurreição 

que mais aproxima Daniel ao escrito de João de Patmos, cf. ROWLAND, Open Heaven, p.11-14. Cf. 
também: COLLINS, Imagination, p.85-115. Cf. também acima, a nossa análise dos elementos comuns entre 

Daniel e o Apocalipse, cap. I, 8.4.2, p.61. 
437 MOUNCE, p.31-36, estabelece o tempo do Apocalipse para o período de Domiciano, vinculando-o com 
sua campanha de perseguição aos cristãos que se negavam a participar do culto imperial. Embora tivesse 
reservas contra esta datação do Apocalipse, ele cita como autoridade a Introdução de Kümmel (KÜMMEL, 

Werner Georg. Introduction to the New Testament. Londres: SCM Press, 2ª ed. 1977, obra traduzida 

posteriormente ao português: KÜMMEL, Werner Georg. Introdução ao Novo Testamento. São Paulo: Paulus, 

1982, p.189-240) que afirma que, sob Domiciano, �aconteceu pela primeira vez a perseguição aos cristãos 

pelo estado no campo religioso�. 
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utilizavam uma tradição de abordagem a partir da época histórica.438 Esta teoria apóia-se 

principalmente sobre a história da perseguição pelos imperadores romanos, da qual os 

cristãos ou eram vítimas diretas ou, pelo menos, estavam bem cientes. Isto inclui a 

perseguição sangrenta dos cristãos em Roma no tempo do imperador Nero.
439 Esta 

perseguição nerônica marcou interpretações históricas dos imperadores romanos e de seus 

governos nos tempos posteriores, quando Eusébio descreve Domiciano como �sucessor� de 

Nero por causa da perseguição dos cristãos.
440 Assim começa a história da recepção da 

perseguição domiciana, identificada com a perseguição nerônica. Portanto, hoje em dia, as 

referências à perseguição no Apocalipse são facilmente vinculadas com ambos e, 

conseqüentemente, com uma ação oficial e difundida do Império Romano contra os 

cristãos.
441 Isso levou alguns comentaristas a datar o escrito no tempo de Nero, o que 

marcou explicitamente este imperador e não Domiciano como candidato principal da 

autoria da perseguição dos leitores do Apocalipse.442 Além disso, alega-se que o culto 

imperial também intensificou a percepção da perseguição domiciana.
443 A reconstrução 

histórica do culto imperial normalmente implica a idéia de que este é profundamente 

ameaçador, levando à perseguição e morte dos cristãos, ou, pelo menos, à sua alienação e 

segregação social. Portanto, para os defensores desta teoria, também o culto imperial é 

                                                 
438 Cf. por exemplo: HARTINGSVELD, Lodevijk van. Revelation. A practical commentary. Grand Rapids: 
Eerdmans, 1985, 103p. 
439 Cf. por ejemplo: Suetônio, Nero, 16.2; Tácito, Anais, 15.38,44.  
440 Cf. Eusébio, Hist. Eccl., 3.17.  
441 Cf. COLLINS, Adela Yarbro. Crisis and Catharsis: the Power of the Apocalypse. Philadelphia: 
Westminster Press, 1984, 179p. A autora também descreveu sucintamente o trauma que a ação de Nero contra 

os cristãos criou décadas depois do acontecido. A perspectiva dela é confirmada pela forma em que emergiu a 

tradição do Nero redivivus. John Collins confirma que a tradição do Nero redivivus está presente nos 
Oráculos Sibilinos (4.138; 5.28-34, 138-153, 215-224, 363-370), como também em Ap 17,11. Segundo o 
estudioso, esta tradição foi assimilada pela tradição do Anticristo, cf. COLLINS, John Joseph. From Prophecy 
to Apocalypticism: The Expectation of the End. In: IDEM (ed.). Encyclopedia of Apocalypticism, vol. 1. Nova 
Iorque, Continuum, 1999, p.150.  
442 ROBINSON, John A. T. Redating the New Testament. Philadelphia: Westminster, 1976, p.184; também a 
informação histórica sobre seu reinado, especialmente tudo que se sabe sobre a sua personalidade abusiva e 

violenta, foi tomada como uma indicação suficiente de que a perseguição teria acontecido sob o reinado de 

Nero, cf. AUNE, Revelation 1-5, p.lxvii. Sobre os argumentos a favor da datação do Apocalipse na época de 

