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TERRA, Kenner R. C. “Quando os espiritos saem do abismo”: o estabelecimento narrativo
do terror escatoldgico em Apocalipse 9,1-21. 2015. Sdo Bernardo do Campo, Universidade
Metodista de Sao Paulo, 2015.

RESUMO

O Apocalipse de Jodao ¢ uma obra instigante. Sua linguagem cheia de violéncia, com monstros
aterrorizantes, pessoas clamando por justiga, anuncios de mortes e desespero, em um quadro
de espetaculos celestes, fascina os que gostam de ficcdo e alimenta a esperanga dos que
esperam um dia entrar na Nova Jerusalém, onde ndo haverd mar nem morte, quando as
lagrimas serdo enxugadas. Contudo, o livro do Apocalipse serd lido como uma narracio da
realidade. Nesse sentido, o texto ndo ¢ visto como reflexo de qualquer opressdo, mas
construcao discursiva a respeito do sistema que, para o visiondrio, ¢ a negacdo da ordem.
Neste trabalho, a partir dos conceitos de fexto e memoria cultural, a luz das pesquisas de 1.
Létman, da escola russa de semiotica da cultura e das pesquisas dos Assmann, observar-se-a
como as memorias de seres celestes caidos e aprisionados da tradigdo enoquita estdao presentes
na literatura judaico-cristd e servem para a constru¢do narrativa do cendrio de terror
escatologico na quinta e sexta trombetas de Ap 9,1-21. Assim sendo, a tese defende o terror
como instrumento de persuasdo, o qual serviu, na estratégia do visionario, para descrever o
seu contexto como realidade cadtica. Por meio de estratégias narrativas, o narrador deseja que
sua visdo seja levada a sério e que seus interlocutores aceitem a sua interpretacdo da
realidade, deixando a associagdo com a vida e sistema romanos, pois se assim procederem
serdo comparados aos selados e receberdo as mesmas recompensas. Dessa maneira, sua
descricdo com linguagem escatoldgica joga com o futuro e com o presente; prevé o caos, mas
o vive em nivel narrativo. Por isso o livro do Apocalipse, com um dualismo extremamente
radical, ndo da espacos para duvidas. A tese defende, portanto, que essa obra pode ser lida
como instrumento retérico de terror € medo que leva seus leitores implicitos a ndo flertarem

com Roma, a ndo aceitarem seus discursos ou os que com ela se associam.

Palavras-chave: Semiosfera; 1 Enoque; Narrativa; Caos; Apocalipse.
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ABSTRACT

The Apocalypse of John is an intriguing work. Its language filled with violence, fearsome
monsters, people crying out for justice, and announcements of death and despair, in a frame of
celestial spectacles, fascinates those who like fiction and nourishes hope for those who expect
one day to enter the New Jerusalem, where there will be no sea or death, and when the tears
will be wiped away. However, the book of Revelation will be read as a narration of reality. In
this sense, the text will not be seen as a reflection of any oppression, but as a discursive
construction about the system that is for the visionary the denial of order. Based on the
concepts of fext and cultural memory, in light of I. Létman, the Russian school of semiotics of
culture, and the Assmanns researches, this work shall observe how the memories of fallen and
imprisoned celestial beings of Enochic tradition are present in the Judeo-Christian literature
and serve to the narrative construction of the eschatological horror scenario in the fifth and
sixth trumpets of Revelation 9.1-21. Thus, the thesis defends terror as an instrument of
persuasion that helped to describe the visionary context as a chaotic reality in his strategy.
Through narrative strategies, the narrator wants to impose his vision so that his interlocutors
accept his interpretation of reality and leave the association with Roman life and system, for
in doing so they will be compared with sealed and they will receive the same rewards. Hence,
his description with eschatological language plays with both the future and the present; it
foresees chaos, but lives it in a narrative level. Thus, the book of Revelation, with an
extremely radical dualism, does not give space for doubts. The thesis defends, therefore, that
the book can be read as a rhetorical instrument of terror and fear that encourages its implied

readers not to flirt with Rome, not to accept its discourses or of those associated with it.

Keywords: Semiosphere; 1 Enoc; Narrative; Chaos; Revelation of John.
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RESUMEN

El libro de la Revelacion de Juan es una obra llamativa. Su lenguaje llena de violencia, como
monstruos pavorosos, personas clamando por justicia, anuncios de muertes y desesperacion,
en una pintura de espectaculos celestiales, fascina a los que gustan de ficcion y alimenta la
esperanza de los que esperan un dia entrar en la Nueva Jerusalén, en donde no habra mar, ni
muerte, cuando las lagrimas seran enjugadas. Con todo, el libro de la Revelacion sera leido
como una narrativa de la realidad. De esta forma, el texto no es visto como reflejo de
cualquiera opresion, pero construccion discursiva a respecto del sistema que para el visionario
es la negacion del orden. En esta tesis, a partir de los conceptos de texto y memoria cultural, a
la luz de las investigaciones de I. Lotman, de la escuela rusa de la semioética de la cultura, y de
las investigaciones de los Assmann, serd observado como las memorias de los seres celestes
decaidos y aprisionados de la tradicion de los libros de Enoc estan presentes en la literatura
judaico-cristiana y sirven para la construccidon narrativa del escenario de terror escatologico
en la quinta y sexta trompetas de la Rev. 9,1-21. De esta manera, la tesis defiende el terror
como instrumento de persuasion, el cual sirve, en la estrategia del visionario, para describir su
contexto como realidad caotica. Por sus estrategias narrativas, el narrador desea que su vision
sea llevada en serio y que sus interlocutores acepten su interpretacion de la realidad y dejen la
asociacion con la vida y sistema romanos, pues se asi procedieren serdn comparados a los
sellados y recibirdn las mismas recompensas. De esta forma, su descripcion con lenguaje
escatologico juega con el futuro y con el presente; anteviene el caos, pero ¢l vive en el nivel
narrativo. Por eso, en el libro de la Revelacion, con un dualismo extremamente radical, no hay
espacios para decisiones ambiguas. Asi, la tesis defiende que esta obra puede ser leida como
instrumento retérico de terror y miedo que lleva sus lectores implicitos a no si acercaren a

Roma, no aceptar sus discursos o los que con ella se asocian.

Palabras-clave: Semiosfera; 1 Enoc; Narrativa; Caos; La Revelacion.
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INTRODUCAO

O Apocalipse de Jodo é uma obra instigante. Sua linguagem cheia de violéncia!, com
monstros aterrorizantes, pessoas clamando por justica, anincios de mortes de desespero, em
um quadro de espetaculos celestes, fascina os que gostam de ficcao e alimenta a esperanca aos
que esperam um dia entrar na Nova Jerusalém, onde ndo havera mar nem morte, quando as
lagrimas serdo enxugadas (Ap 21,1-4). Essa ultima leitura serviu de instrumento para o
engajamento de biblistas, especialmente na América Latina, que viam (e veem) nas linhas do
narrador visionario a vinganga do Deus justo contra os governos opressores. Nero,
Domiciano, Dragao e Bestas sdo todos simbolos das forcas historico-sociais de opressdo, as

quais terdo o justo pagamento.

Antes de esse texto ser lido, torna-se necessario discutir com quais Oculos suas
imagens serdo interpretadas. Nesta pesquisa, o livro do Apocalipse serd lido como uma
narra¢ao da realidade. Dessa forma, o texto nao ¢ visto como reflexo de qualquer opressao,
mas construcdo discursiva a respeito do sistema que, para o visiondrio, ¢ a negacao da ordem;
como nos mitos primordiais que alimentavam as expectativas de fertilidade das religides no

Mundo Antigo.

Para tornar sua experiéncia em texto, o visiondrio produz uma narrativa com
estratégias bem definidas, por meio das quais se percebe a presenga de cosmologias,
compreensdo de mundo e ideias sobre o funcionamento do cosmos comuns a literatura
conhecida como apocaliptica. Como dizem Christopher Rowland e Christopher Morray-

”2 Essa

Jones, “o Cristianismo Antigo nasceu como um movimento apocaliptico no Judaismo
afirmacdo reproduz, resumidamente, os resultados de anos de pesquisas a respeito dos

cristianismos das origens. E comum concluir que o imaginario religioso da apocaliptica

I NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Imagens de violéncia no Apocalipse de Jodo: os demdnios-soldados de
Apocalipse 9. In: . Experiéncia religiosa e critica social no cristianismo primitivo. Sao Paulo: Paulinas,
2003, p. 221-238.

2 ROWLAND, C.; MORRAY-JONES, Christopher R. A. The Mystery of God: Early Jewish Mysticism and the
New Testament. Leiden: Brill, 2009, p. 11.
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judaica forneceu simbolos, temas, motivos literarios e codigos para varias praticas e textos do
movimento inaugurado por Jesus, um profeta apocaliptico que anunciou a chegada do reino

escatologico de Deus no periodo do segundo templo®.

Afirmar que o cristianismo das origens ¢ um “movimento apocaliptico judaico”,
primeiro, pressupde a existéncia de variados grupos dentro daquilo que chamamos de
“judaismo”, dentre eles o movimento de Jesus. Segundo, implica entender que as origens
cristas estdo intimamente ligadas a apocaliptica judaica, a qual, em constante contato com
culturas do Mundo Antigo, produziu textos que refletem uma interpretacdo da vida a luz de
experiéncias religiosas de éxtase que permitiam o acesso as realidades celestiais e criavam a

esperanca da iminente intervengao divina.

Inserir a origem cristd no judaismo apocaliptico também ¢ afirmar a continuidade,
mesmo que criativa e intercambiavel, entre o mundo religioso do judaismo e o movimento
cristao dos primeiros séculos. Dessa forma, podemos entender, por exemplo, a afirmacao de
Rowland e Morray-Jones: “essa ¢ a nossa afirmagdo, que uma boa compreensao da Teologia
do Novo Testamento e Cristianismo das origens [sic] ¢ incompleta se o material mistico e

apocaliptico ndo for tratado seriamente”™.

Nesse sentido, 0 movimento cristdo (ou os cristianismos) testemunhado na literatura
neotestamentaria deve muito a apocaliptica, em especial em seu ambito de “perspectiva

religiosa’™

. Uma das mais importantes obras desse corpus de literatura € o livro de 1 Enoque,
que ¢ composto por cinco obras. Entre elas ha o Livro dos Vigilantes (1En 1-36), no qual
encontramos o famoso Mito dos Vigilantes, que conta a histéria de seres celestes que se
apaixonaram pela beleza das mulheres e tomaram-nas, gerando filhos. Isso significou a
transgressao de fronteiras e a proliferacdo da impureza. Entre muitas questdes discutidas e
temas presentes nessa tradi¢do enoquita, ha a relacdo intima entre seres que sdo aprisionados

(nos desertos, nas partes baixas da terra, nas trevas, etc.) e a linguagem escatoldgica do fim

dos tempos e do julgamento final.

3 Para citar dois trabalhos: ROWLEY, H. H. 4 importdncia da literatura apocaliptica: um estudo da literatura
apocaliptica judaica e cristd de Daniel ao Apocalipse. Sdo Paulo: Paulinas, 1980; ROWLEY, H. H. Apocalyptic:
Ancient and Modern. London: SCM Press, 1978.

4 ROWLAND; MORRAY-JONES, The Mystery of God... p. 11

3> HANSON, Paul D. Apocalypse, Genre; Apocalypticism. In: CRIM, Keith (ed.). The Interpreter’s Dictionary of
the Bible. Nashville: Abingdon Press, 1976 (Supplementary Volume), p. 27-34.
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Voltando a questao da importancia dessa literatura para os estudos neotestamentarios
e, em especial, para o Apocalipse de Jodo, ndo basta dizer que a apocaliptica e suas imagens
foram o seu germe. Denunciar as presencas ou auséncias, influéncias ou ecos ¢ somente tocar
em questdes de “origens de temas”. Por isso, mais do que identificar os ecos, nesta pesquisa
apresentar-se-ao intui¢des advindas das teorias da linguagem e da memoria para percebermos
a maneira como o Apocalipse constroi seu discurso, especialmente para a interpretagao do

mundo como espaco de formas do caos.

Inicialmente, o trabalho apresentara e colocard em didlogo os conceitos da Semiotica
da Cultura, da Escola de Tarti-Moscou, com a Teoria da Memoria, de Jan e Aleida Assmann,
e como esses recursos podem ser uteis na analise narrativa dos textos biblicos. Pode-se, aqui,
adiantar que esses autores nao desvinculam as prescricdes sobre “memoria” de suas
discussdes a respeito da cultura. O objetivo desta parte da tese € pensar os conceitos memoria,
texto, cultura e suas implicagdes para as ciéncias biblicas, o que interferird na nossa leitura do
livro do Apocalipse. Nesta parte, far-se-4 uma descricdo da Teoria da Memoria de Jan e
Aleida Assmann; apresentar-se-a uma analise critica dos conceitos de texto, cultura e
memoria da semiotica de 1. Loétman e da Escola de Tartu-Moscou; para depois propor a
utilizagdo dos pressupostos e instrumentos da Narratologia, objetivando a percep¢do das
estratégias narrativas que um narrador escolhe a luz da semiosfera em que se encontra. Este
serd um capitulo de aprofundamento do referencial tedrico e didlogo de conceitos. A proposta
¢ formar um repertorio metodoldgico para servir de instrumento de anélise, por meio do qual
sera possivel perceber a cultura como conjunto de textos dentro do qual o livro do Apocalipse

se insere e ao qual ecoa.

No outro capitulo, munidos dos conceitos adquiridos pelas teorias descritas no capitulo
anterior, observar-se-20 os textos da apocaliptica judaica, em especial 1 Enoque, que foram
canonizados na cultura. Como definem os autores que serao trabalhados no primeiro capitulo,
a memorial cultural judaica ¢ organizada por textos perenizados e esquecidos na cultura. A
literatura apocaliptica, desenvolvida no judaismo do segundo templo, mostra-se como um
conjunto de textos gestados na cultura e com bases dialdgicas. Nesta parte do trabalho se
analisard a tradi¢do apocaliptica enoquita no canon da cultura judaico-crista e como ela serviu
a esta com imagens de caos, ordem, desordem e impureza relacionadas a movimentos
geograficos em linguagem mitica. Mostrar-se-4 como 1 Enoque, especialmente o Mito dos
Vigilantes, langou, na tessitura da cultura judaica, ideias de seres aprisionados geradores de

caos. Por isso € preciso, nesta parte, apresentar sua narrativa e presenca no mundo judaico e
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cristdo, observando a construcao do caos e impureza relacionados aos movimentos de seres
celestiais. Assim, comega-se a compreender qual era o mundo de textualidades da cultura, ou
parte dele, que deu sentido as imagens do Apocalipse. Por esse motivo a obra visionaria

testemunha a semiosfera em a¢do no microcosmo da enunciagdo de Jodo.

Por fim, depois de mapeada a presenca de 1 Enoque na semiosfera judaico-crista e
como a serviu com imagens grotescas de seres que caem do céu e sdo aprisionados, entrar-se-
a no livro do Apocalipse. Nesta parte, depois de apresentar as leituras historico-sociais feitas a
esse texto, que o trataram como resultado de lutas e persegui¢des dos cristdos do primeiro
século, serdo indicadas as leituras que levam em consideragdo as estratégias narrativas
utilizadas pelo seu narrador. Desta feita, o livio do Apocalipse serd tratado como uma obra
que constroi, a partir das imagens de caos, violéncia, desordem e ordenacdo presentes na
tessitura judaico-cristd, um discurso de terror, o qual ¢ percebido como uma contra-

argumentacao a ordem prevista pelo discurso romano.

Primeiro, apresentar-se-ao as possibilidades de leitura do Apocalipse para inseri-lo no
seu lugar na pesquisa. A proposta ¢ observar o contexto de textualidades e memorias e ndo a
suposta realidade que subjaz a narrativa. Em seguida, serdo expostas as propostas de
estruturacdo da macronarrativa (o Apocalipse) para, entdo, apresentar-se a possibilidade de
leitura a partir do seu enredo. Isso possibilitard analisar com mais calma as passagens nas
quais aparecem seres aprisionados ou que caem do céu e, assim, logo depois, fazer uma

leitura narrativa da micronarrativa de Ap 9,1-21.

A micronarrativa de Ap 9,1-21 esté inserida entre as trombetas (8,2-9,21; 11,15-19),
pelas quais as pessoas € o cosmos sao atingidos. As imagens que nela se apresentam sao
aterrorizantes. Gafanhotos com caudas venenosas, coroas e cabelos de mulher, bem como
cavalos com caudas peconhentas e bocas das quais saem fumaca e enxofre servem para criar
um quadro de desgragas que atinge pessoas por um periodo de tempo determinando (cinco
meses). Essas imagens relembram diversas narrativas ligadas a guerra, ao caos, ao juizo tanto
do mundo da apocaliptica quanto da Biblia Hebraica. Na mesma cena aparece um ser
emblematico — uma estrela que cai e recebe uma chave para abrir o po¢o de onde saem as

mazelas citadas (9,1-2).

Qual a relagdo dessas imagens com o conjunto de textos que formam a semiosfera
judaica? Como o visiondrio organiza sua narrativa para gerar os sentidos do seu discurso?

Como os temas da liberagdo dos espiritos aprisionados e soltos do abismo das tradi¢cdes de
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Enoque ¢ do mundo da apocaliptica sao traduzidos na narrativa visionaria de Jodo? Essas sdo
algumas das questdes que perpassardao o trabalho, possibilitando a averiguagao da hipdtese de
que o Apocalipse de Jodo descreve, narrativamente, a partir das imagens da semiosfera
judaico-crista, o mundo como estrutura de caos para que seus ouvintes sejam incitados a nao
aceitarem a proposta de ordem do discurso romano e a perceberem esse sistema como

manifestagdo da desordem, a qual ¢ descrita com imagens proprias da literatura apocaliptica.



CAPITULO 1

“DOS FUNDOS” A NARRATIVA...
PROLEGOMENA METODOLOGICOS

Introducao do capitulo

Creio na imortalidade, ndo na imortalidade pessoal, mas na cosmica.
Continuaremos sendo imortais, contudo, aléem de nossa morte
corporal, resta nossa memoria, restam nossos atos, nossos feitos,
nossas atitudes, toda essa maravilhosa parte da historia universal,
ainda que ndo o saibamos e é preferivel que ndo o saibamos (Jorge
Luis Borges).!

Nos ultimos anos, o conceito de memaria tem passado por reavaliagdes, especialmente
depois dos trabalhos de Maurice Halbwachs, que abriu as portas para o mundo coletivo das
memorias, por vezes nas pesquisas tratadas como expressdes individuais®. Neste capitulo
apresentaremos a Teoria da Memoria a partir de trés autores: Aleida Assmann, Jan Assmann e
I. Lotman, os quais ndo desvinculam as prescrigdes sobre o conceito de memoria de suas
discussdes a respeito da cultura. Seus trabalhos nos orientam a pensa-la em didlogo com a
ideia de “texto”, que ¢ unidade basica da cultura e a constitui. O objetivo desta parte da tese €
pensar os conceitos memoria, texto € cultura e suas implicagdes para as ciéncias biblicas, o
que interferira na nossa leitura ao livro do Apocalipse. Assim, perceberemos como essas
discussdes abrem portas para a aproximacdo aos pressupostos epistemologicos da

Narratologia, que pensa a narracdo como mecanismo estratégico do narrador sobre o

! BORGES, Jorge Luis. A imortalidade. In: . Cinco visdes pessoais. Brasilia: Ed. UNB, 1985, p. 13-20.

2 HALBWACHS, Maurice. A memdria coletiva. Sao Paulo: Centauro: 2006. Cf. RICOEUR, Paul. 4 memdria, a
historia, o esquecimento. Campinas: Editora da Unicamp, 2007; SANTOS, Myrian S. dos. Memoria coletiva e
teoria social. Sdo Paulo: Annablume, 2003; BLOCH, Marc. Memoria coletiva, tradigdo e costume: a proposito
de um livro recente. In: . Historia e historiadores: textos reunidos por Etienne Bloch. Lisboa: Editorial
Teorema, 1998; ERLL, Astrid; NUNNING, Ansgar (ed.). Cultural Memory Studies: An International and
Interdisciplinary Handbook. Berlin; New York: Walter de Gruyter, 2008; ERLL, Astrid. Memory and Culture.
New York: Palgrave Macmillan, 2011.
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narratario ¢ nao reprodugdo da realidade ou do passado. Assim, far-se-a, nesta parte do
trabalho, (a) a descri¢ao da Teoria da Memoria de Jan e Aleida Assmann; (b) a andlise critica
dos conceitos de fexto, cultura e memoria da semioética da cultura de 1. Lotman e da Escola de
Tartu-Moscou; (c) a apresentagdo do conceito de narrativa a partir dos trabalhos da
Narratologia; (d) a construg¢do do referencial teoérico que ponha em didlogo essas orientagdes
epistemologicas. Este sera um capitulo de aprofundamento do referencial tedrico e didlogo de
conceitos. A proposta ¢ formar um repertdrio metodoldgico para servir de instrumento de
analise, por meio do qual serd possivel perceber a cultura como conjunto de textos dentro do
qual o livro do Apocalipse se insere e ao qual ecoa. Nesse ponto propor-se-4 uma critica a
exegese tradicional, o que sera feito desde a apresentacdo dos conceitos de autor, contexto e

leitor (Narratologia).

1. Memoria, cultura e texto: Jan Assmann, Aleida Assmann e Iuri Lotman

O conceito de memoria cultural em Jan Assmann, Aleida Assmann e Iuri Lotman
segue caminhos epistemologicos parecidos. Contudo, parece que os Assmann dao mais
créditos a Maurice Halbwachs do que ao semioticista Létman, mesmo que Aleida o tenha

citado em um dos seus artigos >.

Um ponto nevralgico na discussdo conceitual de Assmann e a historia da pesquisa
sobre o tema ¢ a relagdo entre “memoria cultural” e “memoria social”. Se estd claro que a
ideia de “memoria cultural” vence os pressupostos individualistas das pesquisas sobre a
memoria, ndo podemos falar o mesmo do seu avango em relacdo ao conceito de memoria
social. Por isso, na primeira parte do trabalho seguiremos o roteiro tedrico dos Assmann, que
tratam, primeiramente, da coletividade das memorias individuais; passam pelo que chamam
de memoria comunicativa; e explicam as particularidades da memoria vinculante, sobre a qual

tecem algumas criticas até chegarem a “memoria cultural”.

E possivel perceber que o conceito de cultura nas obras de Létman ajudou nas
formulagdes dos Assmann. Para Lotman, a memoria comum (memoria da cultura) serve para
decifrar textos que circulam no quadro sincronico da cultura, como também potencializa a

geracdo de novos textos. Essa descricdo de Lotman se parece muito com o conceito de

3 ASSMANN, Aleida. Canon and Archive. In: ERLL; NUNNING, Cultural Memory Studies... p. 97-107. Cf.
ASSMANN, Jan. Cultural Memory and Early Civilization: Writing, Remembrance and Political Imagination.
Cambridge: Cambridge University Press, 2012.
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arquivo defendido por Assmann — a respeito disso discutiremos com mais acuracidade no

decorrer do capitulo.

A cultura, para o semioticista soviético, nao ¢ um deposito passivo, mas lugar para a
formagdo de novos textos. Dessa forma, esses autores se aproximam, dando-nos luz ao locus
conceitual no qual se organizam as ideias de memodria, cultura e texto. H4 algum tempo a
exegese tem passado por renovacdes e qualquer referencial tedrico que esteja entre o que
podemos chamar de “disciplinas do texto” precisa ser averiguado. O perigo ¢ a
interdisciplinaridade gerar um mosaico de teorias e conceitos sem qualquer incidéncia
reciproca. Por isso, o desafio ¢ apresentar os conceitos e teorias para aproximacdes e sinteses

para a construc¢ao do instrumento adequado a analise e aplicagao.

1.1. Jan Assmann e Aleida Assmann: memdrias comunicativa, vinculante e cultural

A memoria tem duas bases: neural e social®. Antes de qualquer descri¢do das
intersecgdes sociais e culturais do programa da memoria, precisamos estabelecer como ponto
de partida da discussdo a sua realidade “neurofisiologica”. A memoria se estende e sobrevive,

também, por intermédio de mecanismos neurais, como diz Jacques Le Goff.