Domiciano, cf. WILSON, John C.: The Problem of the Domitianic Date of Revelation. In: New Testament 

Studies, 39,4. Cambridge: Cambridge University Press, 1993, p.587-605.  
443 Cf. SWETE, Henry Barclay. The Apocalypse of John: the Greek text with introduction, notes and indices. 
Londres: Macmillan, 1908, p.civ-cv; COLLINS, A., Crisis, p.101; KRAYBILL, J. Nelson. Culto e Comércio 

Imperiais no Apocalipse de João. São Paulo: Paulinas, 2004, p.44.  
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vinculado com a figura de Domiciano. Por exemplo, Metzger escreve que Domiciano foi o 

primeiro governador que obrigou cristãos a adorar o imperador.
444  

Esta teoria de perseguição levou os intérpretes a consagrar o sofrimento e a idealizar 

o martírio como uma forma segura de salvação e de estar ao lado de Cristo. Uma das 

variantes desta teoria foi a idéia do martírio individual como parte integral do processo 

escatológico supra-individual. Segundo alguns, a morte dos mártires aproximaria mais o 

fim escatológico. Para o Apocalipse, o processo escatológico envolveria a destruição da 

terra, a tortura e destruição dos habitantes da terra, e o sofrimento e a morte para os 

mártires.
445 

Posteriormente, a teoria da perseguição domiciana, como também seus indícios 

textuais no Apocalipse, têm sido revisados desde o ponto de vista histórico. Um dos contra-

argumentos é a falta de evidência de alguma política oficial e ativa de perseguição no 

tempo de Domiciano e sob sua autoridade.446 Outra razão é a intenção de distorcer a 

imagem de Domiciano da parte de seus oponentes Tácito, Suetônio e Plínio Menor, que 

enfocam sua conduta cruel e autocrática a fim de promover a causa dos senadores 

oponentes.447  

Descartada a possibilidade de uma perseguição regular e oficial de Domiciano, a 

leitura da perseguição nos textos do Apocalipse acontece apenas esporadicamente. Collins 

alude ao martírio de Antipas (2,13) e afirma que João de Patmos proporciona �apenas um 

exemplo de repressão esporádica sofrida pelos cristãos nos dois primeiros séculos�.
448 

Knight vai ainda mais longe e afirma que João não foi exilado, mas foi a Patmos para 

receber a revelação profética. Ele também revisa a noção geral da perseguição no escrito e 

assevera que não existe uma linha hermenêutica simples e natural que permitisse passar 

desde o símbolo do sofrimento usado no texto para uma situação histórica. Segundo ele, a 

�linguagem [do Apocalipse] é principalmente simbólica e mitológica e não oferece 

                                                 
444 METZGER, Bruce M. Breaking the Code: understanding the Book of Revelation. Nashville: Abingdon, 
1993, p.15-16. 
445 Cf. COLLINS, A., Cosmology and eschatology, p.207-217. 
446 Cf., por exemplo, WALL,  Robert. Revelation, Peabody: Hendrickson, 1991, p.10. 
447 Cf. AUNE, Revelation 1-5,  p.lxvii-lxviii. 
448 cf. COLLINS, A., Crisis, p.70. 
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necessariamente uma precisão histórica.�
449 Na opinião de Villiers, João, em sua 

mensagem, transcende seu próprio tempo e sua própria situação histórica, e vê a história 

como uma passagem dolorosa através dos séculos. Desta maneira, a sua mensagem do 

sofrimento ultrapassa os limites de uma situação concreta e tem o caráter paradigmático de 

um mal, de cuja existência os cristãos devem estar conscientes.
450 

 

 2.2 A teoria da crise de fé da comunidade 

 

Como resultado da revisão da teoria de perseguição, certos comentaristas 

descartaram a influência de uma crise externa, e enfocaram os fatores internos e externos 

que geraram uma crise de identidade do cristão.
451 L. Thompson desenvolveu esta idéia e 

afirma que o autor do Apocalipse criou uma crise juntando todos os fatores que 

interpelavam os leitores: a presença dos governantes estrangeiros romanos, a tensão com os 

grupos dos judeus, a situação religiosa, social, econômica e política da Ásia Menor 