Todas as teorias que conduzem de algum modo a idéia (sic) de uma atualiza¢do mais
ou menos mecanica de vestigios mnemonicos foram abandonadas em favor de
concepgdes mais complexas da atividade mnemodnica do cérebro e do sistema
nervoso: “O processo da memoria no homem faz intervir ndo s6 a ordenacdo de
vestigios, mas também a releitura desses vestigios e os processos de releitura podem
fazer intervir centros nervosos muito complexos e uma grande parte do cortex”, mas
existe “um certo numero de centros cerebrais especializados na fixa¢do do percurso

mnésico™.

Como podemos perceber, o olhar cultural sobre o tema ndo “fantasmagoriza” o
percurso da producdo e organizagdo mnemonicas, mas pressupondo o funcionamento
cerebral, pergunta-se por sua existéncia social/coletiva, que s € possivel por essa existéncia

296

nervosa: “as lesdes nas bases neurais podem prejudica-la e inclusive destrui-la. Ou seja, o

individuo é o inico que possui memoria auténtica; e isso evita “mistificagdes inadmissiveis™”’.

* ASSMANN, Jan. Religién y memoria cultural. Buenos Aires: Lilmod, 2008, p. 17.

5> LE GOFF, Jacques. Histéria e memdria. 2. ed. Campinas: Unicamp, 1992, p. 424. A memoria também tem
bases neuropsicologicas. Para uma exposigdo a respeito da relagdo mente-cérebro e os dados neuropsicologicos
da memoria, cf. FRANK, Jean; LANDEIRA-FERNANDEZ, J. Rememoracao, subjetividade e as bases neurais
da memoria autobiografica. Psic. Clin., v. 18, n. 1, p. 35-47, 2006.

® ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 17.

" ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 25.
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Para J. Assmann, a memoria ¢ a faculdade que nos permite formar uma consciéncia de
n6s mesmos (identidade) em nivel individual e coletivo: “identidade, neste sentido, relaciona-
se com o tempo. Um eu humano ¢ a identidade diacronica, construida com o material do
tempo (Luckmann). Esta sintese de tempo e identidade é efetuada pela memoria”®. Para a
organizacdo de tempo, identidade e memoria, faz-se necessario distingui-los em trés niveis:
individual, social e cultural. Cada nivel estd vinculado a alguma temporalidade, através da

qual se forma a identidade por meio de cada memoria’:

Nivel Tempo Identidade Memoria

Interno (neuro-mental) | Interno, tempo “Eu” interior Memoria individual
subjetivo

Social Tempo social “Eu” social, pessoa Memoéria comunicativa

como portadora de
papeis sociais

Cultural Tempo historico, Identidade cultural Memoria cultural
mitico, cultural

Como mostra a tabela, Assmann ndo nega o nivel individual da memoria. Pelo
contrario, ela é assunto do nosso sistema neuro-mental. Até a década de vinte do século
passado, esta era a unico tipo de memoria reconhecida e apreciada. Os trabalhos sobre Teoria
da Memodria avancaram para o nivel social, especialmente com Halbwachs e, mais tarde, ao
cultural. Uma vez dito isso, podemos entrar em discussdes culturalistas, como o fazem os

autores com os quais dialogaremos neste capitulo.

Jan e Aleida Assmann devem as pesquisas de Halbwachs!® suas intui¢cdes sobre o
ambito cultural das memorias. Depois dos trabalhos desse autor, as bases sociais da memoria
foram percebidas. Myrian dos Santos consegue sintetizar muito bem a importancia do

socidlogo francés para os estudos contemporaneos e seu vanguardismo:

A obra de Maurice Halbwachs ¢ inegavelmente uma das que mais contribuiram para
a compreensao do significado da memoria coletiva. Um de seus grandes méritos foi
ter escrito sobre memoria coletiva numa época em que a memoria era compreendida
primordialmente enquanto fenomeno individual e subjetivo. O socidlogo afirmou, ha
mais de 70 anos atras, que individuos s6 se lembram de seus passados a medida que
se colocam sob ponto de vista de uma ou mais correntes do pensamento coletivo [...]
em um periodo em que o tema da memoria era ignorado pela antropologia, pela
sociologia e até mesmo pela historia. Marcel Proust, William James e Sigmund

§ ASSMANN, Jan. Communicative and Cultural Memory. In: ERLL; NUNNING, Cultural Memory Studies ... p.
109.

® ASSMANN, J., Communicative and Cultural Memory... p. 109.

10 HALBWACHS, Maurice. A memdria coletiva. Sdo Paulo: Centauro, 2006. Cf. BARRERA RIVERA, Paulo.
Tradigado, transmissdo e emogdo religiosa: sociologia do protestantismo contemporineo na América Latina. S8o
Paulo: Olho D’Agua, 2001.
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Freud, contemporaneos de Halbwachs, estavam todos a sua maneira voltados para o
estudo da memoria como forma de conhecimento da realidade, amplamente fundada
em caracteristicas subjetivas!!.

No entanto, a contribuicdo especial de Aleida e Jan Assmann (como estes mesmos
dizem: “um passo a frente”)!? se refere ao avanco de nivel, como no esquema da tabela acima,
pois revelam a base cultural da memoria. Luisa Paolinelli identificou esse avango dos Assmann
focando a questao do meio de transmissao como indicio de diferenciacdo ao dizer que:

Como resposta ao livro de Maurice Halbwachs, Les cadres sociaux de la mémoire,
escrito em 1925, que enfatizava a transmissdo oral das informag¢des como forma de
memoéria e garantia da permanéncia da recordacdo dos “quadros sociais ou

coletivos”, Aleida, Jan Assmann e Hardmeier (1983) sublinham a necessidade de
considerar igualmente a existéncia dos “arquivos da memoria”'3,

Esse passo em dire¢do a coletividade, que ja se percebe em Halbwachs, que tem peso
cultural nos Assmann, pode ser observado por esse ponto indicado por Paolinelli, mas precisa
ser depurado com mais calma para chegarmos ao que mais a frente mostraremos sobre

“arquivo” e suas ideias de permanéncia e sua relagdo com o conceito de tradigdo.

Antes de entrarmos na memoria cultural devemos compreender um pouco sobre o
carater coletivo da memoria, a saber, a memoria como fendomeno social. Nesse sentido, as
funcdes neurais sdo uma espécie de hardware da memoria que cresce no nosso interior, mas a
partir da realidade que nos cerca. Como diz J. Assmann:

Como a consciéncia, a linguagem e a personalidade, a memoria é um fendmeno
social, e na medida em que recordamos, ndo s6 descemos as profundezas de nossa
vida interior mais propria, mas introduzimos nesta vida (interior) uma ordem e uma

estrutura que estdo socialmente condicionadas e que nos ligam ao mundo. Toda
consciéncia estd mediada pelo social'*.

Por isso, as mais intimas memorias t€m seus vinculos sociais, seja na dinamica da
transmissao, porque € interacdo, ou mesmo no que precede sua transmissdo, a recordagdo.
Fala-se, portanto, de ordenacdo daquilo que nossas fun¢des neurais preservaram. Lembrar &,
nesse sentido, organizar e ndo resgatar o passado: ‘“nenhuma memoria pode preservar o

passado”!®.

"' SANTOS, Memdria coletiva e teoria social, p. 35.

12 “Quisiera partir de esa base social de la memoria para dar um paso adelante y postular ademas una base

cultural [...]”. Cf. Religion y memoria cultural, p. 17.

13 PAOLINELLI, Luisa M. S. M. Antunes. A construgdo da memoria cultural por meio da literatura: alguns
aspectos. In: LAMAS, Nadja de Carvalho; MORAES, Taiza M. Rauen. (Pro)posi¢oes culturais. Joinville:
Editora Univille, 2010, p. 194.

4 ASSMANN, 1., Religion y memoria cultural, p. 18.
15 ASSMANN, J. Collective Memory and Cultural Identity. New German Critique, n. 65, p. 130, 1995.
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J. Assmann, ainda expondo sobre as caracteristicas da memoria social, fala de dois
tipos de memorias que crescem e se acumulam internamente: a episodica e a semdntica.
Aquela ¢ fruto de nossas experiéncias e vivéncias, enquanto esta estd ligada ao que temos
aprendido e preservado'®. A memoria seméntica é geradora e carregada de sentidos. Ela se
chama “semantica” porque estd conectada ao sentido e ao significado!’. Esses sentidos estio
ligados ao mundo social. Por essa razdo, a memoria semantica € majoritariamente social. Ele
ainda explica que a memoria episddica também ¢é social porque ¢ uma estruturagdo e

ordenacio dos dados neurais'®.

Essa estruturagdo pode ser feita de maneira “cénica” ou “narrativa”. A primeira ¢ mais
voluntaria e revela ambitos mais profundos da experiéncia psiquica — isso por ter baixo
indice de organizagdo. A segunda, “narrativa”, ¢ mais consciente e organizada, o que €
proprio da narrativa. No entanto, a cénica, de acordo com Halbwaschs, com quem J. Assmann
estd dialogando, seria uma espécie de expressdo totalmente individual da memoria, o que
destruiria a énfase coletiva. Ele explica:

A partir daqui ¢ dificil, se ndo impossivel, distinguir entre uma memoria
“individual” e uma “social”. A memoria individual em si € estritamente social, tanto
quanto a linguagem e a consciéncia em geral. Uma memoria individual em sentido

estrito seria algo como uma linguagem privada que somente o mesmo entende, ou
seja, um caso especial, uma excegdo'®.

Essa ¢ a estratégia, que se torna um conceito, que Jan e Aleida Assmann utilizam para

dar peso cultural ao que Halbwachs definiria como memoria individual. O conceito cunhado

9320

pelos Assmann ¢ “memoria comunicativa””, que existe na dindmica relacional, no contato e

na transmissao.

A memoria comunicativa ndo ¢ institucional; ela ndo é suportada por nenhuma
institui¢do de aprendizagem, transmissdo e interpretacdo; ela ndo ¢é cultivada por
especialistas ¢ ndo ¢ convocada ou celebrada em ocasides especiais; ela ndo ¢é
formalizada e estabilizada por nenhuma forma de material simbolizado; ela vive na
interagdo e comunicac¢do cotidianas e, por muitas razdes, tem somente um limitado
tempo, no maximo trés geragdes?'.

Esse tipo de memoria ¢ baseado na memdria cotidiana (everyday memory). Ela ¢

caracterizada pelo “baixo grau de especializagdo, a reciprocidade de papéis, a instabilidade

16 ASSMANN, I., Religion y memoria cultural, p. 18-19.

17 ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 18.

18 ASSMANN, 1., Religion y memoria cultural, p. 18

19 ASSMANN, 1., Religion y memoria cultural, p. 19.

20 ASSMANN, J., Collective Memory and Cultural Identity, p. 125.
21 ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 110.
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temdtica e desorganizag¢io”?’. E ligada ao cotidiano e mesmo que certos lugares determinem
sua forma ou até organizem seu conteudo, ela ndo pode ser vista como um sistema de ideias.
A memoria comunicativa ¢ organizada pelo individuo, mas socialmente mediada em contratos

de comunicagio do(s) grupo(s)*>.

Para esse tipo de memoria, as emocdes sdo decisivas (“o que a memoria ama fica

eterno”*

— diria Adélia Prado). Amor, 6dio, simpatia, etc. sdo os mecanismos para iluminar
ou dar importancia a certas recordagdes. A memoria comunicativa ¢, nesse sentido, o conjunto
de imagens entrelacadas e cenas que se imprimem gracas a sua precisdo emocional. A questdo
emocional da memoria comunicativa ¢ tdo importante que alguém pode se identificar com
historias e quadros temporais que lhe sdo totalmente alheios pelo simples desejo de atencao,
socializag¢dao ou identificagao a um grupo. A partir dessa constatagcdo, pode-se falar na funcao

propria da memoria: a socializagdo. Essa constatagdo abre as portas para que J. Assmann

discuta a respeito da “memoria vinculante”.

Para J. Assmann, em toda recordacdo hd o desejo de atengdo e de pertencimento. E
mais. Ndo ¢ somente a socializagdo que nos permite recordar, mas nossas recordagdes
proporcionam a propria socializagdo®®. Seguindo as observagdes nietzscheanas, afirma-se que
sem memoria ndo ha relacionamentos. Consequentemente, a memoria nao ¢ somente fruto
social, mas as relagdes sociais s6 sdo possiveis a partir dela. Por isso se abre a discussdo a
respeito da “memoria de ligacdo/memoria vinculante”. Segundo J. Assmann, o fildsofo
alemao ndo estava pensando na memoria comunicativa, mas em uma memoria da vontade, na
qual a capacidade de esquecer ¢ suspensa em alguns casos. Para a memoria vinculante, as
emocgdes sdo fundamentais. Como ele explica, para Nietzsche esse tipo de memoria esta
vinculado a dor: “somente o que ndo cessa de doer permanece na memoria”. Assim, como
para as especulacdes freudianas (que mudariam dor por trauma), a memoria estd inscrita no
corpo. Dessa forma, a fun¢do da memoria na cultura ndo pode ser explicada sendo em termos

de inscri¢des corporais € psiquicas.

22 ASSMANN, J., Collective Memory and Cultural Identity, p. 126.
3 ASSMANN, J., Collective Memory and Cultural Identity, p. 127.
24 PRADO, Adélia. Do livro Bagagem. S3o Paulo: Siciliano, 1993, p. 99.

25 PINHEIRO, Andiara; COSTA, Estefania. Paul Ricoeur, Paul Connerton e Jan Assmann: reformulando o
conceito de “memoria coletiva” de Maurice Halbwachs. Trabalho apresentado na XII Semana de Letras da
UFOP — Pluralidade da memoria: literatura, tradugdo e praticas discursivas, 2012. Disponivel em:
<http://goo.gl/tigBSF>. Acesso em: 21 set. 2013.
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O corpo ¢, como diz H. Bérgson, uma memoria quase instantanea a qual a verdadeira
memoria do passado serve de base?. Para esse ponto a historiografia do corpo e seus multiplos
campos e preocupacdes podem gastar tempo na identificacdo e subversdo dos programas de
opressdo. No entanto, para J. Assmann essa percep¢do que vincula a memoria somente aos

cercos da corporeidade ndo basta em si mesma para a compreensio da memaria coletiva?’.

Na perspectiva da memoria vinculante, a cultura é somente uma camisa de forgas de
valores e ritos para moldar os individuos, perdendo de vista que a cultura abre, também,

possibilidades do individuo “inverté-la” e “executa-la”.

A descoberta da memoria coletiva em sentido mais proprio — porque a vinculante de
algum modo também o ¢ — da um passo a frente, pois ndo a deixa subscrever-se somente ao
corpo. Sua fung¢do primeira € transmitir a identidade coletiva, porque a sociedade se insere a si
mesma nessa memoria. A memoria coletiva pode ser de longa ou pouca duragao (as vezes se
extingue em doze ou persiste por mil anos), mas nao ¢ tdo modvel como a memoria
comunicativa. A memoria coletiva ¢ fragil a instrumentalizagdo politica da recordaciao, como

se prevé, por exemplo, nas estelas no Mundo Antigo.

A memoria coletiva vence o determinismo social da formagdo das memorias, como
também apresenta uma tipologia para o tratamento do conceito memoria que ndo estd
vinculada somente a dor-trauma (Nietzsche, Freud):

E uma questdo do grupo social que quer recordar e também do individuo que
recorda para pertencer ao grupo. Por isso ambos — coletivo e individuo — apelam
ao arquivo das tradi¢des culturais, ao arsenal das formas simbdlicas, ao “imaginario”
dos mitos e das imagens, aos “grandes relatos”, as sagas e lendas, as cenas e

constelagdes que sempre estdo vivos no tesouro de tradigdes de um povo ¢ podem
reativar-se?®.

Por isso a memoria ndo ¢ somente neural, psiquica, fendmeno corporal ou social, mas
cultural: memoria cultural. Halbwachs deu o passo para fora do ambiente reduzido do mundo
interno do sujeito e chegou as condi¢des sociais e emocionais. Contudo, como diz J.
Assmann, negou-se a seguir um pouco mais e chegar aos marcos simbdlicos e culturais da

memoria®®. Para o autor de 4 memoria coletiva (Halbwachs), essa fronteira era intransitavel,

26 BERGSON, Henri. Matéria e memoria: ensaio sobre a relagio do corpo com o espirito. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1999.

27 ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 23.
8 ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 24.
2 ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 25.
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J4

pois a memoria, para ele, é sempre vivo-encarnada®®. Aquilo que estivesse além dessa
fronteira seria “tradicdo”, o que para o autor francés era oposi¢do ao que ele tratava como
memoria. J. Assmann muda essa perspectiva e pergunta, retoricamente, pela encarnagido da

tradi¢ao! Dessa forma, renova-se o conceito de tradigdo.

A comunicacdo ¢ para a memoria comunicativa o que a tradicdo ¢ para a memoria
cultural®!. A tradi¢do seria um caso especial de comunicagdo, por meio da qual a informacio
ndo se intercambia reciproca e horizontalmente, mas ¢ transmitida verticalmente ao longo das

geracdes. Tradigdo, para J. Assmann, mesmo que seu antecessor ndo concordasse,

€ um saber vivo, encarnado em agentes, que se transmite vividamente tanto por meio
da instrugdo linguistica como também, e antes de tudo, por meio do exemplo e
imitagdo silenciosa, o que se tornou evidente, inconsciente e implicito em outros
ambientes2.

Dessa maneira, a tradigdo ndo seria a negacdo do conceito de memoria, mas o
mecanismo para a comunicagdo da memdria cultural, que se transmite verticalmente ao longo
das geragoes. Além disso, no conceito de tradicdo ha a ideia de “fradere”, de abandonar por
traicdo, de um movimento de afastamento-inovagdo que constitui a unica forma de manter
vivas as tradi¢des porque é imprescindivel para a reinterpretagio e reconstru¢io’™?. Como diz

J. Assmann:

E assim que podemos considerar a memoéria cultural, como um caso especial da
memoria comunicativa. Tem outra estrutura temporal: se pensamos em um tipico
ciclo trigeneracional da memoria comunicativa com um espago sincronico, a
memoria cultural, com suas tradi¢des que podem ser rastreadas até um passado
distante, conforma-se a um eixo diacronico.

Na memoria cultural a relacdo do simbdlico com a recordagdo ¢ sempre continua e
aberta a possibilidade de utilizagdes politicas. Aqui talvez percebamos o avanco de J.
Assmann em relacdo a Halbwachs, pois o que para este seria “tradicdo”, que por sua vez ¢
contraria a memdoria encarnada, ¢ para aquele um sistema de marcas que permite o vinculo de
pertencimento. Monumentos, ritos, festas, costumes, etc. podem ser um espago de recordagio,

um sistema de marcas no qual o individuo viva, como em uma sociedade de aprendizagem de

39 ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 25.
31 ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 25.
32 ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 96.
3 PAOLINELLI, A constru¢do da memoria cultural... p. 206.
3% ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 25.
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memoria e cultura. A memoria cultural permite ao individuo se orientar pelos espacos da
recordacdo’®”. Como bem observaram Edric Caldicott e Anne Fuchs:
[...] € necessario diferenciar claramente entre Halbwachs ¢ Assmann a nog¢do de
memoria coletiva, por um lado, ¢ memdria cultural. Memoria coletiva, como
analisada por Halbwachs, tem um tempo de vida de trés ou quatro geragdes; ¢

caracterizada pelo limite de horizonte e tradigdo oral; ela ¢ informal e baseada na
comunicagdo cotidiana entre os membros de um grupo’®.

Pelo que parece, o que Halbwachs chama de memoria coletiva, J. Assmann chamaria
de comunicativa. Por isso, o conceito de tradi¢do e sua relagdo com memoria € o que pode ser
observado para percebermos o que € proprio das intuigdes dos Assmann em relagdo aos

trabalhos de Halbwachs e com isso compreendermos os conceitos que por eles sdo expostos.

Em suma, a memoria cultural esta vinculada a temporalidades diferentes em relagao a
memoria comunicativa. Como ¢ comum nas pesquisas das oralidades, a memoria
comunicativa ndo pode ultrapassar os oitenta ou cem anos, que ¢ o tempo até onde a memoria
encarnada pode chegar’’. Esse ¢ um tipo de passado companheiro (que nos acompanha), o
qual se transmite e mantém presente. A memoria vinculante seria aquela que impde conexodes
no “nds”, como bem fazem os mitos e ritos. Na memoria cultural recorda-se, transmite-se,
investiga-se, interpreta-se, mas também se praticam as coisas das quais se recorda, pois elas
nos pertencem e precisamos sustentd-las e perpetua-las. Nas sociedades “agrafas” ou “orais”
coincide o volume do que se necessita em relacdo ao que ha de memoria cultural. De maneira
contraria, nas sociedades com escrita os sentidos transmitidos e as formas simbolicas crescem
até criarem arquivos gigantescos, dos quais somente algumas partes importantes recebem
carater de necessario e sobre as quais se ocupa, enquanto muitas outras sdo deixadas no

esquecimento ou sdo extintas.

Por essa razdo J. Assmann fala em memoria acumulada e memdria funcional’®. O
conceito de memoria acumulada cria possibilidades de formas culturais orientadas pelo
inconsciente. Assim como a cultura, a memoria individual ¢ um palimpsesto para qual Freud
tinha a cidade romana como metafora favorita. Assim como o espago romano, na memoria

acumulada ha o contato inextricavel do “novo e do velho”; “censuravel e ndo censuravel”; o

35 ASSMANN, Aleida. Espacos da recordagdo: formas e transformacdes da memoria cultural. Campinas:
Unicamp, 2011.

36 CALDICOTT, Edric; FUCHS, Anne (ed.). Cultural Memory: Essays on European Literature and History.
Bern: Peter Lang AG, 2003, p. 9.

37 ASSMANN, J., Collective Memory and Cultural Identity, p. 127.
38 ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 45.
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“candnico e o apocrifo”; o “ortodoxo e o herético”; “o central ¢ o marginal”>’. E exatamente
no liame das memérias acumulada e funcional que se abre a possibilidade da renovacio™.
Nessa dindmica, a tradi¢do teria o papel de transmitir, receber e arquivar o transmitido. Essa
memoria acumulada ndo tem os principios estruturantes de organizagdo. No entanto, mesmo
que essa ideia de acumulo pareca revelar um contetido obscuro, escondido ou ndo acessivel, o
conteado da memodria acumulada ndo €, necessariamente, inacessivel, reprimido, excluido,

nao detectavel — mesmo que isso, claro, possa se dar.

A memoria acumulada é chamada de arquivo. Para a memoria cultural, arquivo seria,
segundo a perspectiva de Derrida, uma forma de memoria que constitui o presente e a
possibilidade de futuro mediante os simbolos linguisticos, extralinguisticos, discursivos e ndo
discursivos penetrados por estruturas de poder e dominagdo*'. Assim, a memoria cultural
relaciona-se com o originario, o excluido, o descartado em contraste com a memoria
vinculante e comunicativa. Ela ¢ complexa, pluralista, labirintica; engloba uma quantidade de
memorias vinculantes e identidades plurais distintas em tempo e espago; dessas tensdes e

contradi¢des extrai a sua propria dindmica*’.

J. Assmann traca alguns topicos tematicos gerais para as caracteristicas no contetdo,
forma, meio de comunicagdo, tempo e na participacdo estrutural da memoria cultural em

relacdo & memoria comunicativa®:

Memoria Comunicativa

Memoria Cultural

Contetdo Historia enquadrada na Historicamente mitica, eventos no
memoria autobiografica, absoluto passado (in illo tempore).
passado recente.

Forma Tradi¢des informais, e género | Elevado grau de formacao,

de comunicagdo cotidiana.

comunicagao cerimonial.

Meio de comunicagio

Vivo, memoérias incorporadas,
comunicacao em linguagem
vernacula.

Mediada em textos, icones, dangas,
ritos e performance de varios tipos;
linguagem classica ou formalizada
de outra maneira.

39 ASSMANN, J., Religién y memoria cultural, p. 46

40 ASSMANN, Aleida. Erinnerrungsrdume: Formen und Wandlungen des Kulturellen Gedéchinisses. Munich:
C. H. Beck, 1999 apud ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 45.

4 ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 47.
42 ASSMANN, J., Religion y memoria cultural, p. 50.
4 ASSMANN, J., Communicative and Cultural Memory... p. 117.
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Estrutura temporal

80 a 100 anos, movimenta-se
no horizonte de 3 ou 4
geracoes.

Absoluto passado, tempo mitico
primordial, 300 anos de
longevidade.

Estrutura de participagao

Difusa.

Veiculos especializados de
memoria hierarquicamente
estruturados.

A partir dessa esquematizagdo, pode-se pensar a memoria cultural com estes

indicadores:

Historicamente mitica, eventos no absoluto passado (in illo tempore): sua
temporalidade de longa duracdo e seus eventos estdo em estado de absoluto;

Elevado grau de formagdo, comunicag¢do cerimonial: estd vinculada ao mundo dos
ritos. Uma vez ritualizada, a memoria se torna fonte para a cultura e parte constituinte
da sua tessitura;

Mediada em textos, icones, dancgas, ritos e performance de varios tipos, linguagem
classica ou formalizada de outra maneira: sua materializagdo estd no conjunto de
coisas ¢ habitos que se perenizam na cultura. A linguagem revela-se formal e
paradigmatica;

Absoluto passado, tempo mitico primordial, 300 anos de longevidade: demarcagio
centenaria de perenidade na cultura;

Veiculos especializados de memoria hierarquicamente estruturados: ligada a
instituicdes e tradigdes que lhe retomam, preservam e as vivificam.

1.2. Esquecimento e lembran¢a: arquivo e cinon na meméoria cultural

Por meio da cultura, homens e mulheres criam o quadro temporal que transcende a

duracdo da vida individual relativa ao passado, presente e futuro. Por intermédio do que ¢

recordado interagindo, lendo, comentando, criticando e discutindo o que foi depositado no

passado remoto ou recente, os seres humanos participam de horizontes alargados de

significados e producdo. Assim como no processo mnemonico individual, a memoria cultural

se movimenta na ordem da lembranga e do esquecimento, que no nivel cultural ¢ fruto do

funcionamento natural da sua dindmica**. O esquecimento se torna necessario para o advento

do novo; ele cria espacos para as novas informagdes na cultura.

# ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 97.
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Segundo A. Assmann, hd duas formas de esquecimento: a passiva € a ativa. A ativa ¢
intencional e estd vinculada a destruicao e dilui¢do. Ela ¢ necessaria para a fundagdo do novo,
que ¢ a sua superacdo — embora a valoracdo ética dessa afirmacdo ndo anteceda sua
imprescindibilidade. Contudo, o esquecimento na cultura toma tons violentos quando ¢
instrumento contra minorias ou atinge perigosamente o outro/diferente®. O esquecimento
cultural passivo ¢ vinculado a atos ndo intencionais, tais como perder, dispersar, esconder,
abandonar, negligenciar, deixar para tras. O que h4 ndo ¢ a destrui¢do do material cultural,
mas este sai do lugar das preocupagdes, atencdes, avaliagcdes e utilizacdes. Exatamente por
isso, pode-se falar que a arqueologia trabalha com as banalidades do passado que, uma vez
esquecidas, podem ser encontradas ganhando peso cultural porque nao foram destruidas e,
consequentemente, podem ser encontradas. Perdendo-se podem ser reutilizadas, o que mostra

como estamos lidando com enquadramentos da dualidade “importancia x descaso”.

Assim como o esquecimento ¢ parte da memoria cultural, a lembranga também o €. “A
instituicdo da memoria ativa preserva o passado como presente, enquanto a institui¢do da
memoria passiva preserva o passado como passado™®. Nesse ponto, pode-se falar de um
conceito j& mencionado (arquivo) e de outro ainda ndo citado: canon. Enquanto este ¢ um
passado como presente, aquele ¢ o passado como passado. O arquivo ¢ estabelecido na
estrutura da permanéncia, criando um “universo simbdlico”, um espago comum de
experiéncias, expectativas e acdes por conta da sua forca vinculante*’. Peter Berger e Tomas
Luckmann chamam isso de experiéncias sedimentadas, as quais podem criar um acervo
comum de conhecimento em uma estrutura intersubjetiva*®. Destarte, o conhecimento de si e
de pertencimento, na pratica da constru¢do de identidade, organizam-se na preservagio e
identificacdo da memoria cultural. Por isso a memoria cultural, no dizer de J. Assmann, ¢ a
concretizacao da identidade ou da relagdo para o grupo:

A memoria cultural preserva um armazém do conhecimento do qual o grupo deriva
uma consciéncia de sua unidade e peculiaridade. A manifestacdo objetiva da

memoria cultural é definida por meio de um determinado senso de identificagdo
positiva (nds estamos neste) ou negativa (este € nosso oposto)®.

4 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 97.
4 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 98.
4 PAOLINELLI, A construcdo da memoria cultural... p. 196.

4 BERGER, Peter L.; LUCKMANN, Thomas. 4 construgdo social da realidade. 27. ed. Petropolis: Vozes,
2007, p. 95.

4 ASSMANN, J., Collective Memory and Cultural Identity, p. 130.
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A propria memoria cultural contém uma quantidade de mensagens que sao
enderecadas para a posteridade e prevé continuas repetigoes e reuso. Nesse sentido, esses
“materiais” da memoria cultural estdo no ambito da memoria ativa da lembranca. No entanto,
nem todas as obras de arte, por exemplo, adquirem status para serem relidas, encenadas,
comentadas e executadas repetidamente; somente as que passaram pelo processo de
canonizag¢do. No outro lado da memoria cultural existem os “materiais” relicarios, que
perderam seu quadro de referéncia, fazem parte do arquivo e sdo acumulativos.

A dimensao ativa da memoria cultural oferece suporte para a identidade coletiva e se
define pela clara falta de espago. Ele [o canon] é construido sobre um pequeno
numero de textos normativos e formativos, lugares, pessoas, artefatos e mitos que se
destinam a serem ativamente circulados e comunicados nas sempre renovadas
apresentagdes e performances. O conjunto de memdrias ¢ utilizado e reproduz o
capital cultural de uma sociedade, que é continuamente reciclado e reafirmado. O
que quer que tenha tornado a memoria cultural ativa, passou por processos rigorosos

de seleg@o que assegurou a certos artefatos um lugar duradouro no funcionamento da
memoria cultural de uma sociedade. Esse processo ¢ chamado de canonizagdo™.

Essa selecdo ¢ determinada pelo processo cultural de valoragao, que tem como base o
valor, a duragdo e selecdo, os quais dao peso de “santifica¢do” a textos, pessoas, monumentos
e artefatos. Nessa logica, a memoria cultural se alicerca em duas formas distintas: (1) na
selecdo limitada de textos sagrados, obras de arte ou principais eventos historicos encaixados
em um quadro atemporal e (2) no armazenamento de documentos e artefatos do passado, os
quais ndo atendem aos padrdes candnicos, mas sdo, por outro lado, considerados interessantes

ou importantes para ndo serem deixados no esquecimento ou desaparecerem.

O arquivo, dentro desse esquema, seria a memoria cultural passiva, que estd entre o
canon e o esquecimento. Para dar-lhe peso empirico, A. Assmann trata o arquivo como “a
base do que pode ser dito no futuro sobre o presente, quando ele se tornard passado™'. Os
arquivos, em suas primeiras expressdoes no Mundo Antigo, serviram como estocagem e

preservagdo do passado para legitimagdo simbdlica de poder.

Podemos distinguir dois tipos de arquivo: o arquivo politico e o arquivo historico. O
historico ¢ receptaculo de documentos deixados ao ostracismo depois de sairem do quadro
referéncia da institui¢do, os quais podem ser reformulados e interpretados em um novo
contexto. Diferentemente do arquivo politico, que funciona como instrumento de poder, o
arquivo historico armazena informagdes que ndo sdo de uso imediato. Ele perdeu o seu lugar

primeiro, o ambiente de sua vida original, passando depois para a categoria de locus

50 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 100.
ST ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 102.



33

originario. Ou seja, perdido seu mundo do passado, esse arquivo tem a oportunidade de
reviver em novos contextos. Como estd na categoria de memoria passiva, seu conteudo ¢

inerte, mas esta sempre em estado de potencialidade.

O arquivo, portanto, pode ser descrito como um espago que esta localizado na
fronteira entre esquecer e lembrar; seus materiais sdo preservados em estado de
laténcia, num espaco de armazenamento intermediario. Entdo, o arquivo ¢ parte da
memoria cultural em dimensdo passiva®.

Ha diversos tipos de “material-reliquia”. No entanto, segundo A. Assmann, o passado
¢ feito largamente de papel®®. Ele se torna uma institui¢io capaz de servir de armazém
histérico, no sentido de material da memoria cultural passiva que, revitalizado e vivificado em

novos ambientes, pode ser manobra de operacao e poder.

A importancia da escrita para a formag¢do da memoria cultural e seu mundo
arquivistico na histéria ¢ inquestionavel, especialmente porque, com a escrita e a
materializagdo da linguagem, tornou-se possivel a celebragdo e a perenizagdo em
temporalidades mais longinqua. Le Goff esclarece a passagem do oral para o escrito como um

movimento de transforma¢ao da memoria cultural:
O aparecimento da escrita estd ligado a uma profunda transformagdo da memoria
coletiva. Desde a “Idade Média ao Paleolitico” aparecem figuras onde se propos ver
“mitogramas” paralelos a “mitologia” que se desenvolve na ordem verbal. A escrita
permite & memoria coletiva um duplo progresso, o desenvolvimento de duas formas
de memoria. A primeira é a comemoragdo, a celebragdo através de um monumento
comemorativo de um acontecimento memoravel. A memoria assume entdo a forma

de inscri¢do e suscitou na época moderna uma ciéncia auxiliar da historia, a
epigrafia. Certamente que o mundo das inscrigdes € muito diverso®*.

Assim sendo, estabelecem-se as perenidades pelas quais a memoria cultural se forma,
perpetuando-se na celebracdo, nos hindrios, nos monumentos, nos textos canonizados da

cultura, etc.

Como armazém, escritura ¢ exterioriza¢do de nossa memoria, por meio da qual podemos
guardar datas que esqueceriamos sem o seu apoio. Entretanto, enquanto comunicagao, ela cria a
exteriorizagdo da voz pela qual podemos alcangar interlocutores de distancias temporais e

. . 55 . . ~ . ~
espaciais®. Ao serem colocados em escrito, os textos aumentam sua condi¢@o de vinculagdo. A
canoniza¢do ¢ um modo particular da escritura porque a sua materializagdo ganha peso de

autoridade, o que pode, depois, entrar no movimento canon/arquivo.

52 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 103.

33 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 103.

% LE GOFF, Histéria e memdria, p. 431.

35 ASSMANN, J., Communicative and Cultural Memory, p. 117.
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Dai a literatura tornar-se um objeto interessante para pensarmos sobre a producao e
observagdo da memoria cultural e sua complexa producdo. A literatura desempenha trés
papéis na producao da memoria cultural: (1) literatura como meio de recordacao; (2) literatura
como um objeto da memdria; (3) literatura como meio para observar a produ¢do da memoria
cultural®®. A literatura como objeto da memoria estd na sua capacidade de servir de ligacio
entre geragdes. Por sua existéncia intertextual, ela acaba preservando antigas obras em novos
contextos, dando-lhes vida e formando o que seria um cénon da cultura. Astrid Erll e Ann
Rigney explicam que

uma parte significante da producdo literaria consiste em reescrita dos textos
canodnicos e, em geral, de antigas narrativas da cultura, tais como contos populares e
mitos. Essas reescritas podem assumir a forma de comemoracdo piedosa (de
recitacdo, por assim dizer) ou de contestacdo critica. Mas, de qualquer forma, tais
atos de lembranga literaria contribuem de uma maneira muito especifica para a

producao e reproducdo da memoria cultural, bem como nossa reflexio a respeito da
memoria’’.

Renate Lachmann, aplicando esse conceito da critica literaria (intertextualidade),
esclarece que literatura ¢ memoria cultural ndo porque simplesmente opera como uma espécie
de aparelho de gravacdo, mas como um corpo de agdes comemorativas que inclui o
conhecimento armazenado pela cultura. Ele faz a seguinte afirmacao:

Literatura é memoria da cultura ndo como um simples aparelho de gravacdo, mas
como um corpo de a¢des comemorativas que inclui o conhecimento armazenado
pela cultura de praticamente todos os textos que produziu, pelos quais ela ¢
constituida. Escrever ¢ ato da memoria e nova interpretagdo por meio do qual um
novo texto € inserido no espaco da memoria. O envolvimento com o conjunto de
textos da cultura, que cada novo texto reflete (seja com convergéncia ou

divergéncia; assimilacdo ou repulsa), é realizado numa relagdo reciproca, como a
concepg¢do de memoria que cultura implica®®,

Nessa perspectiva, a literatura se torna “mimesis de memoéria” ou “mimesis da

memoria cultural’>®

, ou seja, a literatura como sua transmissora, porque reflete sobre o
conteudo da memoria cultural, seus posicionamentos éticos, epistemologicos, etc. A escrita,
em geral, com um modo mais estendido de tratar a literatura, com sua capacidade de retomar,
reler, interpretar antigos mitos e narrativas, além de objeto para percebermos as faces da

memoria cultural, com seu canon, também contribui para produgdo e perpetuacdo de textos na

5 ERLL, Astrid; RIGNEY, Ann. Literature and the Production of Cultural Memory: Introduction. European
Journal of English Studies, v. 10, n. 2, p. 112, 2006.

57 ERLL; RIGNEY, Literature and the Production of Cultural Memory... p. 113.

5% LACHMANN, Renate. Mnemonic and Intertextual Aspects of Literature. In: ERLL; NUNNING, Cultural
Memory Studies..., p. 301.

5 ERLL; RIGNEY, Literature and the Production of Cultural Memory... p. 113.
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cultura, sendo, como os autores citados acima disseram, “mimesis of cultural memory”. Por

isso, todo texto concreto funciona como “sketched-out memory space”.

Aqui devemos indicar, entdo, a relagdo da memoria cultural e o conceito de
imaginario® como conjunto de representagdes mentais de individuos e grupos, as quais a
literatura preserva e pelas quais pensa a realidade, comunicando-a e transformando-a. Por isso
nao estamos diante de expressdes sociais acabadas, recebidas nas geragdes como dado pronto,
mas que passam por processos de traducdo e modaliza¢dao, formando um conjunto infinito de
representacdes que circulam na cultura. Em termos gerais, podemos relacionar arquivo/canon

e memoria passiva/ativa com o seguinte esquema®’:

Memoria cultural

Lembrado Esquecido
Ativo Passivo Passivo Ativo
Selecionado/ Acumulado Negligéncia/ Negado/destru-
coletado desprezo ido
Memoria Memobria de Material/reliquia Material
operacional referéncia destruido
Céanon Arquivo
Disperso em Tabu,
Museu/ Armazéns depositos censura,
monumento store house esquecidos lixo

Biblioteca da Humanidade

80 LACHMANN, Mnemonic and Intertextual Aspects of Literature, p. 301.

61 Essa preocupagdo se encontra no artigo de Luisa Paolinelli (Cf. A constru¢do da memoria cultural... p. 201-
203).

62 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 99.
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Sobre a relagdo entre canon e arquivo (memoria ativa e passiva), € preciso deixar claro
que ndo ¢ necessario o caminho das dualidades rapidas (comuns aos tipos ideais). Pelo
contrario, a memoria referencial ¢ um lugar de grande potencialidade de operacdo, pois
elementos do canon podem ser retirados de seu contexto “candnico’” para serem interpretados
em quadros referenciais com elementos do arquivo. Como afirma A. Assmann, a memoria de
referéncia, por exemplo, prové um rico background para a memoria operacional, o que
significa que os elementos do cidnon podem ser ‘“alienados” e reinterpretados, sendo
enquadrados com elementos do arquivo (que é o método do New Historicism)®. Elementos
do canon podem, também, recuar para o arquivo, enquanto elementos do arquivo podem ser
recuperados e regenerados para o canon. Essa ¢ exatamente a interdependéncia dos diferentes
dominios e fungdes que organizam a dindmica da memoria cultural e mantém sua energia
fluindo. Elementos do canon podem ser inseridos no arquivo, como também, elementos do
arquivo podem ser recuperados e valorizados pelo canon. Essa afirmagdo abre um mundo de
possibilidades para compreendermos a dindmica dos textos na cultura e suas relagdes

intertextuais e interdiscursivas — o que ficard mais rico quando aproximarmos essas

perspectivas as contribui¢des de I. Létman e a Escola de Tartu-Moscou.

Antes disso, um ponto que precisa ser aqui indicado ¢ a fragilidade da proposta dos
Assmann quanto as estratégias de selecdo, na dindmica das memorias, do ativo/passivo ou
canon/arquivo. Sobre a selecao, simplesmente se diz que ndo ¢ muito claro ou compreensivel
o seu processamento®. Para ndo ficarem sem nada a dizer, parecem perceber como algo
proprio do desenvolvimento da cultura. Talvez aqui haja hipervalorizacdo da
imprevisibilidade e do “ndo dominio das armagdes” no processo de relembranca e atividade

da memoria cultural.

Coloquemos nesse didlogo o semioticista Turi Létman e a Escola de Tartu-Moscou.

1.3. A Escola de Tartu-Moscou: I. Lotman em dialogo com os Assmann

Iuri Lotman foi um semioticista e historiador cultural soviético, da Estonia, que

construiu sua carreia na Universidade de Tartu. Ele é fundador da Escola de Tartu-Moscou de

6 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 104.

6 ASSMANN, A., Canon and Archive... p. 102-104. Le Goff segue outra interpretacio a respeito da
preservagdo e utilizagdo da memoria coletiva, permitindo observar as intengdes sociais ¢ de poder: “Tornarem-se
senhores da memoria e do esquecimento ¢ uma das grandes preocupagdes das classes, dos grupos, dos individuos
que dominaram e dominam as sociedades historicas. Os esquecimentos e os siléncios da historia sdo reveladores
desses mecanismos de manipulagdo da memoria coletiva”. Cf. LE GOFF, Historia e memoria, p. 426.
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semiotica da cultura. Inserida no mundo das pesquisas soviéticas da década de 1960 em
diante, a Escola de Tartu recebeu influéncias do Circulo Linguistico de Moscou, OPOIAZ —
Associacdo para o Estudo da Linguagem Poética da Cibernética e Teoria da Comunicacdo e
Informacdo. Na verdade, trata-se de uma escola semidtica que se configurou na relacdo de
dois centros cientificos: Tartu, na Estonia, ¢ Moscou. Aquele representado por pesquisadores
importantes como Lotman, B. Egoérov, Z. Mints, I. Terchernov; este formado por

pesquisadores proeminentes como V. Toporov, B. Uspiénski e outros®.

Para Peeter Torop, o conceito “escola” aplicado a escola semidtica de Tartu precisa ser
dissecado, porque além das coletaneas esporadicas de teses e artigos, foram publicados 25

volumes na principal série cientifica que a representa (TSS — Trabalhos Sobre Sistemas e

Signos)®. Os autores desses textos, que nos anos de 1960 estavam espalhados pela Unido

Soviética, eram de diferentes lugares, idades, convic¢des e formavam uma comunidade

cientifica que tinha L6tman como eixo unificador.

Assim, primeiramente essa seria uma escola enquanto uma corrente cientifica. Como
corrente cientifica pode ser chamada de Escola de Tartu e Moscou — ou melhor, Tartu,

Leningrado e Moscou:

A primeira leva em consideracgdo a data e lugar do surgimento da escola (conferencia
de Moscou de 1962 e a conferéncia de Tartu de 1964). A segunda decorre das
ligagdes de continuidade. Assim, B. A. Uspinski vincula o sucesso da corrente a
combinag¢do das tradi¢cdes da linguistica (sic) de Moscou ¢ da teoria e critica literaria
de Leningrado, embora advirta que essas tradigdes ndo podem ser entendidas muito
literalmente. Em sua época, I. M. Lotman opunha-se ativamente a reducéo das raizes
historicas da semidtica humana aos trabalhos da OPOIAZ. Ele proprio nascera e
estudara em Petersburgo e considerava vital para a escola de Tartu como um todo o
vinculo pessoal de muitos dos seus representantes com Petersburgo, com sua teoria e
critica literarias que soube conferir, além dos formalistas, um papel importante aos
independentes V. Proop, V. Jirmunski, G. Gukovski, Frejdenberg e, em menor
medida, a M. Bakhtin®’.

A Escola de Tartu também pode ser percebida como teoria. Como ¢ comum a um
grupo de pesquisadores tdo diversificado, Tartu ndo possui uma doutrina metodologica unica,
mas muitas personalidades e perspectivas. Assim, ficaria dificil pensar uma metalinguagem
que determinasse a gramatica dos conceitos da Escola. O proprio Lotman ¢ multifacetario e

permite aos seus leitores a aplicacdo e atualizacdo de certos momentos dos seus pontos de

65 AMERICO, Ekaterina V. Alguns aspectos da semidtica da cultura de hiri Létman. 2012. Tese (Doutorado em
Letras) — Universidade de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 2012, p. 63.

% TOROP, Peeter. A Escola de Téartu como escola. In: MACHADO, Irene. Escola de semidtica: a experiéncia de
Tartu-Moscou para o estudo da cultura. Sao Paulo: Atelié Editorial; FAPESP, 2003, p. 69.

67 TOROP, A Escola de Tartu como escola, p. 72.
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vista, tornando suas ideias produtos frutiferos para as ciéncias humanas e semiotica. Contudo,

temos alguns conceitos lotmanianos que podem servir como unidade ou eixos, tais como

semiosfera; as questdes da cultura como ambiente das explosdes e encontros dos textos, bem

como a propria cultura como um texto; alguns insights sobre a questao do texto e 0s signos.

Ainda, Létman e seus colegas publicaram um texto em inglés intitulado “Theses”, na

década de 1970, que na verdade ¢ um sumario compacto dos principios basicos da semiotica

desenvolvida pelo grupo de Tartu-Moscou®. H4 um resumo muito pratico dessas teses®’:

Discussao do campo conceitual da cultura de um ponto de vista semidtico. Por um
lado, trata-se de atenuar a oposic¢do entre natureza e cultura; por outro, de enfatizar
a dindmica da passagem do ndo cultural e cultural como relagdo de
complementaridade. Chega-se, assim, ao conceito de cultura como fendomeno

interativo, o que serd exposto com mais cuidado abaixo.

Interdependéncia como forma de eliminagdo das dicotomias a partir da valorizagao

do paradigma interno das culturas susceptiveis de correlacao.

Concepcao do texto como unidade basica da cultura e ndo do sistema linguistico.

Nesse sentido, manifestagoes culturais sao textos.

Toda cultura pressupde uma linguagem natural que funciona como modelo
universal para sistemas modelizantes. Para o semioticista, modelizar ¢ criar

sistemas de signos a partir do modelo da lingua natural.

Texto: o conceito fundamental da abordagem semidtica, porque nele ¢ possivel
situar a passagem da informacdo para o texto; uma codificacdo; sistemas

modelizantes de segundo grau.

A estrutura dos sistemas garante nao apenas a organizagao interna, mas também a
desorganizagdo externa (entropia) sem a qual nenhum dinamismo ¢ possivel. Nisto
reside a importancia da memoria para a experiéncia futura: em que o texto
funciona como programa e como estimulo a policulturalidade. Isso sem perder de

vista a condi¢@o da cultura como sistema fundado na linguagem natural.

% WINNER, Irene Portis; WINNER, Thomas G. The Semiotics of Cultural Texts. Semiotica, v. 18, n. 8, p. 103,

1976.

% MACHADO, Escola de semidtica... p. 54-55.
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7. O problema da tradu¢do de dentro de uma tnica tradicdo favoravel, assim, a

interacao dos opostos.

8. Funcionamento da cultura a partir das relagdes entre estruturas de diferentes

sistemas
9. Tendéncia a diversidade e uniformidade como dois mecanismos basicos da cultura.

Entre outras caracteristicas para pensar a Escola de Téartu, além de percebé-la como
corrente cientifica e tedrica, ela pode ser identificada como Academia, Faculdade e
Universidade. Como descreve Torop:

I. M. Létman (sic) ndo possuia um terreno proprio para a academia, como Platdo, e,
no entanto, o problema do espago sociogeografico ocupa um lugar importante no
entendimento do desenvolvimento da escola de Tartu. Pode-se dizer que,
espacialmente, a escola de Tartu transformava-se gradualmente de academia em
universidade. As primeiras Escolas de Verdo, que I. M. Lotman chama ndo de

conferéncias, mas de vida em comum, ocorriam em Kiaeriku, no centro esportivo da
universidade de Tartu’.