Ocidental, como também a visão do mundo do autor. Os cristãos percebiam que 

começaram a diferir em sua resposta do seu mundo social. Esta crise de consciência teria o 

fim de demarcar os limites sociais entre os leitores e os seus vizinhos pagãos. A teoria 

social da crise de fé tentou explicar o vocabulário do Apocalipse que manifesta uma 

situação de tribulação e opressão: os cristãos eram o povo eleito, protegido por Deus, mas 

sofriam experiências de sofrimento, privação e morte.
452 É especialmente interessante que, 

em sua teoria, o estudioso percebeu a visão do universo de João como uma �visão do 

mundo inquebrantável�. Segundo o interpretador, João criou um mundo com níveis 

distintos, terra, céu e abismo, onde as coisas e as pessoas humanas têm seus homologous 

nos seres e lugares divinos. Embora Thompson não contemple no escrito de João as 

confluências de imagens simbólicas merkavah, provenientes de outras tradições 

                                                 
449 Cf. KNIGHT, Jonathan. Revelation. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1999, p.118. Cf. as páginas 38-
118. 
450 VILLIERS, p.64-66; cf. também acima, cap. I, 6.2, p.39-40. 
451 Cf. COLLINS, A., Crisis, p. 73.106,166. 
452 THOMPSON, Leonard. A sociological analysis of tribulation in the Apocalypse of John. In: Semeia, 36. 
Atlanta: Scholars Press,1986, p.163-165. 
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apocalípticas, que lhe proporcionam uma função construtiva e reconstituinte para os leitores 

/ ouvintes, ele também chega a enfocar o universo do Apocalipse como uma unidade 

inquebrantável, onde Deus cria e sustenta todas as coisas. Na opinião do estudioso, não são 

os termos como conflito, tensão e crise que caracterizam este mundo, mas sua completitude 

inquebrantável.
453 

Desta maneira percebemos que, uma vez abandonada a teoria tradicional da 

perseguição, a idéia central do escrito não parece mais ser dinamizada pelos conflitos, 

perseguições, sofrimentos, martírio e morte que as testemunhas devem enfrentar. Porém, as 

teorias, tanto da perseguição como da crise, dependem da reconstrução do contexto 

histórico. Isto não seria nenhum problema se não fosse negligenciado o papel diretivo do 

texto, e se a pesquisa histórica não fosse profunda e continuamente influenciada pelas 

tentativas de colocar o Livro do Apocalipse no contexto do Império Romano e sua oposição 

aos cristãos. Como resultado, a função social das narrativas do Apocalipse desemboca, no 

caso da teoria da perseguição, na consagração do sofrimento e na idealização do martírio, e 

no caso da teoria da crise, numa separação das comunidades cristãs de todas as pressões 

externas e em sua alienação do mundo. Consideramos estas abordagens do Apocalipse, 

assim como todas aquelas que usam o texto para fundamentar as predições da queda de 

Roma ou de outros cataclismos universais,454 como tentativas fracassadas de querer fazer 

justiça ao texto.  

Ja própria natureza do livro pleiteia contra uma interpretação fácil dele em termos 

de reconstrução da história. Em vez de querer reconstruir a história notamos, a partir das 

visões litúrgicas de merkavah, que a imagem do universo de João produz �poderosas, 

penetrantes e duradouras disposições� em pessoas que se reúnem em torno dela. Os grupos 

de pessoas, que recitam e ouvem os textos litúrgicos durante os seus cultos terrestres, 

participam de um universo completo e perfeito, unem-se aos círculos dos seres celestiais e 

até se transformam paulatinamente em membros deste universo. Assim, uma das 

disposições mais poderosas e duradouras desses grupos de pessoas pode ser chegar à 

                                                 
453 THOMPSON, Revelation, p.74-91. 
454 Por exemplo, Sickenberger observa que as tentativas de vincular as sete montanhas e reis do Ap 17,9-10 a 
Roma e seus imperadores conclui com a tese de que o livro é a advertência contra o culto imperial, cf. 

SICKENBERGER, Joseph. Erklärung der Johannesapokalypse. Bonn: Hanstein, 1940, p.25. 
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autocompreensão como uma comunidade cúltica em êxtase
455 que freqüenta os céus, está 

na proximidade de Deus, e participa do culto celestial a partir de suas próprias 

comunidades. 

 

3. Função e origem do Apocalipse de João  

 

3.1 A função social dos Cânticos de Sacrifício Sabático em Qumran 

 

Para entender melhor a função social das experiências cúlticas das comunidades 

joaninas, aprofundemos a origem e função dos Cânticos do Sacrifício Sabático. A 

cristalização do movimento de Qumran como uma organização começa com a rejeição das 

práticas cúlticas do templo de Jerusalém como irremediavelmente poluídas tanto a respeito 

do calendário cúltico como da halakah.456 Como conseqüência da contradição entre a 

necessidade absoluta do culto puro e aceitável e da poluição do templo de Jerusalém e do 

sacerdócio, o documento programático da comunidade de Qumran, presente no Serek HaYa 

had (Regra da Comunidade, 1QS) definiu a comunidade como o templo, tanto no sentido 

simbólico como funcional. Visto que a comunidade do deserto não podia fazer sacrifícios 

cúlticos, a expiação se realizava através da oração comunitária e obediência à lei.
457  

Mas, ao lado desta reconstrução histórica e a partir de uma  análise textual Newsom 

afirma que não são os textos programáticos e regras que testemunham a definição da 

comunidade como templo, mas todas as alusões literárias à comunhão com os anjos. São as 

experiências extáticas de cultos celestiais que transmitem a auto-compreensão da 

comunidade como templo. A vinda do templo escatológico foi esperada, mas também foi 

antecipada pela criação da comunidade que se identificava com o templo. Neste sentido, 

Newsom confirma a idéia de que as próprias narrativas hínicas contêm as informações 

cruciais sobre seus autores, leitores ou ouvintes, e que, por serem uma expressão das 

                                                 
455 O termo �comunidade cúltica em êxtase� foi utilizado pela primeira vez por Paulo Nogueira, In 
NOGUEIRA, Religião de visionários, p.36. 
456 Cf. 1QpHab vii 8-13; xii 7-9; CD vi 11-14; etc. 
457 Cf. 1QS viii 4-10. 
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convicções mais profundas deles sobre a ordem existencial, orientam a definição da própria 

identidade deles. 

Além disso, a estudiosa acredita que o cultivo da comunhão mística com os anjos 

tem o fim de confirmar o sacerdócio dos membros da seita. Eles não tinham autoridade no 

Templo, não podiam dirigir cerimônias de sacrifício, nem possuíam vestimentas ou 

utensílios sagrados. No entanto, o fato de que os próprios membros em oração 

experimentavam sua presença no templo celestial através da recitação dos ShirShab, o seu 

estado como sacerdotes fieis e legítimos teria recebido uma confirmação convincente, 

apesar da contradição persistente de suas pretensões no mundo. São eles mesmos que se 

autodefiniam como os únicos representantes do sacerdócio fiel e verdadeiro.
458 

Deste modo entendemos que os ShirShab funcionavam principalmente para formar 

a identidade e confirmar a legitimidade da comunidade sacerdotal. A comunhão mística 

com os anjos no templo celestial produzia nos membros da comunidade uma poderosa 

disposição de formar um templo vivo na terra, sendo ele uma antecipação do templo 

escatológico. Ao mesmo tempo, devemos observar que a comunidade de Qumran era um 

grupo minoritário dentro da estrutura hegemônica do judaísmo e representava, em certo 

sentido, um culto periférico,
459 portanto, encontrava-se numa contínua necessidade de 

confirmar a sua legitimidade e autoridade. 

 

3.2 A função criadora e reconstituinte dos cultos celestiais  

      no Apocalipse de João    

 

Além de ser um grupo minoritário que procura estabelecer a legitimidade e 

autoridade, é notável que na comunidade de Qumran exista uma enorme tensão de querer 

mudar, de querer ser diferente e superior, e de querer vincular esta autodefinição com uma 

                                                 
458 Cf. NEWSOM, Songs, p.59-72. 
459 Segundo Lewis, os cultos periféricos caracterizam-se por uma freqüente possessão por divindade, aberta a 

todos os participantes, distinguindo-se assim das religiões centrais, onde a possessão inspiracional tem um 
âmbito mais limitado, cf. LEWIS, Ioan M. Êxtase Religioso: Um estudo antropológico da possessão por 

espírito e do xamanismo. São Paulo: Editora Perspectiva, 1977, p.160-161; 212-213. 
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visão do mundo cósmico que recria e reconstitui o culto e o Templo de Jerusalém, 

maculados e profanados. É verdade que não podemos definir exatamente a realidade sócio-

histórica das comunidades de João de Patmos, no entanto, a partir da natureza semelhante 

das experiências religiosas de ambas as tradições, é perfeitamente lógico esboçar algumas 

linhas características que destacam as semelhanças das funções sociais do culto celestial 

vivido no Apocalipse. 