As Escolas de Verdo eram organizadas por um comité cientifico e tinham no espaco da
Escola de Literatura Russa o lugar para realizacdo dos encontros. A partir deles, nos quais se
debatiam ideias apresentadas oralmente, forjou-se o arcabougo de profundidade cientifica,
gerando um denso material em coletaneas conhecido como 7SS (Trabalhos sobre Sistemas de

Signos). E assim a Escola recebeu reconhecimento internacional.

Em suma, a Escola de Tartu-Moscou se constituiu nos anos de 1960 na Universidade
de Tartu, Estonia, como espago de discussdo entre pesquisadores avidos por compreender o
papel da linguagem na cultura. Estava em jogo o dialogo da semidtica com as ciéncias da
cultura. O que definiu, desde o comego, o caminho diferente da abordagem da semiética da
cultura das demais ciéncias foi o questionamento das nogdes de totalidade e de impregnagao
mutua. No lugar de totalidade colocou-se o de “trago”. Por essa razdo, cultura e linguagem
estdio na agenda da semiotica da cultura. Conceitos tais como semiosfera, sistemas
modalizantes, texto, cultura, fronteiras, etc. foram se estruturando nos encontros de

pesquisadores da cultura de varios lugares da Unido Soviética.

70 TOROP, A Escola de Téartu como Escola, p. 90.
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E interessante como as ideias e observagoes sobre “memoria” nos textos dos Assmann
parecem dialogar com afirmagdes de Lotman e sua Escola, mesmo que ndo lhes deem o

crédito devido’.

1.3.1. Cultura, memobria e texto

O conceito de cultura ¢ muito caro as Ciéncias Sociais. O pesquisador dessa fileira que
mais se aproximou do conceito de Loétman foi Clifford Geertz. Quando este apresenta as
caracteristicas do que chama de “descricao densa”, que ¢ uma pratica etnografica, percebemos

como estamos lidando com autores que caminharam por intui¢des proximas:

O conceito de cultura que eu defendo, e cuja utilidade os ensaios abaixo tentam
demonstrar, ¢ essencialmente semiodtico. Acreditando, como Max Weber, que o
homem ¢ um animal amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu, assumo
a cultura como sendo essas teias e sua analise; portanto, ndo como uma ciéncia
experimental em busca de leis, mas como uma ciéncia interpretativa, a procura de
significado. E justamente uma explica¢do que eu procuro, ao construir expressdes
sociais enigmaticas na sua superficie. Todavia, essa afirmativa, uma doutrina numa
clausula, requer por si mesma uma explicagio’.

Segundo Geertz, como transparece na sua descri¢ao, a cultura ¢ teia de signos que
estdo interlacados e precisam ser interpretados. A cultura seria, nessa perspectiva, um texto
publico que, no trabalho etnografico, ¢ apreendido em suas manifestagdes de sentido, o que

exige do pesquisador criatividade e sensibilidade semidticas.

Para o semioticista soviético, a cultura, antes de qualquer coisa, ¢ uma inteligéncia
coletiva ou memoria coletiva que, como dizem Aleida e Jan Assmann, ¢ supraindividual. As
aproximagdes ndo param por ai. Segundo Lotman, a cultura ¢ um mecanismo de conservagao
e transmissdo de certos comunicados (textos) e elaborac¢do de novos textos’®. Os conceitos de
“cultura” e “texto” desse autor precisam ser bem explicados, pois sdo exatamente essas as
duas expressOes axiais para a sua argumentacao sobre a relagdo da cultura com a memodria.

Ele, inclusive, usa a expressao “memoria cultural” — tdo comum aos Assmann.

Cultura ¢é, entdo, “fendmeno interativo sem existéncia isolada e com um campo

conceitual unificado fundado no processamento, na troca e na armazenagem de

! Essa afirmagdo ndo indica que os textos dos pesquisadores alemdes em momento algum citem Lotman e sua
escola, mas que ndo o fazem com a densidade necessaria. Isso porque, ao lermos os trabalhos de Lotman e dos
Assmann, fica evidente a presenca dos pressupostos daquele nos trabalhos destes.

2 GEERTZ, Clifford. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: GEN/TLC, 2011, p. 4

3 Cf. LOTMAN, L. La semidtica de la cultura y el concepto de texto. In: . La semiosfera I: Semiotica de
la cultura e del texto. Madrid: Ediciones Catedra, 1996, p. 77-82.
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»74 Assim sendo, a cultura é interativa e traz para o centro de si outros mundos’.

informagdes
E como a cultura ¢ uma organizagao de significantes e significados, ela por si ja ¢ um texto.
Pode-se afirmar que a cultura ¢ definida em tragos minimos como texto porque ha nela
estruturalidade:
Assim, os sistemas culturais sdo textos ndo porque se reduzem a lingua, mas porque
sua estruturalidade procede da modelizagdo a partir da lingua natural. No limite
desse raciocinio situa-se a sintese sist€émica: o conceito de cultura como texto, na
verdade, deve ser entendido como texto no texto. Todo texto da cultura é codificado,

no minimo, por dois sistemas diferentes. Por conseguinte, todo texto da cultura ¢ um
sistema modelizante’®.

O estudo sobre os sistemas modelizantes ¢ eixo central da semiotica da cultura. Os sistemas
modelizantes de segundo grau se organizam ou se arranjam a partir de sistemas modelizantes
de primeiro grau. Ou seja, a cultura opera como organizadora de sinais, os quais, estruturados,
tornam-se comunicagdo. Como explica Paulo Nogueira, esses sdo os sistemas da cultura que
dao forma ao que ¢ amorfo, da mesma forma que a lingua natural organiza em mundo humano

a natureza’’.

Por isso Irene Machado pode dizer que “a cultura como texto implica a existéncia de
uma memoria coletiva que nao apenas armazena informagdes, como também funciona como
um programa gerador de novos textos, garantindo assim a continuidade”’®. A cultura é a
anexacao de textos e os textos sdo unidades basicas da cultura. Para isso ser possivel, pensa-se
a cultura na légica da negacao radical da existéncia de qualquer signo isoladamente. Um signo
requer outro signo; um texto requer outro texto. O texto nao ¢ fendmeno isolado, mas pertence
a um grande sistema, chamado por Lotman de semiosfera, o resultado e a condi¢do para o
desenvolvimento da cultura, fora da qual ndo pode haver linguagem e comunicagdo’. A
semiosfera pode ser definida, antes de qualquer coisa, a partir deste principio: as coisas nao

existem isoladamente. Dessa forma, podemos definir a semiosfera por alguns pontos®’:

" MACHADO, Escola de semidtica... p. 28.

75 LOTMAN, 1. Tese para uma analise da semidtica da cultura (Uma aplicagdo aos textos eslavos). In:
MACHADO, Escola de semidtica... p. 110.

6 MACHADO, Escola de semiética... p. 39.

7 NOGUEIRA, Paulo A. S. Hermenéutica da recepgdo: textos biblicos nas fronteiras da cultura ¢ no longo
tempo. Estudos de Religido, n. 42, p. 22, jan./fev. 2012.

8 MACHADO, Escola de semidtica... p. 102.

7 Cf. LOTMAN, La semiosfera I, LOTMAN, 1. Universe of the Mind: A Semiotic Theory of Culture.
Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 1990.

80 VIEIRA, Jorge de Albuquerque. Semiosfera e o conceito de Umwelt. In: MACHADO, Irene (org.). Semidtica
da cultura e semiosfera. Sao Paulo: FAPESP; Annablume, 2007, p. 99-113.
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1. Semiosfera ¢ um conjunto de textualidades, um texto junto de outro texto que faz dele

um texto; sem textos prévios nao ha texto;

2. Semiosfera ¢ algo formado por uma rede (interminavel) de interpretagdes; ou

r

3. Semiosfera ¢ a esfera da comunicacao;
4. Semiosfera ¢ uma rede processual de signos ou semiose;

5. Semiosfera ¢ o lugar de todos os Umwelts (ambientes/meio ambiente) interconectados.
Dois Umwelts quaisquer, quando em comunica¢do, sdo parte de uma mesma

semiosfera;
6. Semiosfera ¢ o espago das semioses;
7. Semiosfera ¢ o lugar de organizagao de sentido;
8. Semiosfera ¢ o espaco da relacao parte-todo.

O semioticista define semiosfera, por analogia ao conceito de biosfera, como o
funcionamento dos sistemas de significagdes de varios tipos e niveis de organizacdo. A
biosfera ¢ sua analogia preferida por ser um conceito que serve, obviamente, para pensar o
continuum semidtico®!, o qual nos mostra a unidade, interrelacio e conservacio do cosmo.
Essa afirmacdo poderia levar a afirmagdes rapidas, confundido semiosfera com a noosfera.
Enquanto esta tem existéncia material e espacial, abarcando uma parte do nosso planeta, o

espaco semidtico tem cardter abstrato®?,

Létman tem o cuidado, também, de ndo permitir que essa abstragdo se torne metafora.
Pelo contrario, ele afirma que:
Isso, sem duvida, de modo nenhum significa que o conceito de espago se entende
aqui em sentido metafoérico. Estamos tratando de uma determinada esfera que possui
os tragos distintos que se atribuem a um espago cercado em si mesmo. Somente

dentro desse espago resultam possibilidades de realizagdo dos processos
comunicativos e produgdo de novas informagdes.®’

Podemos continuar descrevendo a semiosfera, pois ¢ o turning point dos conceitos da
semiotica da cultura e como a textualidade se realiza em seu ambiente. Na bioesfera a matéria

¢ vista como unidade organica, formada por organismos vivos, 0s quais ndo podem viver e

81 LOTMAN, La semiosfera I... p. 21.
82 VIEIRA, Semiosfera e o conceito de Umwelt... p. 100.
8 LOTMAN, La semiosfera I... p. 23.
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existir isoladamente; um precisa do outro. Homens, mulheres ou qualquer organismo vivo sao

uma funcio da biosfera em um determinado espago-tempo®*.
Também em relacdo a semiotica ¢ possivel um enfoque andlogo. Pode-se considerar
0 universo semidtico como um conjunto de distintos textos e linguagens fechadas
em relagdo umas com as outras. Entdo, todo o edificio tem a aparéncia de estar
construido de distintos tijolos. Sem davida, parece mais frutifera a abordagem de
outra forma: todo o espago semiodtico pode ser considerado como um mecanismo
tinico (mas como um organismo). Entéo, ele ndo é um ou outro tijolo, mas o “grande

sistema”, denominado semiosfera. A semiosfera ¢ o espago semidtico fora do qual é
impossivel a existéncia da semiose [...]%.

A semiosfera ¢ delimitada. Assim, ha os espagos extrasemiotico ou alosemidtico que
vivem na fronteira da semiosfera. Estes sdo determinados pelo olhar do outro. A partir do
ponto de vista interno de uma cultura pode-se olhar para um externo ndo semiotico; ou seja,

os limites de determinada cultura dependem do observador®®.

Aqui chegamos a outro conceito importante para o estudo desse conceito para a
semidtica da cultura, “fronteira”: “a fronteira semiotica é a soma dos filtros tradutores —
filtros bilingues através dos quais passam um texto que € traduzido a outra linguagem (ou
linguagens) que estd fora de dada semiosfera™’. A fronteira é o mecanismo que traduz as
mensagens externas para a linguagem interna da semiosfera. Os textos ndo semioticos ou
alosemidticos estdo fora desse espaco e a fronteira delimita o &mbito individual da semiosfera.
Contudo, esse espago ¢ um conjunto de linguagens que se organizam de modo coletivo,
criando unificagdo identitaria coletiva. Com a fronteira se cria uma pessoa coletiva pela qual

ha o relacionamento com os demais textos dos espagos ndo semioticos; sem a fronteira ndo ha

contato com 0s espagos outros.

A funcdo da fronteira, como uma espécie de superficie organica da biosfera, reduz-se a
limitar a penetracao do texto inteiro, filtrando-o e elaborando-o adaptativamente. Em diversos
niveis, essa funcdo invariante se realiza de diferentes modos®®. No nivel ou em relacdo a
semiosfera, (1) tem o objetivo de determinar o que ¢ proprio, diferenciando-o do outro; (2)
serve de filtro para as mensagens externas, (3) traduzindo-a para a sua propria, como também
(4) convertendo as ndo mensagens externas em mensagem, 0 que seria a sua transformacao

semidtica em informagdo. Isso significa a separagdo do proprio em relacdo ao alheio. E a

8 LOTMAN, La semiosfera I... p. 23.
85 LOTMAN, La semiosfera I... p. 24.
8 LOTMAN, 1. On the Semiosphere. Sign Systems Studies, v. 33, n. 1, p. 213, 2005.
8 LOTMAN, La semiosfera I... p. 24.
88 LOTMAN, La semiosfera I... p. 26.



44

fronteira que traduz para dentro do espago da semiose o externo, o desconhecido, ndo

controlado, tornando-o, ao modelizé-lo, algo comum, mas transformado, gerando também

transformagdes na linguagem interna.
Em primeiro lugar ¢ pela fronteira que se torna possivel apreender as trocas
operacionais signicas [...]. O processo relacional instaurado entre dois ou mais
sistemas modelizantes ndo corresponde a uma transferéncia linear de informagdes.
Vale lembrar que a tradug@o aqui referida ¢ um processo modelizante e, enquanto
tal, recodifica o sistema ao modelizd-lo em outra configuragdo. Esta forma de
correlagdo entre sistemas impossibilita o estabelecimento de uma conexdo simples e
direta entre distintas esferas, pois neste processo opera-se a traducdo entre codigos
com caracteristicas singulares, resultando na redefinicdo dos mesmos, de modo que
um mesmo codigo nunca “chega” a um sistema tradutor, uma vez que a

“intromissdo” de um novo coédigo pode ocasionar a redefinigdo da linguagem
caracteristica de uma unidade signica®.

Também, ao definir os espacos semidticos € ndo semiodticos, cria-se a ideia de
individualizagdo e relacdo com os outros sistemas. No entanto, esse ndo ¢ um espaco fechado,
mas aberto a transferéncias informacionais. O conceito de semiosfera esta bem proximo ao
ambiente no qual se organizam as memorias culturais na perspectiva dos Assmann; ou seja, o

locus do arquivo e do cdnon.

Outra expressdo importante para a semiotica da cultura é o conceito de texto. Para
Lotman e sua escola, o texto ¢ um espago semidtico de troca e didlogo no qual as linguas
vivem a ldégica da interacdo e interorganizagdo em processos de modelizacdo. No Brasil, o
professor Paulo Nogueira, que lidera o Grupo de Pesquisa Oracula, tem aplicado os trabalhos
da Escola de Tart-Moscou ao estudo da religido, especialmente o conceito de texto”. A
grande contribuicdo dessa iniciativa para a pesquisa centra-se na compreensdo da religido
como um sistema de comunicacdo e elaboragdo de mensagens: “texto da religido” ou “texto

cultural da religido™".

O texto, para Létman, tem trés fungdes: (1) fun¢do comunicativa; (2) fung¢do geradora
de sentido; (3) fungdo mnemdnica®®>. A primeira funcdo foi a mais observada pelos linguistas
durante muito tempo. Esta mostra o texto como processo de realizagdo da lingua natural. A

funcdo da linguagem seria transmitir a mensagem de um emissor ao receptor — qualquer

8 RAMOS, Vaz A. et al. Semiosfera: explosdo conceitual nos estudos semidticos da cultura. In: MACHADO,
Semidtica da cultura e semiosfera, p. 38.

% Cf. NOGUEIRA, Hermenéutica da recepgdo, p. 15-31; NOGUEIRA, Paulo A. S. Religido como texto:
contribuigdes da semidtica da cultura. In: . (org.). Linguagens da religido: desafios, métodos e conceitos
centrais. Sao Paulo: Paulinas, 2012, p. 13-30.

%I NOGUEIRA, Religido como texto... p. 16-17.

92 Cf. LOTMAN, L As trés fun¢des do texto. In: . Por uma teoria semidtica da cultura. Belo Horizonte:
FALE; UFMG, 2007.
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ruido atrapalharia a funcio do texto®. Essa fungdo se refere aos textos monossémicos,
manualisticos. A segunda funcdo tem relagdo com o seu potencial poliss€émico, o que
proporciona a producdo de novos textos no ato da comunicagdo de textos nao

mecanicos/manuais. Como diz Paulo Nogueira:

Na produgdo de textos, em razdo da identidade apenas relativa, entre emissor e
receptor ¢ da consequente existéncia de mais de um codigo, sobressai-se outra
fungdo da linguagem: a fungdo criativa, de geracdo de novas mensagens. Ou seja,
havendo entre emissor e receptor ndo um unico coédigo — devido a relacionamento
assimétrico entre eles, mas diferentes codigos, torna-se constantemente necessaria a
escolha, tradug@o e, por conseguinte, tem-se a produgdo de novas informagdes [..]. A
comunica¢do humana insere “ruidos” o tempo todo. E por meio da diversidade de
codigos que os textos estdo sempre prontos a gerar novos textos™.

Os codigos que decifram os textos deformam o texto do emissor. No encontro dos
codigos, para decifra-los, acontece o ruido que seria o potencializador da renovacdo. O codigo
do emissor A ¢ diferente daquele do emissor B e, no contato do codigo A com o B, gera-se
um novo texto: quem l€ o texto tem pressupostos, questdes e conhecimentos diferentes do
emissor’. O ruido, na verdade, é o necessario corolario do encontro dos cédigos de quem
produz e quem 1€ o texto. Dessa maneira, o ruido, enquanto resultado das complexas relagdes
inerentes ao poliglotismo interno do texto, torna-se o responsavel pela gestacdo de novos

sentidos?.

A terceira funcao do texto ¢ a mnemonica. Como bem diz Lotman, “o texto nao ¢
somente o gerador de novos significados, mas também um condensador de memoria cultural.
Um texto tem a capacidade de preservar a memoria de seus contextos prévios™’. Esse
processamento se faz possivel por meio da tradugdo de tradi¢bes®®. Dinamica, a cultura pode
codificar e decodificar mensagens de periodos diversos, traduzindo-as em novos sistemas de
signos e de textos, agindo como uma engrenagem complexa de selecdo das informagdes mais
necessarias”. Por isso, as culturas, enquanto textos, sempre se enriquecem reciproca e

constantemente, pois € circular. Mais uma vez, podemos recorrer a Paulo Nogueira:

Este é um conceito central da semidtica da cultura, pois neste caso o texto adquire
uma personalidade semidtica. Ele evoca os demais textos por meio dos quais foi

% RAMOS et al, Semiosfera: explosdo conceitual nos estudos semidticos da cultura, p. 32.

% NOGUEIRA, Hermenéutica da recepg¢io... p. 17-18.

% NOGUEIRA, Hermenéutica da recep¢io... p. 22.

% RAMOS et al, Semiosfera: explosdo conceitual nos estudos semiéticos da cultura... p. 32.
97 LOTMAN, As trés fungdes do texto... p. 22.

% LOTMAN, I. La semiética de la cultura y el concepto de texto. Escritos, n. 19, p. 19, 1993.

% FERRARI, Ménica Rebecca. A memoria da cultura e a memoria na midia em produtos autovisuais infanto-
juvenis. In: MACHADO, Semiotica da cultura e semiosfera, p. 256.
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interpretado. Ele também traz em si as memorias de sua leitura e dos eventos
histdricos que ocorreram fora de si, mas que nele podem evocar associa¢do. Ou seja,
o texto ndo ¢ uma mensagem inerte, estatica, mas antes uma mensagem que se auto-
organiza ¢ que se relaciona com outros textos. Este processo de preservagdo de
memoria é um sistema poderoso para criagdo de novos textos'®.

A cultura se apresenta como um mecanismo dindmico que traduz mensagens em novos
textos ou sistemas de signos. Por isso, “cultura ¢ memdria, ela relaciona-se necessariamente

com a experiéncia histérica passada. (...) A propria existéncia da cultura pressupde a

constru¢do de um sistema de regras para a tradugiio da experiéncia imediata em texto”!!.

Os textos da cultura refletem esses encontros e trocas, os quais se processam a partir
da tradugdo de tradicdes, que ¢ feita criativamente, dando aos signos anteriores novos
contornos que, por si, sdo cheios de possibilidades. A semidtica da cultura seria, nessa
perspectiva, “(...) a disciplina que examina a interagcdo de sistemas semidticos diversamente

estruturados, a ndo uniformidade interna do espaco semiotico, a necessidade do poliglotismo

9102

cultural e semidtico Por essa e outras razdes, os textos sempre serao criativos e

estratégicos na apropriagdo das memdorias que os antecedem:

o texto cumpre a fungdo de memoria cultural coletiva. Como tal, mostra, por um
lado, a capacidade de enriquecer-se ininterruptamente e, por outro, a capacidade de
atualizar alguns aspectos da informacdo depositada nele e esquecer outros
temporalmente ou por completo!%.

Aqui percebemos a funcdo propria da cultura, que ¢ ser ambiente de transito das
memorias e, como diriam os Assmann, sua propria possibilidade de existéncia. As memorias
sdo elementos principais da cultura, esta que processa informagdes, organizando-as em algum

sistema de signos ou de codigos naturais.

Minha afirmac¢ao, contudo, ndo deve ser entendida como um postulado tedrico. Na
verdade, parto do principio de que a cultura dispde de mecanismos semidticos que
lhe sdo inerentes. Um deles é o processamento de toda e qualquer informagdo em
texto gracas ao dispositivo da memoria. Antes de entrar no mérito da discussdo da
cultura como texto ¢ preciso estabelecer as bases da cultura como informacéo, onde
o elemento-chave ¢ a memoria — a memoria ndo-hereditaria (sic) que garante o
mecanismo de transmissdo e conservagdo. A cultura, todavia, compreende nio sé
uma determinada combinagdo de sistemas de signos como também o conjunto das
mensagens que sdo realizadas historicamente numa lingua (ou texto). Traduzir um
setor da realidade em uma das linguas da cultura, transforma-la numa codificacao,
isto €, num texto, € o que introduz a informagdo na memoria coletiva. Neste sentido,
a afirmacdo segunda a qual a vida nada mais ¢ do que uma luta pela informacao

100 NOGUEIRA, Hermenéutica da recepgao... p. 18.

101 LOTMAN, 1.; USPENSKII, Boéris. Sobre o mecanismo semidtico da cultura. In: MACHADO, I. (org.).
Ensaios de semiotica soviética. Lisboa: Novo Horizonte, 1981, p. 37-66.

121 OTMAN, La semiosfera I... p. 78.
103 T OTMAN, La semiotica de la cultura y el concepto de texto... p. 19.
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deve ser ampliada e completada: a histéria intelectual da humanidade pode ser
considerada uma luta pela memoria'®.

E no espaco da cultura que textos podem ser preservados e atualizados. Por isso
Létman fala sobre a “memoria comum”, que ¢ formada por alguns textos constantemente
presentes. No entanto, essa unidade se da apenas em certo nivel por causa dos dialetos da
memoria, que sao organizacdes internas dentro da memodria comum de uma coletividade
cultural; estas estdo dentro do mundo da cultura dada. Do ponto de vista da semidtica, e aqui
estd a relagdo entre cultura e memoria, cultura ¢ um espago no qual se opera a movimentagao
das memorias na pratica da conservagao e transmissao:

Desde o ponto de vista da semidtica, a cultura ¢ uma inteligéncia coletiva ou uma
memoria coletiva; isto é, um mecanismo supraindividual de conservagdo e
transmissdo de certos comunicados (textos) e de elaboragdo de outros novos. Nesse
sentido, o espaco da cultura pode ser definido como um espago de certa memoria
comum, isto é, um espaco limitado dentro do qual alguns textos comuns podem
conservar-se e serem atualizados [...]. Assim, pois, a memoéria comum, para 0 espaco
de uma cultura dada, € assegurada, em primeiro lugar, pela presenga de alguns textos

constantes e, em segundo lugar, ou pela unidade dos cddigos, ou por sua invariagdo,
ou pelo carater ininterrupto e regular de sua transformagio'®.

Podemos destacar duas questdes dessa afirmagdo: (1) a cultura como memoria
coletiva, supraindividual, de conservagdo e transmissao de textos — isso implica a aceitagao
da presenga na semiosfera de textos que precedem as relagdes e significagdes sincronicas; (2)
a perenidade assegurada por unidades de codigos e transformacdes. Lotman diz que a
memoria da cultura ndo ¢ somente uma, mas ¢ internamente variada, o que permite a presenca
de subestruturas culturais com diferentes composi¢des e volumes de memorias, surgindo
semanticas locais. No entanto, textos eliptizados, que estdo no nivel de uma subcoletividade,
quando passam de seus limites locais precisam ser completados com glossarios, comentarios,
etc. para serem compreendidos. Isso testemunha a passagem dessa esfera para uma

coletividade com outro volume de memorias'%.