O sofrimento, expressado por João de Patmos num vocabulário simbólico e mítico 

como resultado do mal existente no mundo, tem apenas um papel paradigmático e geral 

dentro do propósito maior transmitido através das imagens da participação das multidões 

dos humanos no culto do templo celestial. Isto quer dizer que o enfoque central do escrito 

não é a demonstração de uma futura destruição do mundo da qual surgiria uma estrutura 

nova, sem mal e sem sofrimento, mas, um testemunho da experiência de um mundo divino, 

do qual o cristão participa já agora e do qual tem uma expectativa de futura completitude. O 

conteúdo das experiências místicas é uma estrutura do mundo divino-humano completo e 

perfeito que está num movimento contínuo, um mundo que, com toda a simbologia 

inerente, expressa o pensamento judaico de criar, recriar e governar o universo inteiro. O 

hábito destes grupos de pessoas, de participarem ativamente nos cultos celestiais, gerou 

uma das disposições mais poderosas e duradouras: autocompreender-se como uma 

comunidade cúltica em êxtase, que freqüenta os céus e está na proximidade de Deus e que 

participa do culto celestial a partir das suas próprias comunidades. 

Essa auto-identificação dos grupos cristãos de João não tinha um caráter meramente 

simbólico, pois a criação de uma disposição tão poderosa e unificadora não se pode limitar 

somente ao tempo das experiências extáticas. Da mesma maneira como a comunidade de 

Qumran, também a comunidade extática de João formulou conceitos de uma ordem de 

existência geral, tanto no sentido simbólico como funcional. A manifestação da existência 

do mal no mundo, transmitida através da simbologia bem peculiar e transparente para os 

leitores da época, do mal que é subjugado pelo governo divino da merkavah, confirma a 

intenção dos membros da comunidade de serem cooperadores ativos da função recriadora e 

reconstituinte da merkavah. O ato do culto comunitário extático ajustava as ações humanas 



 140

a uma ordem cósmica experimentada e projetava as imagens da ordem cósmica para o 

plano da experiência humana. Através da participação do culto celestial, os cristãos 

passavam da percepção de desordem do mundo experimentado como �absurdo� para a 

convicção e crença na existência de uma ordem existencial da merkavah. Essa cooperação 

na reconstituição do mundo também tem um caráter presente e atual, embora a plenitude 

desta reconstituição esteja reservada para o futuro. 

Não sabemos se estas comunidades cúlticas eram minoritárias dentro da estrutura 

maior de uma religião central. Há intérpretes que definem os leitores do Apocalipse como 

�minorias cognitivas�, ou �minorias dentro da estrutura hegemônica�.
460 Thompson, ao 

referir-se ao conhecimento �público� transmitido através das instituições, mitos e rituais da 

época, considera a revelação do Apocalipse como um conhecimento �desviante�, quer 

dizer, um conhecimento que desvia do conhecimento proporcionado e geralmente admitido 

numa ordem social.461 Também há vozes dizendo que as comunidades de João não 

pretendiam criar cargos hierárquicos ou uma estrutura organizativa, nem recorriam a uma 

autoridade apostólica para legitimar seu escrito e, assim, viviam à margem do cristianismo 

pós-paulino na Ásia Menor.
462 Tudo isso pode levar a supor que, assim como o grupo de 

Qumran, as comunidades de João, através da sua comunhão constante com o mundo divino, 

conseguiram alcançar um nível de autoridade suficiente para manter sua autonomia. No 

entanto, consideramos demasiado insuficiente o conhecimento atual do contexto histórico 

para poder tirar maiores conclusões. O que podemos deduzir das imagens de cultos 

celestiais é que os membros das comunidades de êxtase se consideravam, em certo sentido, 

um grupo de sacerdotes que recebiam uma vestimenta de festa, de liberdade e até de estado 

real, sacerdotal e nupcial.  