Como tenho dito, para Lotman, a memoria ¢ a conservagdo de textos. Esta pode ser
dividida em duas: memoria informativa e memoria criativa (criadora). Esses dois conceitos
estdo muito proximos das memorias ativa e passiva (canon e arquivo). Interessante ¢ a
afirmag¢do lotmaniana de que os textos atuais sempre serdo iluminados pela memdria, e os nao

atuais passam a existir como potencialidade — o que se parece com a ideia da potencialidade,

104 LOTMAN, Jurij M.; USPENSKI, Boris A. Introduzione. Richerche Semiotiche: Nouve tendenze della
Scienze Umane nell’URSS apud MACHADO, Escola de semidtica... p. 38.

1051 OTMAN, La semiosfera I... p. 157.
106 L OTMAN, La semiosfera I... p. 160.



48

agora semiotica, do arquivo definido pelos Assmann. Assim, os textos atuais sdo iluminados

pela memoria, mas os nao atuais ndo desaparecem, passando a existir em poténcia.

Por isso Lotman pode falar que a memoria cultural ¢ pancronica (sincronica e
diacronica), bem como se opde ao tempo — conserva o passado como algo que esta'”’. No
entanto, ndo perde de vista que essa presenga ndo ¢ o passado enquanto realidade passiva, mas

se insere na dinamica da memoria que gera novos textos.

Para Lotman, como se tem dito, o que forma a “memoria comum” sdo textos
preservados como uma espécie de canon da cultura, de dentro do qual surgem subculturas
com suas memdrias e coletividades locais. Contudo, uma pergunta logo nos vem: qual ¢ o
processo que gera certas conservagdes e esquecimentos? Parece que os Assmann, quando
falam da memoria cultural como arquivo e canon, ndo conseguem responder com tanta

clareza. Létman talvez responda bem a essa pergunta.

Cada cultura define seu paradigma do que se deve recordar (isto é, conservar) e o
que se deve esquecer. Este ultimo é apagado da memoria da coletividade; é “como
se deixasse de existir”. Mas com as mudangas temporais, o sistema de codigos
culturais muda o paradigma gerador de memoria-esquecida. O que se declara
verdadeiramente existente pode tornar-se “como se ndo existisse”, ¢ o que deve ser
esquecido e o que ndo existiu pode ganhar peso de existente e significativo'%.

A cultura, em um processo nao previsto e fruto de sua dindmica, segundo Létman,
passa por mudancas de sistemas de codigos e isso pode servir para trazer a existéncia o que
foi decretado memoria esquecida, assim como apagar/esquecer as memorias vivas. Contudo,
ndo somente muda-se o conjunto dos textos, como também os proprios textos, pois sob a
influéncia de novos coédigos utilizados para decifrar os textos acontecem deslocamentos dos
elementos significativos e ndo significativos da sua estrutura. Por isso os sentidos da memoria
cultural “ndo se conservam, mas crescem”'?’. Eis ai a dindmica na memodria cultural de

esquecimento e lembranga.

Seguindo elucubracdes lotmanianas, os textos que formam a “memoria comum” de
uma coletividade cultural servem para interpretar os que circulam em corte sincronico da
contemporaneidade da cultura, bem como geram novos textos. A memoria cultural, formada

por textos perenizados, serve como uma espécie de dculos para interpretacdo dos textos que

107 LOTMAN, La semiosfera I... p. 159.
108 1 OTMAN, La semiosfera I... p. 160.
191 OTMAN, La semiosfera I... p. 160.
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compdem a semiosfera, além de agirem na criatividade e criagdo de novos comunicados

(textos).

Quando os textos da memoria cultural entram em choque com os textos
contemporaneos, a produtividade de sentido depende do espaco da lacuna semidtica, o que
gera uma explosdo na gramatica cultural, que ¢ resultado do encontro rico dos textos da

cultura com os da contemporaneidade.

Létman ndo fala de uma memoria comunicativa. Talvez as memorias das subestruturas
da cultura, as submemorias que formam as semanticas locais, possam ser inseridas nessa
categoria. No entanto, a memoria coletiva lotmaniana estd de acordo com o que os Assmann

chamam de memoria cultural.

Os conceitos e propostas para a teorizagdo da memoria e memoria cultural desses
autores/as podem gerar algumas questdes que mostrardo as convergéncias. Pensando a
diferenciagdo de memdria cultural e comunicativa, os textos biblicos seriam suporte também
para memoria cultural do mundo judaico-cristao. Ou seja, poderiam formar a memoria
comum para interpretacdo e geracdo de novos textos na semiosfera greco-romana e judaica.
Enquanto memoria vinculante, que organiza e vincula as pessoas com os textos da tradicao
judaico-crista, os textos também serviram para criar identidade e sentimento de pertenca. De
outra maneira, se at¢ mesmo as expressdes mais individuais estdo em didlogo com tradicoes,
que sdo mecanismos vivos de comunicagdo, podemos perceber que os textos judaico-cristdos
fornecem exemplos da dindmica da formagdo e organizacdo dos arquivos e canon da memoria

cultural.

E mais, os conceitos de canon e arquivo podem nos ajudar no trabalho com as obras
das tradigdes judaicas e cristds, as quais também foram, na cultura, alvos das memorias
passiva e ativa. E se os Assmann estiverem certos, pensar o candnico € levar em consideracao
os textos que estdo sempre flertando com os elementos do arquivo. Assim, para produzir a
historia do cristianismo e do judaismo, precisa-se levar em consideragdo a canonicidade em
sentido mais amplo. Por isso seria um desperdicio, por exemplo, descartar os muitos textos da

tradigao cristd que ficaram, pelo menos para alguns grupos, no ambiente do arquivo.

Se a memoria cultural se revela como conjunto de elementos da cultura (como
palimpsesto, organiza-se dinamicamente), seria, entdo, possivel determinar em quais € com

quais memorias o texto cria identidades, constroi realidades ou interpreta mundos. Seja a
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memoria comunicativa ou cultural, sempre havera conjuntos de imagens, discursos, etc. que
coexistem. Nesse sentido, o texto biblico, quando preserva ou esta em dialogo contratual com
algumas memorias, pode nos dar pistas a respeito da identidade na qual se insere, mesmo que
retoricamente. Portanto, na semiosfera judaico-cristd, que ¢ uma espécie de subcoletividade
da romana, o livro que propomos estudar nesta tese forma sua narrativa a partir das memorias
que lhe precedem, nao como resgate do passado ou preocupado com as realidades factuais,

mas organizando narrativamente as suas imagens.

Assim sendo, cabe-nos aqui passarmos para a apresentagdo do conceito de narrativa e
as contribuicdes da Narratologia, pois esta pode servir instrumentos € pressupostos que
completam e dialogam com a Teoria da Memoria e a Semidtica da Cultura. Nesse ponto,
como estao em jogo as discussdes metodoldgicas e os aportes tedricos para o trabalho com os
textos, faz-se necessaria uma critica ao método histdrico-critico, especialmente sua divida
para com a inten¢do autoral, seu conceito de texto e sua ideia de acesso a realidade para se
perceber como a Narratologia dialoga melhor com as intui¢des dos referenciais acima. So pela
constatagdo da memoria como narrativa que se organiza em relagdo causal, como diz J.
Assmann ao tratar da memoria narrativa e episddica, ja temos alguns indicios iniciais da

possibilidade de aproximagdo dos conceitos de memoria e a Narratologia.

2. A exegese narratoldgica: construcio da realidade x acuracidade da
linguagem

Neste primeiro capitulo, que desde o inicio se mostra como uma parte dedicada as
discussoes teoricas e metodoldgicas, precisamos avangar do pano de fundo metodologico para
a apresentacdo da ferramenta que poderd revelar como as instancias narrativas do Apocalipse
de Jodo dao vida e arquitetam as memorias que agora podem ser observadas ndo como
lembrangas individuais, mas expressdes coletivas de textualidades perenizadas na cultura e
que sdo sempre abertas a explosdes de significados e estdo na dindmica relagdo do arquivo

com 0 canon na memoria cultural.

Esta parte do trabalho se aproxima das teorias literarias, especificamente na ciéncia

que ¢ uma sintese das pesquisas e subsidios tedricos que se desenvolveram a partir de década
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de 1970: a Narratologia. Trabalhos realizados por Robert Alt'!°, por exemplo, mostram a

aplicacdo das teorias narrativas aos textos biblicos.

A simples afirmac¢ao de N. Frye, critico literario canadense, de que muitos nao
compreendem a literatura moderna por nio conhecerem a Biblia'!! j4 ¢ um bom sinal de como
esse critico trata o livro judaico-cristdo, proporcionando o didlogo produtivo entre criticos
literarios ¢ exegetas. Na introducdo de uma de suas obras, Frye reafirma essa valoracdo ao
dizer que o seu objetivo seria investigar indutivamente a narrativa ¢ a imagética biblicas, a
fim de encontrar estrutura imaginativa, uma espécie de universo mitoldgico no qual a
literatura ocidental haveria operado até o séc. XVIII, e dentro do qual ainda opera em grande

parte!!2,

Como exemplos frutiferos da aplicagdo da andlise narrativa aos textos biblicos podem
ser citados os trabalhos realizados pelo Narrative Research Group da Society of Biblical
Literature, realizados na década de 1980, os quais resultaram na publicacdo do nimero 46 da

revista Semeia'", em que sdo aplicadas as teorias narrativas aos textos da Biblia Hebraica.

Assim, precisamos pensar os avangos realizados pelas teorias literarias''* adotadas
para textos biblicos. Essas pesquisas apresentam novas questdes aos textos biblicos e acabam
se tornando uma indireta critica a exegese tradicional, que tem suas bases em conceitos tais

como inten¢ao autoral, contexto historico e leitores reais.

110 AL TER, Robert; KERMODE, Frank (org.). Guia literdrio da Biblia. Sdo Paulo: Unesp, 1997; ALTER,
Robert. 4 arte da narrativa biblica. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2007.

"' FRYE, Northrop. Anatomia da critica. Sdo Paulo: Cultrix, 1957.
"2 FRYE, Northrop. Cédigo dos coédigos: a Biblia e literatura. Sio Paulo: Boitempo, 2004, p. 9.

ISAMIHAI Miri; COATS, George W; SOLOMON, Anne M. (ed.). Narrative Research the Hebrew Bible.
Semeia, n. 46, p. 1-178, 1989. Para uma exposicao das pesquisas a respeito da aplicag@o das teorias narrativas a
Biblia, em especial a Biblia Hebraica, cf. GUNN, D. M. New Directions in the Study of Biblical Hebrew
Narrative. Journal of the Study of the Old Testament, n. 39, p. 65-75, 1979.

14 Um dos primeiros criticos literarios a aplicar as teorias literarias a Biblia foi Erich Auerbach. Nessa obra
podemos destacar o primeiro capitulo, “A cicatriz de Ulisses”, no qual compara as narrativas biblicas as obras de
Homero. Cf. AUERBACH, Erich. Mimesis: a representagdo da realidade na literatura ocidental. 6. ed. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2013. Na esteira de Auerbach, muitos outros trabalhos foram realizados. Para citar somente os de
lingua portuguesa ou ja traduzidos: CAMPOS, Haroldo de. Bere 'shith: a cena de origem. Sao Paulo: Perspectiva,
2000; CAMPOS, Haroldo de. Eden: um triptico biblico. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004; CAMPOS, Haroldo de.
Qohelet: O que Sabe — Eclesiastes. 2. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 1991; CAVALCANTI, Geraldo Holanda de. O
cdntico dos cdanticos: um ensaio de interpretagdo através de suas tradugdes. Sdo Paulo: Edusp, 2005; MILES,
Jack. Deus: uma biografia. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001; MILES, Jack. Cristo: uma crise na vida de
Deus. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2002. Ainda, uma das principais obras entre os biblistas que aplicaram
as teorias literarias ao trabalho exegético ¢ o livro de PETERSEN, Norman R. Literary Criticism for New
Testament Critics. Philadelphia: Fortress Press, 1978.
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2.1. Limites da acuracidade da descri¢ao da realidade e o método histérico-critico

Na historia da interpretacio — que pode ser confundida com a propria historia do
desenvolvimento das ciéncias humanas — o “autor”, “texto” e “leitor” se tornaram mundos
em favor dos quais as perspectivas hermenéuticas lutaram pela defesa do seu valor e
imprescindibilidade na “compreensdo”, ou “constru¢do”, ou “criagdo” do sentido. Na longa

historia da interpreta¢do, encontramos as preocupacdes se movendo entre a intentio auctoris,

115

intentio operis''’ ¢ intentio lectoris. Umberto Eco sintetiza bem essas discussoes:

[...] o debate classico articulava-se, antes de mais nada, em torno da oposi¢do entre
estes dois programas:(a) deve-se buscar no texto aquilo que o autor queria dizer; (b)
deve-se buscar no texto aquilo que ele diz, independentemente das intengdes do
autor. SO com a aceitacdo da segunda ponta da oposicido é que se poderia, em
seguida, articular a oposigdo entre: (b1) é preciso buscar no texto aquilo que ele diz
relativamente a sua propria coeréncia contextual e a situacdo dos sistemas de
significagdo em que se respalda; (b2) é preciso buscar no texto aquilo que o
destinatario ai encontra relativamente a seus proprios sistemas de significagdo e/ou
relativamente a seus proprios desejos, pulsdes, arbitrios! 6.

Até o fim do século XIX, o enfoque principal era a intentio auctoris e suas indicagdes
sociais e historicas. Ou seja, as conexdes ao sujeito (sujeitos) da producao do texto eram a
preocupacdo basilar da pratica interpretativa. Para a hermenéutica isso significava, desde

Schleiermacher'!’

, compreender as inten¢des do autor materializadas na obra literaria
destinada aos ouvintes/leitores “originais”. Para a exegese biblica isso significou, com todas
as ferramentas necessarias e disponiveis, ser uma arqueologia do sentido por meio da qual se
busca (buscava?) saber as inten¢des primeiras do texto sagrado. Isso significa uma divida para

com o autor (a)/res ou redatores(as) do texto com o qual se trabalha!!8,

15 Intentio operis se deve, em certo nivel, aos pressupostos estruturalistas, mas deixa um pouco de lado a
preocupagdo com estruturas para observar as indicagdes do sentido nas marcas do proprio texto. Assim, o texto,
que ¢ aberto, tem seus proprios mecanismos de limitacdo dos usos: o texto, desde seu léxico, é limitador
hermenéutico. Eco discute esses pontos, com exemplos e aplicagdes, em algumas de suas obras “pds-obra
aberta”. Cf. ECO, Umberto. Os limites da interpretag¢do. 2. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004; ECO, Umberto.
Interpretagdo e superinterpretagdo. Sao Paulo: WMF Martins Fontes, 2012. Ver também ECO, Umberto. Obra
aberta: forma e interdeterminagao nas poéticas contemporaneas. 9. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2013.

116 ECO, Os limites da interpretagdo... p. 6-7.

117 SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermeneutics and Criticism and Other Writings. Translated and
Edited by Andrew Bowie. Cambridge: Cambridge University Press, 1998. Ver especialmente as p. 5-157. Uma
obra menor, em portugués: SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica: arte e técnica da interpretagao.
Petropolis: Vozes, 2006.

118 Na virada do século, di-se uma espécie de mudanga de lugar. O texto se torna o ponto de partida € de chegada.
O formalismo russo, o Circulo Linguistico de Praga, etc., com seus estudos da poética e contos, revelam-se como
representantes dessa perspectiva ao ancorarem a preocupagdo interpretativa a dindmica da organizagdo interna do
texto, suas articulagdes e estruturas. Apds o final da Segunda Guerra, ndo como continuidade cronolégica, talvez
mais como consequéncia natural, o papel do “leitor” no ato da interpretagdo comega a ser levado em consideracdo.
“Nas tultimas décadas impos-se uma mudanga de paradigma em relacdo as discussoes criticas precedentes. Se em
clima estruturalista privilegiava-se a analise do texto como objeto dotado de caracteres estruturais proprios,
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Hé muito a exegese tem passado por renovagdes. Atualmente ndo podemos pensar, por
exemplo, o método historico-critico sem levar em consideragdo as contribui¢gdes das ciéncias
sociais, das ciéncias da linguagem, semiotica, etc. Como diagnosticou René Kriiger:

Durante muitas décadas, dizer exegese equivalia a dizer método historico-critico:
critica textual, critica literaria, critica e historia das formas e dos géneros literarios,
historia das tradigdes, critica e historia da redacdo e da composicdo. Nos anos
setenta e oitenta do século XX, varios novos métodos como também aproximagdes

hermenéuticas surgidas de novos sujeitos e novas consciéncias comegaram a abrir
caminho na investigagao cientifica dos textos biblicos''’.

Os limites dos pressupostos do método histérico-critico tém suas raizes no paradigma
moderno-iluminista, que trabalha com categorias tais com inten¢ao autoral e leitor real, com um
pano de fundo de uma historiografia positivista que acredita na adequagdao do texto a

120 A vista disso, a exortagdo de Roger Chartier se torna fundamental

acontecimentos historicos
para compreendermos os limites desses métodos, ou de qualquer outro, quando afirma que o
lugar de onde se faz o trabalho histérico impde ndo somente os objetos proprios, mas também

modalidades do trabalho intelectual, formas de escritura, técnica de provas e de persuasdo!?!.

O método historico-critico acredita na possibilidade de aplicagdo metodoldgica capaz
de neutralizar as subjetividades do pesquisador, levando-o as inteng¢des originais da obra
estudada. Assim, a exegese se torna o trabalho incansavel de descobrir a inteng¢ao histdrica do
autor; como se este fosse uma entidade acessivel ao pesquisador. O exegeta Uwe Wegner, um
representante brasileiro da exegese historico-critica, define as preocupagdes desse método:

A primeira tarefa da exegese ¢ aclarar as situagdes descritas nos textos, ou seja,
redescobrir o passado biblico de tal forma que o que foi narrado nos textos se torne
transparente ¢ compreensivel para noés que vivemos em outra época € em

circunstancias e cultura diferentes (...). A segunda tarefa da exegese ¢ permitir que
possa ser ouvida a inten¢do que o texto teve em sua origem'??.

passiveis de serem descritos através de um formalismo mais ou menos rigoroso, em seguida a discussdo passou a
ser orientada para uma pragmatica da leitura”. Cf. ECO, Os limites da interpretagdo... p. 1.

Estética da recepgdo, teoria do leitor ideal e sociologia da recep¢do sdo nomes dados as operagdes
interpretativas que reconhecem que o papel do funcionamento de um texto tem vinculos, também, com o
destinatario na sua compreensdo, atualizacdo e interpretacdo. Assim, a criatividade do leitor, seu poder de
recriagdo e sua relagdo com o texto se tornam importantes para os estudos do sentido. Desse modo, a estética da
recep¢ao mostrou como a recepgdo e seus efeitos na historia revelam que o leitor ndo € passivo, mas ativo e
criativo. Cabe lembrar que essa afirmag@o ndo ¢ uma escolha metodologica, mas descricdo da intransponivel
interferéncia do leitor na produgao do sentido.

119 KRUGER, René. Uma aproximagcio estrutural a Lucas 1-4. Ribla, n. 53, p. 77, 2006/1.
120 O pressuposto da analogia mostra que “a facticidade historica de fendmenos ¢ tanto maior quanto maior for a

concordancia entre estes outros fendmenos facilmente atestaveis e verificaveis”. Cf. WEGNER, Uwe. Exegese
do Novo Testamento: manual de metodologia. Sdo Leopoldo: Sinodal; Sdo Paulo: Paulus, 1998, p. 18.

12l CHARTIER, R. 4 histéria ou a leitura do tempo. Belo Horizonte: Auténtica, 2009, p. 18. H4 uma vasta
literatura que ha anos vem criticando os pressupostos da historiografia positivista.

122 WEGNER, Exegese do Novo Testamento, p. 12-13.
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Filha de seu tempo, a exegese tradicional tem suas contribui¢des. Ela foi importante
para o acumulo de conhecimentos a respeito do horizonte historico e cultural da Biblia. Sua
colaboragdo estd exatamente nas pesquisas historico-sociais, por meio das quais se reuniu um
cabedal de informagdes sobre os contextos econdmico, religioso, social, geografico e politico
do mundo biblico. Além disso, a exegese da Modernidade conseguiu romper com leituras
literalistas e ingénuas. Contudo, como detectou J. Severino Croatto em seu cléssico
Hermenéutica Biblica:

Ao lado destes indiscutiveis beneficios que convertem os métodos exegéticos em
conquista inestimavel, o seu uso exagerado, e¢ as vezes reducionista, comporta
alguns riscos [...]. Por outro lado, a preocupagdo em fundamentar a verdade das
ciéncias do espirito, tdo propria da consciéncia ocidental desde alguns séculos,
concentrou a atenc¢ao sobre o sentido literal, entendido como o sentido “histérico”.
Isto ¢ uma forma de reducionismo [...] desvirtua-se o processo por buscar o sentido
na pré-redacdo. No caso de énfase muito grande na inten¢do do autor ou do redator
como sendo este o Gnico sentido, corre-se o risco de enclausurar no passado a

mensagem da Biblia, entendida como “deposito” de um sentido fechado, coincidente
com o pensamento de seu redator ou entdo dos pré-redatores do texto atual'?3,

A descrigao de Croatto mostra como a realidade e o passado sao um problema insuperavel
para o método historico-critico. Uma das grandes crises para o exegeta € saber o que realmente o
texto queria dizer quando foi escrito! Dos mais criticos aos mais fundamentalistas, a intengao do
autor, os desejos da comunidade original, etc. s3o como fantasmas que atormentam o sono do
biblista. E como se ele estivesse sempre em divida com o autor (a)/res ou redator (es/as) do texto
com o qual trabalha. Por isso a maneira como a Semiotica da Cultura pensa o conceito de texto

pode abrir alguns horizontes e gerar novas preocupagdes.

Na Semiotica da Cultura o conceito de texto acaba servindo de critica a essa postura
historicista e racionalista. Se cultura é fendmeno interativo, sem existéncia isolada e com um
campo conceitual unificado fundado no processamento, na troca e na armazenagem de
informagdes, uma organiza¢do de significantes e significados, ela por si ja ¢ um texto, como
tenho dito. Cabe, aqui, citarmos novamente o que diz Machado a esse respeito: “a cultura
como texto implica a existéncia de uma memoria coletiva que ndo apenas armazena
informagdes como também funciona como um programa gerador de novos textos, garantindo
assim a continuidade”'?*. Assim, dentro da semiosfera um texto ndo é um fendomeno isolado,
mas estd em didlogo com outros textos. Como bem diz Létman, “o texto ¢ ndo somente o

gerador de novos significados, mas também um condensador de memoria cultural. Um texto

123 CROATTO, J. S. Hermenéutica biblica. Sio Leopoldo: Sinodal; Sdo Paulo: Paulinas, 1986, p. 14.
124 MACHADO, Escola de semidtica... p. 102.
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tem a capacidade de preservar a memoria de seus contextos prévios”'?°. Esse processamento

se faz possivel pela traducdo de tradicoes.'*

Em consequéncia, no texto ha outros sistemas de signos (inteiros ou parciais), tornando-

o0 sua parte constituinte. Nesse sentido, a preocupacdo com a “inten¢do do passado”, tdo cara ao

historicismo e quase uma patologia do método historico-critico, perde aos poucos o seu valor,

abrindo as portas para a observacao da criatividade do texto em organizar memorias ¢ dar a elas

sentido no seu discurso. E estas seriam parte constituinte da semiosfera que ¢ refletida no texto.
Assim, podemos repetir a afirmacdo de Lotman com alguns acréscimos:

o texto cumpre a fungdo de memoria cultural coletiva. Como tal, mostra, por um

lado, a capacidade de enriquecer-se ininterruptamente e, por outro, a capacidade de

atualizar alguns aspectos da informacdo depositada nele e esquecer outros
temporalmente ou por completo!?’.

Os pressupostos da semidtica da cultura, a luz da citagdo acima, mostram que a
recepgdo do texto ¢ uma grande oportunidade de aprofundamento da informagdo, pois ha
atualizagdo de informagdes depositadas. Sdo intengdes latentes, as quais nao seria possivel
chegar pela sua leitura original. Por isso, quanto mais o texto for lido, mais rico ficara, porque
serdo revelados aspectos do conteudo que, em outros contextos de leituras, ndo poderiam ser

acessados ou ndo desabrochariam.