 

 

                                                 
460 DeSILVA, David Arthur. The Construction and Social Function of a Counter-Cosmos in the Revelation of 
John. In: Foundations and facets forum, 9,1. Oxford: Oxford University Press, 1993, p.47-61.  
461 THOMPSON, Revelation, p.181. 
462 NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Cristianismos na Ásia Menor: um estudo comparativo das 

comunidades em Éfeso no final do primeiro século d.C. In: Revista de Interpretação Bíblica Latino-

Americana, 28. Petrópolis e São Leopoldo: Vozes e Sinodal, 1998, p.134-138.  
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4. Conclusão 

 

Esboçamos numa breve pincelada as raízes e os desenvolvimentos das principais 

teorias da interpretação do Apocalipse de João. Fazer este passo pareceu-nos 

imprescindível para obter clareza no momento de escolher os pressupostos que norteiam a 

pesquisa toda. Assim, essas teorias influíam e seguem influindo nas conclusões dos 

intérpretes que chegam a conclusões referentes à identidade dos leitores e das pessoas 

humanas presentes nas narrativas do Apocalipse. Essas teorias também influem no modo de 

entender o sentido e o objetivo do escrito que, considerado o paradigma para entender o 

fenômeno apocalíptico do passado, torna-se também uma fonte clássica para discutir a 

realidade de uma expansão e disseminação de elementos apocalípticos na cultura 

contemporânea. 

A nosso modo de ver, a tarefa de descobrir as sutilezas e intimidades das pessoas 

que experimentam sua proximidade com Deus nos pareceu bastante difícil e até brutal. 

Estas sutilezas que desvelam as identidades religiosas, os desejos e as expectativas dos 

círculos místicos pertencem a eles e, por isso, encontram-se apenas nas entrelinhas das 

imagens transmitidas pela letra do escrito e não são facilmente perceptíveis. A nossa 

intenção não era tanto de nos colocar dentro destas experiências tão comovedoras e 

explorar uma vez mais o escrito de João com um método científico de razões, argumentos e 

conclusões. Em vez disso, pretendemos manter todo o respeito para com as crenças 

daqueles grupos e vê-los no contexto de outros místicos da mesma época e cultura. Em 

resultado, notamos o caráter e a função altamente criadores do fenômeno extático em geral, 

como também, em particular. no Apocalipse de João. 

Optamos por nos apoiar numa definição da religião que explica o processo da 

formação dos conceitos religiosos a partir das experiências religiosas, que, por sua vez, 

encontram a sua realização no cotidiano. Nesta base, e com as conclusões dos capítulos 

anteriores, afirmamos que o conteúdo das experiências místicas no Apocalipse é uma 

estrutura do mundo divino-humano completo e perfeito que está num movimento contínuo, 

um mundo que, com toda a simbologia inerente, expressa a idéia de criar, recriar e governar 
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o universo inteiro. O hábito dos grupos de pessoas proféticas, de participarem ativamente 

nos cultos celestiais, gerou uma das disposições mais poderosas e duradouras: 

autocompreender-se como uma comunidade cúltica em êxtase, que freqüenta os céus, está 

na proximidade de Deus e participa do culto celestial a partir das suas próprias 

comunidades. A manifestação da existência do mal no mundo, que é subjugado pelo 

governo divino da merkavah, confirma a intenção dos membros da comunidade de serem 

cooperadores ativos da função recriadora e reconstituinte da merkavah. Essa cooperação na 

reconstituição do mundo também tem um caráter presente e atual, embora a plenitude desta 

reconstituição esteja reservada para o futuro. 
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A pergunta: Quem são eles?, que nos orientou nesta pesquisa, estava relacionada à 

identidade das pessoas imersas dentro da multidão cúltica no céu que estão visíveis nas 

imagens do Apocalipse. Entendemos que a resposta podia estar relacionada às imagens 

cúlticas, hinos e doxologias incorporados no livro inteiro, mas, sobretudo, nas narrativas 

dos capítulos 6 e 7, nos quais os céus aparecem habitados por multidões de seres humanos. 

 

Percorremos vários passos, que nos levaram às seguintes afirmações: 

 

 a) João de Patmos, ao longo de toda a imagem presente em 7,9-17, inspira-se na 

tradição apocalíptica e escatológica das tradições visionárias merkavah presentes em 

Ezequiel, Daniel e 1 Enoque, e faz uma leitura própria que obedece aos seus próprios 

objetivos literários e às necessidades dos leitores / ouvintes do escrito. Esta leitura das 

tradições merkavah insere-se numa vertente da literatura apocalíptica contemporânea do 

escrito. Desta maneira, o autor, através de elementos literários e dramáticos e da estrutura 

cênica e litúrgica, criou um universo simbólico. Nesse cenário cúltico, o símbolo das vestes 

brancas dos membros da multidão tanto em 6,11 como em 7,9, e 7,13-14 indica que se trata 

de um mesmo grupo que está diante do trono de Deus.  