Consequentemente, a exegese deixa de ser uma arqueologia do sentido para se tornar
observadora do texto como instrumento de didlogo com a cultura, pois sua releitura nas artes,
gestos, etc. ¢ também aprofundamento do seu significado. O histérico deixa de ser o passado,
tornando-se 0 mundo que cerca os leitores e d4 a eles a capacidade de acessar “mundos e

fundos” inacessiveis, por exemplo, a audiéncia original.

2.1.1. Realidade e texto

O exegeta tem como objeto de pesquisa principal um documento. Este é a

128

materializado em texto'~° e segue uma dinamica propria da linguagem. Por isso as pesquisas e

os pressupostos fundamentados pelas teorias literarias precisam ser levados em consideracao,

125 LOTMAN, As trés fungdes do texto, p. 22.
126 LOTMAN, La semidtica de la cultura y el concepto de texto, p. 19.
127 LOTMAN, La semidtica de la cultura... p. 19.

128 Para uma investigagdo sobre a importancia da materializagdo ou do suporte dos textos para a sua leitura, ver
CHARTIER, Roger; CAVALLO, Guglielmo. Historia da leitura do mundo ocidental. Sdo Paulo: Atica, 1994.
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especialmente para pensarmos as bases metodoldgicas de nosso trabalho, a fim de, assim,

avangarmos para a analise narrativa.

Frye, seguindo as pesquisas de Vico, traga uma historia da linguagem para localizar os
textos. Como ele mesmo diz, linguagem ¢ a “sequéncia modal de estruturas postas em
palavras mais ou menos traduziveis”'?’. Esses modos, que ndo sdo excludentes, atravessariam
a variedade das langues/linguas em uso e seriam afeigoados e condicionados, embora nao
determinados, por elas. Nessa perspectiva, ha trés momentos ou fases no ciclo histérico da

linguagem: as fases hieroglifica, hieratica e demdtica.

Na fase hieroglifica, também conhecida como metaférica ou poética, ha pouca
separagdo entre sujeito e objeto, pois estdo ligados por um tipo de energia comum a ambos.
Nesse momento da historia da linguagem, acreditava-se na potencialidade da palavra, como se
a sua correta articulagiio pudesse dar corpo a esse potencial comum'*’, como se ela carregasse
um poder magico de manipulagdo e intervencao na realidade. Um bom exemplo para essa fase
sdo os Papiros Magicos Gregos, um corpo greco-romano de papiros achados em lingua grega,
mas com origens egipcias. Esses textos sdo formulas, magias e rituais datados entre os séculos

131

I a.C. e V d.C. que demonstram a religiosidade magica helenista Nesses textos

percebemos claramente o poder da palavra no mundo antigo.

Na fase hieratica, também chamada de metonimica, estamos no periodo da linguagem
que remonta a Platdo e que estd bem presente na escolastica medieval, na qual as palavras sdo
exteriorizagdes de pensamentos e estdo no lugar das coisas. Diferente da fase metaforica da
linguagem, esta valoriza a légica e estruturagdo coerente das palavras, razdo por que ha

supervalorizacao dos silogismos.

Leiamos a descricao e diferenciacao de Frye das duas fases:

A base da expressdo aqui esta se movimentando da metafora, com seu sentimento de
identidade entre homem ¢ natureza em termos de vida, poder ou natureza (“isto é
aquilo”), para uma relagdo muito mais metonimica (“isto estd no lugar daquilo).
Especificamente, palavras “estdo no lugar” de pensamentos, ¢ sdo a expressdo
exterior de uma realidade interior!3?

()

129 FRYE, Cédigo dos cédigos, p. 27.
30 FRYE, Cédigo dos cédigos, p. 28.

31 BETZ, Hans Dieter. The Greek Magical Papyri in Translation: Including the Demotic Spell. Chicago: The
University of Chicago Press, 1996.

32 FRYE, Cédigo dos cédigos, p. 30.
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Falamos de magia verbal na fase metaforica, de uma magia que surge da recepgao de
uma energia comum as palavras e as coisas, embora ela esteja encarnada nas
palavras e por elas possa ser controlada. Na fase metonimica esta percepgdo ¢
sublimada numa quase-magia inerente ao sentido de seqiiencia (sic), ou de
ordenacdo linear!'*,

A tltima fase, demética, também conhecida como descritiva, esta ligada a linguagem
cientifica, fruto da observacao e expressdo do fato que descreve. Ela pode ser situada no séc.

XVI e chega ao seu apice no séc. XVIII. Diferentemente das anteriores, nessa fase ha uma

134

clara separacdo entre sujeito e objeto’>*. Como explica o critico literario:

Aqui partimos de uma separacdo muito clara entre sujeito e objeto, onde o sujeito se
expde, através da experiéncia dos sentidos, ao impacto de um mundo objetivo. O
mundo objetivo ¢ a ordem da natureza; o pensamento ou a reflexdo seguem as
sugestoes da experiéncia dos sentidos a as palavras sdo o servomecanismo da
reflexdo. Prossegue o uso da prosa continua, mas todos os procedimentos dedutivos
se véem (sic) cada vez mais subordinados a um processo prévio indutivo e de coleta
de material — de fatos, ao impacto de um mundo objetivo. O mundo objetivo ¢é a
ordem da natureza'®>,

As nitidas testemunhas textuais de carater metaforico na Biblia e a propria
primordialidade da linguagem poética em relacdo a prosa levam o critico literario canadense a
indicar que, como a linguagem em si ¢, em algum nivel, sempre metaforica, até mesmo as
expressdes mais descritivas e cientificas da realidade, ou qualquer objeto, sempre serdo
construgdo. Ele diz:

A Uunica coisa que as palavras podem fazer com uma precisdo e acuracidade reais é
permanecerem juntas. A partir de certo ponto a linguagem comeca a perder
acuracidade na descricdo: o relato mais fielmente descritivo de qualquer coisa
terminara por abandonar o que descreve em direcdo a suas fic¢Oes gramaticais
autocontidas como sujeito, predicado e objeto. Os eventos descritos na Biblia sdo,
no dizer de alguns eruditos, “eventos de linguagem”, trazidos até nds apenas por

palavras; e sdo as proprias palavras que guardam o sentido de autoridade, ndo os
eventos que descrevem'®,

Desse modo, temos aqui uma critica indireta aos pressupostos do método historico-
critico (o que poderia ser aplicado a qualquer ciéncia, seja ela mais “dura que ferro!), que
acredita chegar, por exemplo, as realidades historico-sociais do texto por meio de leituras

criticas — ou até mesmo expressar esse mundo como um reflexo da descri¢do do exegeta.

O exegeta tradicional até admite o carater poético de alguns textos, mas logo pergunta
pelo seu lugar vivencial, Sitz im Leben, ou onde foi usado ou originado. Por outro lado, ha a

leitura fundamentalista, que afirma o texto como se ele fosse o reflexo claro do mundo

33 FRYE, Cédigo dos cédigos, p. 34.
134 FRYE, Cédigo dos cédigos, p. 36.
135 FRYE, Cédigo dos cédigos, p. 36.
136 FRYE, Cédigo dos cédigos, p. 86.
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descrito. Tanto em um como no outro hd uma énfase na realidade além-texto. Se o método
histérico-critico tenta fazer do texto um instrumento de descricdo de alguma realidade, o
fundamentalista ja encontra no proprio texto a sua descri¢do. Tanto um quanto o outro acabam
tratando “demoticamente” um texto cheio de indicios poético-metaforicos, como ¢ natural aos

textos hieroglificos.

Ha tempos a teoria literaria, com bases aristotélicas e trabalhando com conceitos tais
como mimesis € poiesis, descreve a relacao da literatura com a realidade de maneira inovadora
e abre novos caminhos para o trato com o texto, tornando-o menos espelho do mundo do que
reconstrutor criativo a partir do olhar do artista.

Soma-se a esses elementos o “estético”, entendido como a funcdo do texto
primordialmente voltada para si mesma, mediante seus dados internos, que o
mantém em pé e lhe da densidade, independente de vinculos praticos ou funcionais
com o real. Tais conceitos tedricos nido desconectam a obra literaria da realidade,

mas permitem entender que dela se ausenta para construir outra realidade,
esteticamente bela e convincente!’.

Soma-se a essas lucubragdes o critico literario Tzvetan Todorov. Ao falar da leitura de
textos literarios, ele defende ser preciso revisar o conceito de realidade. Por conseguinte, fala-
se de verossimilhan¢a'*®, da retorica classica, que também é melhor aplicavel aos textos

hieroglificos, tais como a Biblia.

Segundo Todorov, a verossimilhanca deve ser julgada por dois outros tipos de
discurso: regra do género € opinido comum'?’. A respeito da regra do género, ele defende que
a obra ¢ verossimil de acordo com sua participagdo ¢ conformidade a expectativa de um
género: “o verossimil, tomado neste sentido, designa a relacdo da obra com o discurso
literario, mais exatamente, com certos elementos déle (sic) que formam um género”'#. Talvez
isso parega um tanto quanto reducionista, mas na mesma argumentacdo o critico literario
explica que pertencer a um género ¢é, de direito, universal, porque uma obra pode se perceber
como uma instancia particular com relagdo a um género geral, mesmo que este contenha
apenas tal obra. Frye concorda com isso, pois admite que a literatura sempre estd, ainda que

no nivel da linguagem, no claustro dos géneros. Mesmo havendo a criatividade do autor, ele

137 FERREIRA, J. C. Leonel. A Biblia como literatura: lendo as narrativas biblicas [1]. Revista Eletrénica
Correlation, n. 13, p. 10, 2008.

133 TODOROV, T. Estruturalismo e poética. Sdo Paulo: Cultrix, 1970, p. 90-96.
139 TODOROV, Estruturalismo e poética, p. 92-93.
14 TODOROV, Estruturalismo e poética, p. 92.
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sempre falard a partir de padroes de linguagem, seja se afastando de um ou se aproximando de

outro género literario'*!,

A outra descricdo para andlise de verossimilhanca estd ligada a expectativa de
realidade que ele chama de opinido comum:
Mas existe outra verossimilhanga: a que se considerou amiide como uma relagdo
com o real. Aristoteles, todavia, ja havia dito claramente que ndo se tratava de uma
revelagdo entre o discurso e seu referente (relagdo de verdade), mas entre o discurso
e 0 que os leitores acreditam verdadeiro. A relacdo se estabelece, entdo, no caso,
entre a obra e um discurso difuso, que pertence em parte a cada um dos individuos
de uma sociedade, mas cuja propriedade nenhum déles (sic) pode reclamar; por
outras palavras a opinido comum. Esta ndo é evidentemente a “realidade”, mas
somente um discurso terceiro, independente da obra. A opinido comum funciona,

pois, como uma espécie de regra de género, que se relaciona com todos os
géneros'¥,

Assim, o verossimil equivale as convengdes contemporaneas, que determinam as
regras da realidade e ndo a realidade em si. A realidade deixa de ser o fato, que pode ser
buscado com metodologias historicas. O verossimil seria 0 mundo das convengdes aceitas e a
coadunacdo da narrativa as regras contemporaneas. Dessa maneira, o texto deixa de ser um
objeto para se averiguar se ¢ fonte de “realidades” ou “mentiras” historicas para ser avaliado
em suas aproximagoes ou distanciamentos das convengdes, que sdo invengdes, por sua vez, do

critico literario moderno.

Na histoéria da leitura dos textos biblicos, como na dos textos em geral, a preocupacgao
pelos sentidos talvez tenha sido o grande ponto de convergéncias e divergéncias. Por isso a
exegese historico-critica fez, e continua fazendo, agora com outras tantas perspectivas que a
completam, da arqueologia do passado o seu grande objeto de pesquisa. O mundo fora do
texto se torna o mapa pelo qual se percorre para se descobrir o seu sentido, que, por fim,
chega até a inten¢do do autor, o qual tinha seus ouvintes como aqueles que deveriam entender
bem o que ele desejava, de modo que a pragmatica do enunciado se realizasse ou fosse

desqualificada por seus receptores.

A destronizagdo desse método ¢ resultado do seu proprio estatuto epistemologico, a
saber, a interdisciplinaridade que gerou profundas e renovadoras mudancas nas perguntas
feitas aos textos, deixando de girar em torno da “autoria”, “fundo histérico” e “genealogia de
tradi¢des”. O avango metodologico, que exorcizou a univocidade em favor desse paradigma,

so foi possivel com os referenciais tedricos das diversas ciéncias humanas, considerados pos-

Y1 FRYE, Anatomia da critica, p. 11-36.
192 TODOROV, Estruturalismo e poética, p. 93.
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modernos, € também com o esvaziamento de positivismos que permitiu a superagdo de

preconceitos dos quais a Biblia era alvo nos meios académicos.
Podemos, entdo, listar alguns problemas do método histérico-critico:

1. A crenca em um sentido original, historico que pode ser resgatado, “que sai do texto”
(exegese) precisa ser reavaliada. A propria questdo do historico deve ser alargada do
olhar “para tras” para o olhar “para frente” do texto, porque historico também ¢é o
lugar da recepgdo que ndo danifica o sentido do texto, mas aprofunda as inten¢des nao

perceptiveis pela primeira leitura. Passa-se do original para o originario.

2. O problema do paradigma do sujeito, que acredita na objetividade, em neutralidades e
positivismos metodoldgicos'*® que, na verdade, escondem exatamente o eurocentrismo

proprio da razao instrumental.

3. A percep¢do de que a histéria da formacdo do texto ¢ sindnimo de significado. Na
verdade, ha nesse procedimento a confusdo entre signo e significado, uma vez que o
sentido ndo esta no processo da formacao das tradicdes, mas na relagdo dos signos do
texto que, por sua vez, estd em didlogo com diversos outros signos que lhe dao

possibilidade de ser texto.

4. Essa pode ja abrir para outra questao: o pressuposto mecanicista e sempre vinculado as
materialidades, tais como a critica da tradi¢cdo, como se os temas e imagens estivessem

. N . . . . . 144
sempre atrelados a influéncias materiais e refletissem os livros que o autor leu **. Isso
perde de vista que o sistema proprio da lingua ¢ dialdégico: um discurso é perpassado
por outros discursos (dialogismo) como também a propria cultura € conjunto de textos

que se constituem texto por estarem em dialogo'*’.

143 Para discussdo e novos rumos sobre a interrelacdo e a relacdo do sujeito-objeto, podemos citar alguns

trabalhos que desarticulam a racionalidade moderna, logocéntrica. Cf. ECO, Interpretacdo e superinterpreta¢do;
HABERMAS, J. Pensamento pos-metafisico: estudos filosoficos. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2002;
HALL, Stuart. Identidade cultural na pos-modernidade. Rio de Janeiro: DP&A Editora, 2002; ISER, Wolfgang.
Ato da leitura. Sdo Paulo: Editora 34, 1996/1999. v. 1 e 2; JAUSS, H. R. Experiéncia estética y hermética
literaria. Madrid: Taurus, 1992.

% Veja o que diz Simian-Yofre ao descrever o trabalho da Critica das Tradigdes: “a critica da tradigdo busca
descobrir ‘os livros’ que leu o autor, e que contribuiram para fazer entender sua mensagem, ou seja, as
influéncias que sofreu [...]. SIMIAN-YOFRE, H. (org.). Metodologia do Antigo Testamento. Sao Paulo: Loyola,
2011, p. 104.

145 Para saber mais sobre essa perspectiva sobre os textos, ver BAKHTIN, Mikhail M.; VOLOCHINOV,
Valentin. Marxismo e filosofia da linguagem. Sdo Paulo: Editora Hucitec, 2010; CLARK, K.; HOLQUIST, M.
Mikhail Bakhtin. Cambridge: Harvard University Press, 1984; BARROS, D. L. Pessoa de; FIORIN, José Luiz
(org.). Dialogismo, polifonia, intertextualidade. 2. ed. Sdo Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 2003.



61

5. O problema da relagdo com a realidade ¢ outra questdo dos pressupostos do método
tradicional, pois ele ndo leva em consideracdo o nivel narrativo e sempre ficcional da
descricdo da realidade e ndo percebe, por exemplo, que o ‘“autor” mente

gramaticalmente.

6. A separagdo do sujeito e objeto, como se este estivesse imunizado pelo método, deixa
de lado a imprescindivel relagdo entre pesquisador e objeto; no encontro se constroi o
resultado da pesquisa, pois o olhar, as perguntas, os métodos e metodologia aplicados
ao trabalho sdo influenciados por desejos, empaticamente, pelo pesquisador.

Consequentemente ndo se descobre o objeto, mas cria-o.

Por isso se deve colocar na discussdo a Narratologia que ¢, nas ciéncias biblicas,
resultado dos didlogos entre as rigidas ferramentas da exegese tradicional e as provocagdes,
para usar um termo de H. R. Jauss'*®, da teoria literaria. A Narratologia trabalha com
instancias narrativas por meio das quais se avanga para novos conceitos, menos positivistas, €
se chega a ideias tais como autor-implicito, narrador, leitor-implicito, narratario, etc. que
deixam de lado preocupacdes historicistas rankeanas'*’. A Narratologia pode responder ao
que Eco diz como necessario no trabalho com o texto: “isso quer dizer que o texto
interpretado impde restrigdes a seus intérpretes. Os limites da interpretagdo coincidem com os

direitos do texto (o que ndo quer dizer que coincidem com os direitos de seu autor)”'43,

2.2. Narratologia: “implicitos e nao reais”

Todorov distingue duas posturas nos estudos literarios. A primeira observa na obra
literaria o fim ultimo; a segundo, a manifestagdo de “outra coisa” — as quais ndo sao,

segundo ele, incompativeis'*°.

A partir de seu resumo didatico, percebemos que a andlise narrativa estaria entre as
disciplinas que se aproximam da obra literaria da segunda perspectiva, pois nela a literatura
ndo ¢ considerada como manifestagdo de uma estrutura inconsciente ou de uma concep¢ao

filosofica, mas como um discurso que se faz conhecer por si mesmo. Naturalmente, a obra

146 JAUSS, H. R. Historia da literatura como provocagées a teoria literdria. Sio Paulo: Atica, 1994.

147 Para uma critica aos pressupostos rankenos para o trabalho do historiador, ver BURKE, Peter. Abertura: a
nova historia, seu passado e seu futuro. In: . A escrita da historia: novas perspectivas. Sdo Paulo: Editora
UNESP, 1992, p. 7-38.

18 ECO, Os limites da interpretacdo... p. XXIL.
19 TODOROV, Estruturalismo e poética, p. 11.



62

literaria € vista, nesse caso, antes como uma construgdo verbal do que como a representacao
de uma realidade; busca-se a explicagdo de suas particularidades nas relagdes que entretém
seus elementos constitutivos, ou nas relacdes que ela propria tem com outras obras; ndo se

busca as causas e sim as razées que justificam a existéncia de um fendmeno literario'°.

A Narrativa € a representagdo de dois ou mais eventos reais ou ficticios em uma
sequéncia, sem que um implique ou pressuponha o outro:

A narrativa, entre outras coisas, ¢ a colegdo de signos que podem ser agrupados em

varias categorias. Mais particularmente, nas narrativas escritas certos recursos e

combinagdes dos signos linguisticos que a compdem constituem signos de narracao:

eles representam a atividade narrativa, sua origem, e sua destinagdo. Outros recursos

e combinagdes constituem signos do narrador: eles representam os eventos e
situacdes recontados'>!.

A disciplina por exceléncia que estuda a narrativa ¢ a Narratologia. Os métodos da
Teoria Narrativa sao inspirados pelos linguistas modernos que demonstraram, por meio da
analise sincronica da linguagem, como a narrativa desenvolve manifestagdes de oposi¢des e
combinagdes de elementos basicos (fonemas, morfemas, sintagmas, etc.). De maneira similar,
a Narratologia tenta tracar como sentengas se tornam narrativa, ou como a narrativa emerge

de textos narrativos e palavras em pagina'®2.

Em suma, Teoria Narrativa ou Narratologia € o estudo da narrativa como género. Seu
trabalho ¢ descrever as constancias, variabilidades e combinagdes tipicas das narrativas e
esclarecer como aquelas caracteristicas dos textos narrativos estdo conectadas ao quadro dos

modelos teodricos'>?

. Ainda sobre o trabalho da Narratologia, como uma leitura pragmatica ela
esta preocupada com “como” o autor comunica a sua mensagem. Interessa-se pelas estratégias
por meio das quais o texto organiza a expectativa de decifracdo do sentido pelo leitor. Assim,
a Narratologia ¢ descritiva, pois observa as combinacdo e organizagdo dos signos de
linguagem na narrativa; ¢ também interpretativa, porque percebe as estratégias do texto para
gerar sentido e movimentar seus leitores. D. Marguerat e Y. Bourquin conseguem definir bem
as diferengas dos pressupostos das leituras historico-critica, estrutural e narrativa:

O que busca a andlise historico-critica? Ela se interessa pelo acontecimento histdrico

que o texto relata e pelas condi¢des em que o texto foi escrito. De modo geral, seu
interesse se fixa no mundo (historico) por trds do texto [...]. Que busca a analise

150 TODOROV, Estruturalismo e poética, p. 12.

51 PRINCE, Gerald. Narratology: The Form and Functioning of Narrative. Berlin; Amsterdam; New York:
Mouton Publishers, 1982, p. 7.

152 FLUDERNIK, Monika. An Introduction to Narratology. New York: Abingdon Press, 2009, p. 8.
153 FLUDERNIK, An Introduction to Narratology, p. 9.



63

estrutural ou semidtica? Este tipo de leitura gravita em torno do polo sul do eixo da
representacdo, enquanto a analise historico-critica se localiza no norte. Nao é,
absolutamente, o mundo representado que lhe interessa, mas o funcionamento da
linguagem, segundo um principio que chamamos de postulado de imanéncia: nada
fora do texto, nada além do texto, e o texto todo (tudo, no texto, é levado em conta;
nenhuma informagao ¢ tirada de fora do texto). Sua pergunta: como ¢ que faz o texto
para produzir sentido? [...]. Onde situa a analise narrativa? Ndo no eixo da
representagdo, mas no da comunicagdo. Sua pergunta: como € que o autor comunica
sua mensagem ao leitor? Por meio de qual estratégia o autor organiza a decifragdo
do sentido pelo leitor? O estudo, aqui, recai sobre as estruturas que permite a
mensagem atingir o efeito buscado pelo emissor. As coisas poderiam ser ditas
diferentes. O eixo da comunicacdo alinha os trés polos sem os quais nao ¢ possivel
comunicagdo: autor (destinador), a mensagem, o leitor (destinatario) [...]. A Analise
narrativa se orienta, prioritariamente, nao pelo autor, nem pela mensagem, mas pelo
leitor, considera o efeito da narrativa no leitor, leitora, € a maneira como o texto o
faz cooperar no deciframento do sentido'**.

A Teoria Narrativa se utiliza de conceitos, formando uma espécie de gramatica
narratologica por intermédio da qual se leem as narrativas. Um deles ¢ o conceito de
narrador. Este é considerado como agente integrado ao texto, responsavel pela narragdo. Ele

nao ¢ o autor empirico ou os personagens. Ele é a voz que conduz o leitor e guia a histodria.

No mundo de fala inglesa os termos overt e cover (chatman) sdo frequentemente
utilizados para se referirem a algo identificAivel em oposicdo a um narrador nao
identificavel'™. Um narrador perceptivel (overt narrator) é aquele que pode ser visto
claramente ao se contar uma histéria — embora necessariamente um narrador sempre ¢ de
primeira pessoa — e, ao articular seus propositos e pontos de vista, faz sua presenca ser
percebida estilisticamente, assim como no nivel da metanarrativa. Tal narrador participa

ativamente na historia.

O narrador tem um ponto de vista, que ¢ o apresentado pela narrativa. Por meio deste o
mundo da narrativa ¢ construido. Como diz Todorov: “o fato ¢ que as visdes sdo de
primordialissima importancia. Em literatura, jamais temos de haver-nos com acontecimentos
ou fatos brutos, € sim com acontecimentos apresentados de determinada maneira”'>®. Essa
narracao tem a linguagem como o meio pelo qual os textos narrativos se constituem e também
¢ responsavel pelo mundo ficcional criado pelas narrativas. Isso nos mostra que a linguagem ¢

meio e objeto de representagao.

154 MARGUERAT, D.; BOURQUIN, Y. Para ler as narrativas biblicas: iniciacdo a analise narrativa. Sdo
Paulo: Loyola, 2009, p. 15-17.

155 FLUDERNIK, An Introduction to Narratology, p. 21.
15 TODOROV, Estruturalismo e poética, p. 41.



64

J4 r

A Narratologia é, entdo, o estudo da forma e fung¢io da narrativa'”’. Essa é a
ferramenta para percebermos como o narrador do Apocalipse de Jodo gera sobre o leitor, com

as imagens de caos, a sensa¢do de desordem e violéncia.

Para a Narratologia, o autor ndo ¢ o autor real, aquela entidade histérica que produz
um texto e vive fora dele, mas o autor implicito. Este é o que a obra revela por suas escolhas
narrativas:

Um autor, com efeito, se objetiva em sua obra, ndo pela vida que leva fora dela, mas
pela orientacdo que da a seu texto. Por-se em busca do autor implicito é observar
que estratégia narrativa ele emprega, que estilo escolhe, como faz intervir seus
personagens, que sistema de valores conduz a narrativa. A imagem do autor
implicito resulta na soma das escolhas de escrita identificadas no texto. Assim, a

cada obra literaria corresponde um autor implicito, quer dizer, a imagem do autor tal
qual se desvela nessa obra'®®,

Podemos diferenciar o narrador do autor implicito dizendo que aquele ¢ a voz que guia
o leitor na narrativa, enquanto este ¢ o principio que criou o narrador, assim como todos os

outros elementos da narrativa'”’

. A ideia de um autor implicito nos abre a possibilidade de
lermos o texto com menos inocéncia, pois ndo precisamos marcar referéncias historicas a
imagem criada pelo texto, pois ndo nos importa quem realmente esta por tras das linhas, pois
esse “ser” quase assombroso pode muito bem fingir, mentir sobre si mesmo e manipular suas
opinides, dando-nos, pela metade, a imagem do seu rosto. Por isso, 0 que nos importa sdo as

estratégias do texto.

Como estamos lidando com um texto que propde uma interpretagdo “outra”, em
linguagem simbolica, a respeito da sociedade e ordem visiveis aos seus concidaddos, o
conceito de autor implicito se torna mais frutifero, pois a ficgdo narrativa autoriza desenvolver

um mundo imaginario que nao coincide com a realidade imediata que o cerca.

A Narratologia se insere nas metodologias consideradas pragmaticas, que questionam
os efeitos sobre o leitor, observando os indicios pragmadticos, que sdo as instrugdes sobre
como o texto quer que se estabelega sobre o leitor'®’. Esse referencial metodologico ajudara
na identificagdo das estratégias textuais para organizacdo das memorias e como fez
dialogarem os conteudos do canon e do arquivo na memoria cultural. Observando na narrativa

suas expressoes de tempo, personagem, enredo, enquadramentos, o narrador, o autor, etc.,

157 PRINCE, Narratology... p. 4.

158 MARGUERAT; BOURQUIN, Para ler as narrativas biblicas... p. 25.

15 MARGUERAT; BOURQUIN, Para ler as narrativas biblicas... p. 25.

160 Ver POWELL, M. A. What is Narrative Criticism? Minneapolis: Fortress Press, 1990.
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pode-se observar, em nivel narrativo, como as memorias na relacdo diacronica (as que se
perenizaram) e sincronicas (as contemporaneas) se interpassaram para a producao de sentido e

interpretacdo de mundo na semiosfera em que o Livro do Apocalipse se insere.

Corroborando as criticas aventadas contra os pressupostos do método historico-critico,
para observagdo da organizagdo de tradi¢des e formacdo de discursos e enunciados'®! o
trabalho reconhece a insuficiéncia desse referencial teodrico, pois ele carrega, como ja
mostramos, pressupostos ligados a apropriacdo direta, materialidade, positivismos
historicistas e criticismo infértil. Portanto, as perspectivas da Critica da Tradi¢do, por
exemplo, como descreve Simian-Yofre, que seria uma espécie de observacdo das obras
literarias do repertorio do autor dos textos!®?, ndo sdo frutiferas. No entanto, o trabalho nio
lidara com “influéncias literarias” simplesmente, mas com os didlogos no nivel dos discursos
e interdiscursividades, que ¢ a constituicdo natural da linguagem, mesmo sem apropriagdes
escrituristicas. Assim, quando nos referimos a memorias, estamos lidando com expressoes de
contextos prévios que se movimentam e permeiam coletivamente os imaginarios recebidos
criativamente, as quais servem para interpretagdo de mundo e sdo reatualizadas numa

organizagdo narrativa que por si s6 € poética, metaforica e ficcional.

Resumo

Neste capitulo se fez uma discussdo metodologica para que fosse possivel o
aprofundamento das questdes conceituais do referencial tedrico. Para isso foram apresentados
os conceitos de texto, cultura e memoria a partir das pesquisas da Semiotica da Cultura e da
Teoria da Memodria. Observou-se que a memoria ndo pode ser percebida somente como
fenomeno individual, mas como resultado de interagdes sociais e culturais. A partir dai a
exposicao seguiu o caminho do esclarecimento do conceito de Memoria Cultural, que € o
conjunto de textos preservados na cultura e que servem como instrumento de interpretagdo

dos textos contemporaneos.

Para observar como as memorias sdo organizadas e servem de instrumento de

interpretacdo da cultura e de seus signos nos textos, apresentou-se a Narratologia como

161 Para a relagdo e defini¢do de enunciado e discurso empregamos aqui as pesquisas de M. Bakhtin, que diz ser
o discurso os valores e conhecimentos culturais, enquanto o enunciado ¢ a materializagdo linguistica. Cf.
BAKHTIN, M. Estética da criagdo verbal. Sao Paulo: Martins Fontes, 2003; BAKHTIN; VOLOCHINOV,
Marxismo e filosofia da linguagem.

162 YOFRE-SIMIAN, Metodologia do Antigo Testamento, p. 104.
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ferramenta privilegiada, pois ela lida com as estratégias dos textos, os quais sdo tratados nao
como reflexo do real, do histérico, mas como criagdo narrativa. Assim, a Narratologia pode

ser aplicada para descricdo e andlise dos sistemas modalizantes da cultura.

Esse arcabougo metodologico ¢ importante para a tese, pois, corroborando as criticas
aventadas contra os pressupostos do método historico-critico, observaremos a organizagdo de
tradicoes ¢ a formacdo de discursos ¢ enunciados de destrui¢do e caos no Livro do
Apocalipse. Consequentemente, o trabalho verificard as relagdes narrativas das imagens de
terror escatologico em Ap 9,1-21. Ele ndo lidara com “influéncias literarias” simplesmente,
mas com os didlogos no nivel dos discursos e interdiscursividades, que sdo a constituicao
natural da linguagem, mesmo sem apropriagdes escrituristicas. Assim, quando nos referimos
as memorias, estamos lidando com expressdes de contextos prévios que se movimentam e

permeiam coletivamente os imagindrios, as quais sdo recebidas criativamente.

No préximo capitulo, tendo como pano de fundo os conceitos da Semiotica da Cultura
e da Teoria da Memoria, identificaremos os textos que formam a memoria coletiva do mundo

judaico-cristdo, a partir dos quais o Apocalipse interpretou os textos da cultura romana.



CAPITULO I

1 ENOQUE COMO CANON JUDAICO-CRISTAO:
CAOS, COSMOS E SERES APRISIONADOS

Introducao do capitulo

Videbam Satanam sicut fulgor

de caelo cadentem.!

A memoéria cultural judaica’ é organizada por textos perenizados e esquecidos na
cultura. A literatura apocaliptica, desenvolvida no judaismo do segundo templo, mostra-se
como um conjunto de textos gestados na cultura, com bases dialdgicas, tradigdes religiosas do
Mundo Antigo e tradi¢cdes judaicas do exilio e pds-exilio, os quais tramitaram nos espagos do
canon e arquivo na semiosfera judaica. Observar-se-a, nesta parte do trabalho, como a
tradi¢ao apocaliptica enoquita estd no canon da cultura judaico-crista, o que proporcionou a
perenizacdo de imagens de caos, ordem, desordem e impureza relacionadas a movimentos

geograficos em linguagem mitica.

"' Lc 10,18 na Vulgata Clementina [1598].

2 O uso da expressdo “memoria cultural judaica” nio nega o caréter plural do judaismo para a defesa de um tipo
de “judaismo comum”. O termo se refere ao conjunto de textos da cultura, do canon ou do arquivo cultural
judaicos, perenizados, relidos ou esquecidos que formam subgrupos de memorias, os quais possibilitam a
existéncia de diversos judaismos. Esse mesmo sistema se aplica ao termo memoria cultural cristd. Para
discussdes a respeito da pluralidade de judaismos e cristianismos, cf. NEUSNER, Jacob; GREEN, William
Scott; FRERICHS, Ernest S. Judaisms and Their Messiahs at the Turn of the Christian Era. Cambridge:
Cambridge University Press, 1987; NEUSNER, Jacob. The Four Stages of Rabbinic Judaism. London:
Routledge, 1998; NEUSNER, Jacob. The Judaism the Rabbis Take for Granted. Atlanta: Scholars, 1994;
CHEVITARESE, André Leonardo; CORNELLI, Gabriele. Judaismo, cristianismo, helenismo: ensaios sobre
interagdes culturais no Mediterraneo Antigo. Itu: Ottoni Editora, 2003. Para uma discussdo sobre identidade
judaica a partir das percepgdes da pluralidade de judaismos, cf. GOODMAN, Martin. Rome and Jerusalem: The
Clash of Ancient Civilizations. London: Penguin Books, 2007; COHEN, Shaye J. D. The Beginnings of
Jewishness: Boundaries, Varieties, Uncertainties. Berkeley; London: University of California Press, 1999;
NOGUEIRA, Paulo A. de S.; FUNARI, Pedro Paulo A.; COLLINS, John J. (org.). Identidades fluidas no
Judaismo antigo e no cristianismo primitivo. Sdo Paulo: Annablume; FAPESP, 2010.
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Neste capitulo analisaremos o 1 Enoque, especialmente o Mito dos Vigilantes, antes
de lermos o Apocalipse de Jodo, uma vez que essa obra do segundo século serviu, como
exposto, a tessitura da cultura judaica imagens dos seres aprisionados geradores de caos,
utilizando a linguagem propria do grotesco’. Por isso, nesta parte é preciso apresentar sua
narrativa e presenca no mundo judaico e cristdo, observando a constru¢do do caos e impureza

relacionados aos movimentos de seres celestiais.

Se a enunciagdio é um recorte, um uso da linguagem toda*, o texto, enquanto ato de
enuncia¢do, como o Apocalipse de Jodo, ¢ um recorte ou uso da teia semidtica de textos; € a
semiosfera em a¢do no microcosmo da enuncia¢do de Jodo: o eu enunciativo tem a memoria
cultural toda, a semiosfera judaico-cristd, em recorte sincronico. Nesse ponto, mostrar-se-a as
tradicoes de Enoque como parte da formagao da semiosfera judaica onde subjazem os textos
cristdos. Nesta parte do trabalho, observar-se-a (1) a presenga de 1 Enoque na semiosfera
judaica; (2) a producdo de novos textos ao serem traduzidos ao cristianismo do primeiro
século; (3) e as expressdes de pureza e caos por esse texto da cultura para a semiosfera

judaico-crista.

1. Apocaliptica judaica: alguns apontamentos

E possivel compreender a apocaliptica como expressao literaria, conjunto simbolico e
representacdo social’. Paul Hanson divide a apocaliptica judaica em trés ambitos: apocalipse
(género literario), escatologia apocaliptica (cosmovisdao presente nas literaturas relacionadas

com a apocaliptica) e apocalipsismo (movimento sociorreligioso, ideologia social, grupo

3 O grotesco vem de “grota”, lugar de morada na antiga Roma. Como labirinto ou grota, desorienta e ameaca,
lugar de ansiedade e medo. O grotesco e o medo tém relagio. E um texto fluido que se move entre o horror ¢ o
terror, o ladico e o absurdo, o humor ¢ o cOmico, o material e o misterioso. EDWARDS, Justin D.;
GRAULUND, Rune; EDWARD D. J. The Grotesque. London; New York: Routledge, 2013 (The New Ceritical
Idiom), p. 5. O grotesco caracteriza o exagero, o hiperbolico, a profusdo, o excesso. Bakhtin mostrou que com a
linguagem cheia de imagens hibridas, o grotesco também ¢ satirico. H4 também o que esse autor chama de
“baixo-corporal”. Cf. BAKHTIN, M. A cultura popular na Idade Média e no Renascimento: o contexto de
Francgois Rabelais. Sao Paulo: HUCITEC; Brasilia: Ed. UNB, 1993.

* BENVENISTE, E. Problemas de linguistica geral I. 4. ed. Sdo Paulo: Pontes, 1995. Conferir, em especial, o
cap. 20 (“A natureza dos pronomes”).

S HANSON, Paul D. Apocalypse, Genre; Apocalypticism. In: CRIM, Keith (ed.). The Interpreter’s Dictionary of
the Bible. Nashville: Abingdon Press, 1976 (Supplementary Volume); BOER, Martinus de. A influéncia da
apocaliptica judaica sobre as origens cristds: género, cosmovisdo e movimento social. Estudos de Religido, n. 19,
p. 11-24, 2000.
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historico-social®). Para a defini¢do do género apocalipse, nos ultimos anos se tem repetido a
formulacao publicada pela Revista Semeia:
‘apocalipse’ ¢ um género de literatura revelatoria com estrutura narrativa, no qual a
revelacdo a um receptor humano ¢ mediada por um ser sobrenatural, desvelando
uma realidade transcendente que tanto ¢ temporal, na medida em que vislumbra

salvacdo escatoldgica, quanto espacial, na medida em que envolve outro mundo,
sobrenatural’.

Nessa defini¢do se insere a sua funcdo enquanto género, o que esclarece alguns
detalhes importantes dessa literatura: “destina-se a apresentar circunstancias terrestres a luz do
mundo sobrenatural do futuro, e para influenciar a compreensao e as praticas de sua audiéncia

por dupla autoridade™

. Portanto, seu carater de discurso sobre o mundo, o qual espera uma
resposta do enunciatario, mostra que a literatura apocaliptica ndo somente reflete lutas ou

desafios sociais, mas cria mundos e constroi a realidade narrativamente.

John Collins defende que as fronteiras conceituais entre profecia e apocaliptica se
situam sobre as expectativas a respeito do futuro. Ele conclui, lendo a segunda parte de Daniel
e outros textos da apocaliptica, que um dos temas mais marcantes da escatologia apocaliptica
¢ a expectativa de vida transcendente e a retribuicdo individual além-historia, comparada a

ideia platonica de imortalidade da alma®.

Partindo dos resultados do Projeto de Género da Society of Biblical Literature, Collins
ainda traca algumas caracteristicas formais do género apocalipse, a natureza de sua
linguagem, a questdo do contexto e a fun¢io desse tipo de texto'. Ele divide o género

apocalipse em dois tipos: jornada além-mundo (Apocalipse de Sofonias, Testamento de

® Para uma discussio sobre essa triplice divisdo, cf. o artigo de Lorenzo Ditommaso (Apocalypses and
Apocalypticism in Antiquity [Part I]. Currents in Biblical Research, v. 5, n. 2, p. 235-268, 2007) e a conhecida
obra de J. J. Collins (The Apocalyptic Imagination: An Introduction to the Jewish Matrix of Christianity. New
York: Crossroad, 1998), que tem tradugdo em lingua portuguesa (4 imaginag¢do apocaliptica: uma introdugdo a
literatura apocaliptica judaica. Sdo Paulo: Paulus, 2010).

7 COLLINS, J. J. Apocalypse: The Morphology of a Genre. Semeia, n. 14, p. 9, 1979. A mesma definigdo é
repetida em outro artigo da mesma revista — cf. COLLINS, Adela Y. The Early Christian Apocalypticism.
Semeia, n. 14, p. 64, 1979.

8 COLLINS, Adela Y. Introduction: Early Christian Apocalypticism. Semeia, n. 36, p. 7, 1986.

® COLLINS, J. Apocalyptic Eschatology as the Transcendence of Death. Catholic Biblical Quarterly, n. 36, p.
21-43, 1974. Para discussdo conceitual, o artigo de Lester Grabbe e Robert D. Knowing € muito importante, pois
reune alguns trabalhos que exploram de maneira mais minuciosa os detalhes da profecia em Israel e no Mundo
Antigo, questionando as rapidas relagdes entre os textos apocalipticos e a literatura profética. A hipdtese é que as
indicacdes dessa relagdo nas pesquisas pos-década de 1980 precisam ser revisadas porque operam sob orientagdo
com pouca reflexdo e sem uma analise meticulosa das fontes. Cf. GRABBE, L.; KNOWING, R. Knowing the
End from the Beginning: The Prophetic, the Apocalyptic and their Relationships. Journal for Study of the
Pseudepigrapha, v. 46, Supp., p. 2-37, 2003.

10 COLLINS, 4 imaginagdo apocaliptica...
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Abrado, 3 Baruc, etc.)!! e apocalipses histéricos (Daniel, 4 Esdras, Jubileus, etc.). O
apocalipse de tipo histérico ¢ caracterizado pela profecia ex eventu, divisao da historia em
periodos marcados, como uma escatologiza¢do da mesma. No de tipo “viagem além-mundo”
ha um visiondrio que ¢ levado até as regides celestiais e contempla a organiza¢do cdsmica, as
funcgdes dos anjos e o templo celestial com a Mercavah'?. Por meio dessas experiéncias, além
de ter acesso a uma sabedoria superior, o visiondrio passa por transformacgdes

angelomorficas'® (2 En).

Para James Tabor, o tema da jornada celestial pode ser dividido em quatro tipos
basicos ou categorias'. O primeiro, “ascensdo como uma invasdo do céu”, trata-se de
ascensdo celestial como a ideia de invasdo do reino celestial de Deus. No segundo, “ascensao
para receber revelagdo”, a ascensdo envolve uma viagem de ida e volta da terra ao céu ou a
experiéncia visiondria da corte celestial, da qual alguém retorna a experiéncia normal
(subida/descida). Nesse tipo de viagem celestial ndo ha a ideia de invasdo, como no anterior.
A terra ¢ o lugar da morada dos homens, mas o céu pode ser visitado. Essa compreensao de
ascensao domina o Livro dos Vigilantes (1 En 1-36). A versdo grega do Testamento de Levi
(séc. Il a.C.) utiliza o tema da ascensdo, assim como o fazem a Vida de Addo, em latim (séc. I
d.C.), e o Apocalipse de Abrado. Em cada um desses textos a ascensdo funciona como um
veiculo de revelagdo e oferece autoridade divina para a sabedoria cdsmica e escatologica,
legitimando ideias de diferentes partidos. No terceiro, “ascensdo para a vida celeste imortal”,

um mortal obtém a imortalidade e vai morar entre os seres celestiais. Isso pode acontecer de

1 Sobre discussdes a respeito dos textos de viagem além-mundo no Mundo Antigo, cf. SEGAL, Alan F.
Heavenly Ascent in Hellenistic Judaism, Early Christianity and Their Environment. Aufstieg und Niedergang der
riimischen Welt, v. 23, n. 2, p. 13-71, 1980; SEGAL, Alan F. Life After Death: A History of the Afterlife in
the Religions of the West. New York: Doubleday, 2004; DEAN-OTTING, M. Heavenly Journeys: A Study of
the Motif in Hellenistic Jewish Literature. Bern: Peter Lang, 1984; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza.
Religido de visionarios: o cristianismo primitivo relido a partir de sua experiéncia fundante. In: (org.).
Religido de visiondarios: apocaliptica e misticismo no cristianismo primitivo. Sdo Paulo: Loyola, 2005, p. 13-42.

12 Para a discussdo sobre o misticismo judaico e o misticismo da Mercavah e Hekhalot, cf. SCHOLEM, G.
Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism, and Talmudic Tradition. New York: The Jewish Theological Seminary
of America, 1965; SCHOLEM, G. As grandes correntes da mistica judaica. 3. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 1995;
HALPERIN, David J. The Merkabah in Rabbinic Literature. New Haven: American Oriental Society, 1980
(American Oriental Series 62); ELIOR, R. The Concept of God in Merkabah Mysticism. In: DAN, J. (ed.).
Binah: Studies in Jewish History, Thought, and Culture. New York; Westport: Pracger Publishers, 1989. v. 2.

13" Angelomorfismo € um conceito utilizado por alguns pesquisadores do judaismo do segundo templo para
designar a transformag@o ocorrida por personagens em anjos ou seres divinos por meio de divinacdo derivada do
proprio Deus. Na tradi¢do judaica encontramos personagens veterotestamentarios como Moisés, Mesquisedec,
Filho do Homem, Enoque, etc. com caracteristicas angelomorficas. Para mais aprofundamento do assunto, ver
GIESCHEN, Charles A. Angelomorphic Christology: Antecedents and Early Evidence. Leiden: Brill, 1998.

4 TABOR, James. Ascent to Heaven in Antiquity. In: The Jewish Roman World of Jesus (Hellenistic/Roman
Religion and Philosophy), 1999. Disponivel em: <http://religiousstudies.uncc.edu/people/jtabor/index.html>.
Acesso em: 12 out. 2013.
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duas maneiras: (1) uma personagem pode receber uma vida divina imortal ou (2) a alma,
presa a mortalidade, pode receber a vida divina imortal. O quarto tipo, “ascensdo como um
antegozo do mundo divino”, envolve uma jornada ou “visita” ao céu que funciona como
antecipagdo da ascensdo final a vida celeste. Embora relacionado a segunda categoria,
ascensdo para receber revelagdo, este ¢ fundamentalmente diferente. Em 1 Enoque 39, fala-
se de como o visionario foi levado ao céu e sobre sua experiéncia de transformagdo (39,14);
ainda lhe ¢ dito que depois ascenderia permanentemente ao céu e receberia gloria e vida
imortal divina (cap. 70-71). 2 Enoque também reflete um padrao semelhante. A jornada de
Enoque pelos sete céus, nos quais permaneceu por 60 dias (cap. 1-20), é seguida por um
retorno a terra. A experiéncia o transforma e funciona como antecipacao de sua translacao

final para o céu.

Ha, também, um texto importante entre os Papiros Magicos Gregos, chamado de
“Liturgia de Mitra” (PGM 4. 624-750), no qual aparece um iniciado que deseja ascender ao
céu para fazer a jornada com todos os seus perigos e potencialidades. Ha textos judaicos, tais
como Hekhalot Rabbati, que t€m fortes paralelos com tais materiais magicos, mostrando que
estamos lidando aqui com um fendémeno comum no Mundo Antigo'®. Pelo que parece, as
experiéncias misticas de viagens até as regides celestiais e o acesso as revelagoes,
especialmente no misticismo judaico, estavam intimamente ligadas ao éxtase ou ao estado

alterado de consciéncia'®.

Para o surgimento da literatura apocaliptica, Collins deixa claro que ha uma
combinagdo distintiva de elementos!’. Por isso ele gasta um bom tempo para apresentar a
matriz dessa literatura, cuja origem se encontra na literatura profética israelita, como defendeu
Paul Hanson'®, mas ndo se esgota nela. O autor irlandés mostra como as culturas babildnica,
persa e helénica também contribuiram para o surgimento e constru¢do do imaginario religioso
dos textos apocalipticos. No entanto, Collins afirma que hd autonomia e criatividade na

formagdo dos textos'?, de modo que o novo produto é mais do que uma soma de fontes.

15 DAVILA, James R. Descenders to the Chariot: The People behind the Hekhalot Literature. Leiden; New
York; Koln: Brill, 1960 (Supplements to the Journal for the Study of Judaism 70), p. 32-34.

16 ROWLAND, Christopher C. The Open Heaven: A Study of Apocalyptic in Judaism and Early Christianity.
New York: Crossroad, 1982.

17 COLLINS, 4 Imaginacdo apocaliptica... p. 32-34.

18 HANSON, Paul D. The Dawn of Apocalyptic: The Historical and Sociological Roots of Jewish Apocalyptic
Eschatology. Philadelphia: Fortress Press, 1979.

19 COLLINS, 4 imaginagdo apocaliptica... p. 44.



72

A escatologia apocaliptica ¢ um conjunto de ideias e temas que se preocupa com a
esperanga e retribuicdo relacionadas a realidade fora do mundo das experiéncias humanas?’.
Seria uma cosmovisdo presente na literatura apocaliptica ou em outros textos. Ha, na
escatologia apocaliptica, a doutrina das duas eras, uma atitude pessimista a respeito da
presente, a interven¢do sobrenatural como a unica forma de redencdo e a expectativa de
iminente surgimento de uma nova era?!. Sua escatologia é diferente da profética, mesmo que

tenha seus resquicios, pois descreve o mundo como espaco de formas malignas.