 

b) Tanto na apocalíptica judaica, em Qumran, na literatura hekhalot como no escrito 

de João de Patmos há claros indícios de uma intensa experiência extática de grupos de 

pessoas proféticas que participavam do culto celestial. Nessas três correntes literárias, o 

cenário das visões é prioritariamente litúrgico, dentro de um templo celestial, de cujas 

atividades litúrgicas os visionários conseguem participar através da sua transformação. A 

partir disso, afirmamos que, no Apocalipse de João, as imagens das multidões que louvam 

a Deus no templo celestial foram construídas não apenas por meio de uma �releitura� de 

outras fontes apocalípticas e da redação com o próprio interesse querigmático do autor. 

Essas imagens foram geradas tanto pela leitura das experiências místicas de Ezequiel, 1 

Enoque e de outros escritos místicos, quanto contempladas e enriquecidas pelas 

experiências de viagens celestiais de grupos proféticos de pessoas durante cultos terrestres. 
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c) Nas experiências místicas registradas nos fragmentos analisados do Apocalipse 

de João, percebemos certas feições dos membros da multidão que está no templo celestial. 

Nos seus discursos sobre a visão do mundo que contemplam e definem, eles revelam suas 

crenças, desafios e expectativas e, assim, eles mesmos se autoprojetam. Ao perceber sua 

autoprojeção vislumbramos as identidades dos participantes das experiências místicas tão 

sublimes de estar na proximidade de Deus. É verdade que não podemos definir exatamente 

a realidade sócio-histórica das comunidades de João de Patmos, no entanto, a partir da 

natureza semelhante das experiências religiosas do Apocalipse e dos Cânticos do Sacrifício 

Sabático, é perfeitamente lógico afirmarmos que os representantes de ambas as tradições 

constroem e desfrutam o estado real, sacerdotal e nupcial. 

 

d) O conteúdo das experiências místicas no Apocalipse é uma estrutura do mundo 

divino-humano completo e perfeito que está num movimento contínuo, um mundo que, 

com toda a simbologia inerente, expressa a idéia de criar, recriar e governar o universo 

inteiro. O hábito dos grupos de pessoas proféticas, de participarem ativamente nos cultos 

celestiais, gerou uma disposição poderosa e duradoura, a de autocompreender-se como uma 

comunidade cúltica em êxtase, que freqüenta os céus e está na proximidade de Deus, e 

participa do culto celestial a partir das suas próprias comunidades. A manifestação 

paradigmática da existência do mal no mundo, que é subjugado pelo governo divino da 

merkavah, confirma a intenção dos membros da comunidade de serem cooperadores ativos 

da função recriadora e reconstituinte da merkavah. Essa cooperação na reconstituição do 

mundo também tem um caráter presente e atual, embora a plenitude desta reconstituição 

esteja reservada para o futuro. 

 

 Diante de tudo isso, concluímos que no fim do século 1 alguns grupos de cristãos da 

Ásia Menor se autocompreendiam como comunidades cúlticas no templo celestial. Estes 

grupos proféticos, durante cultos terrestres e por meio de êxtase religioso, praticavam 

viagens celestiais e experimentavam a realidade de um universo divino do qual 

participavam ativamente. Através da sua participação neste universo, os membros das 
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comunidades cooperavam na recriação e reconstituição do mundo no tempo presente de sua 

época, e esperavam sua plenitude no futuro. 

 Assim mesmo, entendemos que as respostas comunitárias festivas, testemunhadas 

no Apocalipse de João, à busca de uma proximidade com Deus, poderão ser, em certo 

sentido, um escrito paradigma para os cultos extáticos e visionários contemporâneos. Pois 

através de tais cultos, tanto os cristãos do século 1 E.C. como os de hoje parecem dispensar 

a formalidade litúrgica e dogmática e, através do êxtase religioso, rompem as barreiras 

entre o sagrado e o profano e unem o divino com o humano. 
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