O livro de 1 Enoque preserva o que seriam umas das primeiras (ou a primeira)
manifestagdes desse tipo de literatura, o Mito dos Vigilantes. Sua estrutura e linguagem
servirdo de modelo para os textos posteriores, em especial os de viagem além-mundo??, que
tém 1 Enoque 14 como o seu prototipo?>. Contudo, como adequadamente exorta Kelly
Bautch, mesmo que 1 Enoque tenha em vdrios lugares a presenca dessa escatologia, afirmar

24 ndo seria preciso, pois ha diversos géneros em

simplesmente que ¢ um “livro apocaliptico
toda a obra. No entanto, isso ndo negaria a escatologia apocaliptica como eixo central na
formagdo das imagens e expectativas em todos os livros que compdem essa obra. Para esta
pesquisa, a perspectiva de seres que habitam o mundo, os quais conduzem a historia e
organizam a estrutura do cosmos, serd muito importante porque mostrara como as narrativas

das trombetas do Apocalipse estabelecem, a partir desse locus discursivo, o caos

discursivisado.

Defende-se, neste trabalho, que o Apocalipse de Jodo deve ser inserido nesse mundo

de textualidades e conjunto de imagens.

2. O livro de 1 Enoque: discurso sobre prisao, caos e geografia mitica

Na semiosfera judaica ha um conjunto de textos com uma longa historia de formacao.
O Mito dos Vigilantes, considerado a mais antiga obra apocaliptica do mundo judaico,

estabeleceu-se como canon da cultura durante um longo tempo e seus enunciados-discursos

20 BAUTCH, Kelley C. 4 Study of the Geography of 1 Enoch 17-19: “No One Has Seen What I Have Seen”.
Leiden; Boston: Brill, 2003 (Supplements to the Journal for the Study of Judaism), p. 14.

2l ROWLAND, The Open Heaven... p. 26.
22 Para um exemplo da importancia de 1 Enoque, em especial 1 En 14, cf. o Excurso II neste trabalho.

23 HIMMELFARB, Martha. Ascent to Heaven in Jewish and Christian Apocalypses. New York: Oxford
University Press, 1993, p. 14.

24 BAUTCH, 4 Study of the Geography of 1 Enoch 17-19...p. 217.
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estabeleceram as estruturas de pureza e caos no conjunto de textos diacronicos da semiosfera

judaica por meio dos quais os textos sincronicos foram interpretados.

Observemos o Mito dos Vigilantes estabelecido no canon da cultura judaica e como,
na tradugdo de tradigdes, novos textos surgiram em explosdes semioticas. Com seu
estabelecimento no conjunto da memdria comum, perenizaram-se os temas e leitura de mundo

proprios do enoquismo.

2.1. Mito dos Vigilantes: caminhos das pesquisas

O Mito dos Vigilantes esta preservado no Livro dos Vigilantes, que pertence a uma obra
maior conhecida como 1 Enoque. Esse texto, por sua vez, foi conservado totalmente na versao
etiope (em Ge’ez) e era parte do conjunto de textos dessa comunidade. Em etiope ha
aproximadamente 49 manuscritos®®. A publicagdo do Enoque etiope teve inicio no séc. XIX,
impulsionando muitos pesquisadores a levarem a sério a sua importancia. A primeira edigdo do
texto etiopico foi realizada por R. Laurence, em 1839. Depois desta, surgiu uma edigao critica
feita em 1851, por A. Dillmann, sendo sucedida, em 1902, pela obra critica de J. Flemming.
Quatro anos depois, R. H Charles apresentou a sua “The Ethiopic Version of the Book of
Enoch’?°. Somente em 1978 Michael Knibb?’ lanca a sua edi¢do etiope, levando em consideragio
os textos aramaicos editados por J. T. Milik. Para esta pesquisa, os textos de Qumran mostraram

que desde o terceiro século a.C. o Livro dos Vigilantes j4 circulava em lingua aramaica’®.

Existem também alguns textos de 1 Enoque em grego. A versdo grega estd presente
em quatro textos: (1) Codex Panopolitanus, descoberto em 1886, em Pandpolis, no Egito, e
publicado em 1892, por U. Bouriant. Este contém 1 Enoque 1-32; (2) Codex Vaticanus,
achado em 1809 e publicado por Card A. Mai, em 1844, preservando 1 Enoque 82,42-49; (3)

Fragmentos conservados na Chronography de G. Syncellus. O primeiro a publicar os textos

%5 COLLINS, 4 imaginag¢do apocaliptica.... p. 33.
26 DIEZ MACHO, Alejandro (ed.). Apécrifos del Antiguo Testamento. Madrid: Ed. Cristiandad, 1987. v. 4, p. 34.

27 KNIBB, Michael A. The Ethiopic Book of Enoch: A New Edition in the Light of the Aramaic Dead Sea
Fragments. Oxford: Clarendon Press, 1978.

28 GARCIA MARTINEZ, Florentino. Qumran and Apocalyptic: Studies on the Aramaic Texts from Qumran.
Leiden; New York; Koln: E. J. Brill, 1994, p. 60-72; KVANVIG, H. S. Gen 6,3 and the Watcher Story. Henoch,
n. 25, p. 278-299, 2003; KVANVIG, H. S. Gen 6,1-4 as an Antediluvian Event. Journal for the Study of the Old
Testament, n. 16, p. 79-112, 2002.
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de G. Syncellus foi o estudioso renascentista Joseph Scaliger, em 1606%; (4) Papiro Chester
Beatty-Michigan, um codice do séc. IV contendo 1 Enoque 97,6-107,14, publicado por C.

Bonner, em 1937.

2.2. O livro de 1 Enoque

E consenso entre os pesquisadores que 1 Enoque tem cardter compoésito, uma colecao
de cinco livros que ndo estdo na ordem cronolédgica, pertencentes a um longo periodo do

judaismo, desde o segundo templo até a era crista>’.

Na década de 1970, Milik?! editou os fragmentos aramaicos encontrados em Qumran.
Segundo ele, as mais antigas partes de 1 Enoque sdo do periodo pré-macabaico (Livro dos
Vigilantes e Livro Astrondmico). Mesmo que Milik date o Livro Astrondmico como anterior

ao Livro dos Vigilantes*, “este tem provado ter mais utilidade na ilumina¢do da emergéncia e

desenvolvimento da literatura apocaliptica’™>.

O texto etiope ¢ dividido em cinco livros, os quais foram surgindo durante o segundo
templo e organizados como um tipo de Tora enoquita®*: Livros dos Vigilantes (1-36),
Pardbolas de Enoque (37-71), Livro Astrondmico (72-82), Livros dos Sonhos [com o
apocalipse dos Animais] (83-90) e Epistola de Enoque (91-105). Dentro da Epistola de

Enoque encontramos o Apocalipse das Semanas (93, 1-10; 91, 11-17).

Livro dos Vigilantes. Nessa obra verificamos a origem do mal e suas relagdes com a

cultura. Narra-se a subversao dos anjos Vigilantes as fronteiras cosmicas para coabitarem com

2 REED, Annette Yoshiko. Fallen Angels and the History of Judaism and Christianity: The Reception of
Enochic Literature. New York: Cambridge University Press, 2005, p. 2; NICKELSBURG, George W. E. Jewish
Literature between the Bible and the Mishnah. Philadelphia: Fortress, 1981.

30 Desde R. H. Charles se tem estabelecido que 1 Enoque é uma colecio de pelo menos cinco escritos separados.
REED, Fallen Angels and the History of Judaism... p. 3. Ver também: CHARLES, R. H. The Book of Enoch or
1 Enoch. Oxford: Clarendon Press, 1912, p. XXVII-XXX; COLLINS, J. J. Apocalypticism in the Dead Sea
Scrolls. London: Routledge, 1997.

SUMILIK, J. T. The Books of Enoch: Aramaic Fragments of Qumran Cave 4. Oxford: Clarendon Press, 1970.

32 Ao contrario, G. Boccaccini acredita que o Livro dos Vigilantes seja anterior ao Livro Astrondmico. Para ele,
a ordem cronologica seria a seguinte: Livro dos Vigilantes (1-36), Livro Astrondmico (72-82), Livros dos
Sonhos (83-90), Epistola de Enoque (91-105), Parabola de Enoque (37-71). Cf. BOCCACCINI, Gabriele.
Beyond the Essene Hypothesis: The Parting of the Ways between Qumran and Enochic Judaism. Grand Rapids:
William B. Eerdmans, 1998, p. 12.

33 REED, Fallen Angels and the History of Judaism... p. 3.

3* KVANVIG, H. S. Enochic Judaism: A Judaism without the Torah and the Temple? In: BOCCACCINI, G.;
IBBA, G. (org.). Enoch and the Mosaic Torah: The Evidence of Jubilees. Grand Rapids; Cambridge: Wm. B.
Eerdmans Publishing Co., 2009, p. 163-177.
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mulheres e as consequéncias desastrosas dessa unido. Além disso, nesse livro se encontram as

viagens de Enoque ao redor do mundo. Esse texto sera exposto com mais calma logo a seguir.

Parabolas de Enogque. Um texto mais recente, fala sobre a condenagao dos pecadores
e a salvacdo dos justos. Ele contempla a ordem cosmica, os segredos celestiais e fala dos
nomes e oficios dos quatro anjos. A obra aborda, alegoricamente, a sabedoria e a justica. A
segunda parabola relata a respeito dos tempos messidnicos. Nela se 1€ sobre o Filho do
Homem, suas qualidades e a respeito das nacdes que serdao destruidas pelo Messias,
representadas por sete montanhas. Esse bloco revela imagens de condenacdo de reinos e as
formas de tortura preparadas pelos anjos. A obra termina com a apresentagdo dos monstros
cadticos criados por Deus, o castigo dos anjos caidos (Vigilantes) e a exaltacdo de Enoque

como Filho do Homem.

Livro Astronomico. Nessa parte Enoque apresenta as leis dos astros que foram
explicadas pelo Arcanjo Uriel. Fala-se do calendario solar e sobre o ano solar de 364 dias. Em

linguagem escatologica, mostra-se a desordem cdsmica no fim dos dias.

Livro dos Sonhos. O livro € a exposicdo de duas visdes a respeito do futuro do mundo
e de Israel em uma perspectiva pré-diluviana. A primeira descreve o diluvio e a segunda, de
forma alegorica, a historia do mundo de Addo até o reino messianico. Na linguagem desse
texto, “os bois simbolizam os patriarcas; ovelhas, os israelitas fiéis; as bestas e aves de rapina,
os opressores pagaos de Israel; uma grande ovelha com chifres, um lider judeu nascente; um

”35 Encontramos um material sobre os

touro branco com grandes chifres, o Messias
Vigilantes, o trono do juizo e da nova Jerusalém, juntamente com a experiéncia de visdes de
Enoque. E nessa obra que se encontra o Apocalipse dos Animais (1 En 85-90), no qual se
mostra a historia dividida em trés eras que culminam no julgamento final, quando a Nova
Jerusalém ¢é construida, os gentios prestam homenagens aos judeus, a didspora retorna e os
mortos sdo ressuscitados. Nesse livro os Vigilantes sdo trados como estrelas caidas; os anjos
caidos se tornam bois e tém relagdes com as vacas e novilhas (as mulheres); isso instaura o

caos com o nascimento dos “gigantes” (camelos, elefantes, etc.).

Epistola de Enoque. E um texto de carater parenético, no qual Enoque exorta os filhos
e os justos em geral a seguirem o caminho da virtude. O texto fala da reparagdo futura dos

sofrimentos dos justos. Aqui esta localizado o Apocalipse das Semanas (91,12-17; 93,1-10),

35 CHARLESWORTH, James H. The Old Testament Pseudepigrapha. New York: Doubleday, 1983.v. 1, p. 5.
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que ¢ um apocalipse de tipo histérico, por meio do qual se conta a histéria do mundo,
indicando fatos marcantes de cada semana; as ultimas trés mostram o juizo final, o reino
messidnico, conversdo dos gentios € 0 novo céu. No fim do livro had um apéndice de obras
fragmentadas (as quais seriam do Apocalipse de Noé), uma exortacdo sobre o castigo dos

pecadores ¢ a salvagao dos justos (105-108).

A discussdo a respeito da formagdo de 1 Enoque em cinco livros, como uma espécie
de Pentateuco, existe desde 1925, com G. H. Dix, quando afirmou ter sido a cole¢do endquica
um modelo para a colegdo mosaica®®. Segundo Milik, ocorreu o contrario, pois 1 Enoque foi
que se modelou a partir do Pentateuco de Moisés. E ainda acrescentou que os dois circulavam
em Qumran desde 100 a.C.>” Sua proposta, escrita na edi¢do dos textos aramaicos, afirma que
os cinco livros sdao representantes de um pentateuco contrario ao mosaico. Em 2001, Knibb
reafirma que “é clara a evidéncia de um Pentateuco endquico”™®. Contudo, ndo ha evidéncias
textuais para esse tipo de afirmagdo®® e, além disso, desde 1983, D. Dimant tem apresentado a

hipétese de que a ordem da colegdo reflete uma projecio da carreira de Enoque™.

Na edicao etiope, os capitulos 1-5 sdo tratados como introdugdo, enquanto 106-108,
como epilogo. Nesse ultimo bloco encontramos o Apocalipse ou Livro de Noé. Para Florentino
Garcia Martinez, o Livro de Noé ¢ um texto autdnomo perdido, mas testemunhado em alguns

textos judaicos. Por exemplo, no 4QMess Ar ele acredita encontrar parte da obra noélica*!.

Diante da vasta literatura ligada a figura de Enoque, podemos afirmar a existéncia de
um judaismo autonomo — depois veremos também ndo somente como judaismo, mas
movimento — enoquita*’, tendo como mito fundante e resposta para a origem do mal o Mito

dos Vigilantes (1 Enoque 6-11).

3 DIMANT, D. The Biography of Enoch and the Books of Enoch. Vetus Testamentum, v. 33, n. 1, p. 14-29,
1983.

37 Ver sua discussdo em: MILIK, The Books of Enoch... p. 4,22, 54-5, 57-8, 76-7, 109-10, 183-5, 227, 310.

38 KNIBB, M. Christian Adoption and Transmission of Jewish Pseudepigrapha: The Case of I Enoch. Journal for
the Study of Judaism, v. 32, n. 4, p. 396-415, 2000.

39 COLLINS, 4 imaginagdo apocaliptica... p. 33.

40 DIMANT, The Biography of Enoch... p. 19-29.

4 GARCIA MARTINEZ, Qumran and Apocalyptic... p. 24. Para uma exposi¢do mais detalhada dessa questdo e
das partes que comporiam essa obra hipotética, ver minha dissertagdo de mestrado: TERRA, Kenner R. C. De
guardioes a demonios: a histéria do imaginario do pneima akatharton e sua relagdo com o mito dos vigilantes.
2010. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Universidade Metodista de Sdo Paulo, Sao Bernardo
do Campo, 2010.

42 BOCCACCINI, Beyond the Essene Hypothesis...; BOCCACCINI, Gabriele. Roots of Rabbinic Judaism: An
Intellectual History from Ezekiel to Daniel. Grand Rapids: Eerdmans, 2002.
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2.3.1 Enoque e 0 movimento enoquita

As ideias enoquitas eram comunicadas no que a pesquisa chama de movimento
enoquita; um movimento dentro da semiosfera judaica, que tinha nos textos enoquitas e suas

tradi¢des o conjunto de memorias que o constituiam.

Desde 1979, num artigo da revista Henoch, Paolo Sacchi apresentou Enoque nao
somente como um prototipo do género apocaliptico, mas também de uma distinta variante do
judaismo®. G. Nickelsburg** confirma a existéncia desse movimento e complementa dizendo
que a lei de Moisés nao tinha papel de norma universal no enoquismo. A partir desses
trabalhos, nos ultimos anos, G. Boccaccini defende a existéncia desse movimento e avanga,

relacionando-o com o essenismo. Esse autor chega a dizer que:
o proprio texto de 1 Enoque, nos seus 108 capitulos, mostra evidéncias de uma
comunidade ou grupo por causa dos termos coletivos: os justos, os escolhidos, os

santos, que indicam uma consciéncia de comunidade, que tem o Mito dos Vigilantes
como centro narrativo®.

Collins, ao afirmar que “um movimento ou comunidade pode também ser apocaliptica

se esta for formada, em certo grau, por uma especifica tradi¢io apocaliptica™®

, possibilita
Garcia Martinez falar de uma “tradicdo apocaliptica enoquita”, cuja base seria o livro de 1
Enoque. O enoquismo, ainda que com diferentes composi¢des, explica Garcia Martinez,
forma um mesmo movimento, ou esta alicergado em uma mesma tradigdo; suas diferengas

servem para ampliar, na verdade, a visdo de mundo de uma obra para a outra®’.

Esse grupo ou comunidade acreditava possuir a sabedoria divina contida nos textos de
1 Enoque, a qual tornava seus membros uma comunidade escatologica de escolhidos, os quais
esperavam o julgamento e a consumagdo do fim dos tempos. Na verdade, ndo podemos saber
como se chamavam ou se autodenominavam, mas certamente tinham Enoque como figura

central®®,

Segundo Boccaccini, esses textos de Enoque foram escritos por membros do

sacerdocio de Jerusalém, mas um grupo anti-zadoquita. Uma espécie de movimento

4 BOCCACCINI, Gabriele. Introduction: From the Enoch Literature to Enochic Judaism. In: . Enoch
and Qumran Origins: New Light on a Forgotten Connection. Grand Rapids: William B. Eerdmans, 2005, p. 4.

4 NICKELSBURG, I Enoch... passim.
4 BOCCACCINI, Introduction... p. 5.
4 COLLINS, J. 1. Seers, Sibyls and Sages in Hellenistic-Roman Judaism. Leiden: Brill, 1997 (JSISup 54), p. 37.

4 GARCIA MARTINEZ, Florentino. Qumranica Minora I: Qumran Origins and Apocalypticism. Leiden;
Boston: Brill (Studies on the Texts of the Desert of Judah 63), 2007, p. 4.

48 BOCCACCINI, Beyond the Essene Hypothesis... p. 161-185.
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sacerdotal dissidente, ativo em Israel no fim do periodo persa e inicio do helénico (séc. IV).
Boccaccini deixa claro, porém, que o enoquismo era um grupo de oposicao entre a elite do
templo e ndo um simples grupo de separatistas. No entanto, o centro do judaismo enoquita
nio era a Tord nem o templo*’. Os dois grupos (zadoquitas e enoquitas) interpretavam
Ezequiel de formas diferentes™® e tinham ideias completamente contrastantes sobre a origem
do mal. Até cerca de 200 a.C., enoquismo e zadoquismo eram duas linhas de pensamento

distintas e paralelas no judaismo’'.

A literatura zadoquita seria os textos biblicos (com exce¢do do final de Esdras e
Daniel) e os apocrifos Epistola de Jeremias, Tobias e Siracida. Essa literatura contempla um
grupo de tradi¢des antigas produzidas no judaismo, mas que durante os periodos persa e
helénico foram coletadas, editadas e transmitidas pelos sacerdotes de Jerusalém, da casa de

Zadoque*?.

Como um grupo de textos, 0 movimento enoquita ¢ o espaco formado ndo somente por
pessoas, mas pelo conjunto semidtico de encontros de textos e realizacdo de novas
textualidades. Como dialetos da memoria, que sdo organizagdes internas dentro da memoria
comum de uma coletividade cultural, nas palavras de Lotman, os textos enoquitas entram em
didlogo e explosdes semiodticas com outras submemorias. O movimento enoquita, nesse

sentido, ¢ um dialeto da memoria comum judaica.

2.4. Lendo o Mito dos Vigilantes: estabelecimento do caos e seres aprisionados®

2.4.1. De Génesis 6 ao Livro de 1 Enoque: ruidos e novos textos

Retomando o que foi exposto no primeiro capitulo, os coédigos que elucidam o texto
deformam o texto do emissor. No encontro dos codigos, para decifra-lo, acontece o ruido, um
dos potencializadores da renovagdo. Como mostra Nogueira, o codigo do emissor A ¢

diferente do emissor B e, no contato do c6digo A como o B, gera-se um novo texto: quem 1€ o

4 BOCCACCINI, Beyond the Essene Hypothesis... p. 78.
S0 BOCCACCINI, Beyond the Essene Hypothesis... p. 8.
S BOCCACCINI, Beyond the Essene Hypothesis... p. 76.
52 BOCCACCINI, Beyond the Essene Hypothesis... p. 68.

33 As citagdes do texto de 1 Enoque serdio feitas a partir do trabalho de Charlesworth e da traducio a quatro mios
de Nickelsburg ¢ Vanderkam. CHARLESWORTH, James H. The Old Testament Pseudepigrapha, v. 1;
NICKELSBURG, George W. E.; VANDERKAM, James C. I Enoch: A New Translation. Minneapolis:
Fortress, 2004.
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texto tem pressupostos, questdes e conhecimentos diferentes do emissor™®. A funcio do texto
¢, também, relacionada ao seu potencial poliss€émico, como visto anteriormente, o que
proporciona a producdo de novos textos no ato da comunicacdo de textos ndo mecanicos.
Dessa maneira, ¢ possivel a percepcao dos ruidos e formacdo de novos textos a partir dos

textos que comporao a Biblia Hebraica, especialmente de Gn 5-9.

Na Biblia Hebraica, hd apenas algumas men¢des a Enoque (Gn 5,21-24; 1 Cr 1,3).
Contudo, Enoque se tornou importante para o judaismo e, posteriormente, para o judaismo
cristdo. Como bem percebeu A. Reed:

Ele se tornou um escriba, sabio e cientista. Como visionario, ele ¢ tomado para o céu

e atravessa com anjos a terra até os seus confins. Como testemunha e profeta, ele
exorta contra o pecado, prevé a historia e até intercede pelos anjos pecadores™.

Em alguns textos de Qumran, Enoque € visto como uma espécie angelical, um homem
divino ou um messias angelomorfico. Alguns pesquisadores, por exemplo, acreditam que ele
seja a misteriosa personagem messianica de 4QMess Ar. Para estes, o texto anuncia a vinda de
um Enoque Redivivus>®. Portanto, temos em Enoque a realizagdo de novos textos, o que
possibilita, no encontro com outros textos, um desenvolvimento imagético rico em

complexidade e dindmica®’.

A literatura apoécrifa e pseudoepigrafa, na recepgdo dos textos que lhe antecedem,
preenche e expande os textos biblicos, € o faz de maneira muito peculiar, como em um entre
espagos. No proprio novo texto se abrem novos espacos que, por sua vez, sao completados,

gerando uma infinidade de novas leituras.

Gn 6,1-4°® ¢ traduzido por 1 Enoque e os ruidos sdo como potencializadores de

espacos preenchidos pelo texto enoquita®. O texto diz:

5# NOGUEIRA, Paulo A. S. Hermenéutica da recepgdo: textos biblicos nas fronteiras da cultura e no longo
tempo. Estudos de Religido, n. 42, p. 22, jan./fev. 2012.

55 REED, Fallen Angels and the History of Judaism... p. 1.
56 GARCIA MARTINEZ, Qumran and Apocalyptic... p. 19.

57 Para o desenvolvimento da personagem Enoque na literatura judaica, temos o antigo, mas importante trabalho
de VANDERKAM, James C. Enoch, a Man for All Generations. Columbia: University of South Carolina Press,
1995. Também temos o comentario de NICKELSBURG, George W. E. I Enoch: A Commentary on the Book of
1 Enoch, Chapters 1-36; 81-108. Minneapolis: Fortress, 2001 e o trabalho de COLLINS, Apocalypticism in the
Dead Sea Scrolls...

8 O que alguns defendem é que Génesis faz 0 mesmo com o épico de Atrahasis. Cf. COLLINS, Apocalypticism
in the Dead Sea Scrolls... p. 31; Ver também KVANVIG, The Watcher Story... p. 181-183

59 Utilizando o método histérico-critico, alguns trabalhos tentaram explicar a relacdo de dependéncia de Gn 6,1-4
e 1 Enoque. Milik defendeu a anterioridade do Mito dos Vigilantes em relagdo a Gn 6. Contudo, H. S. Kvanvig,
em um artigo de 2002, propde uma relagdo mais complexa entre Génesis e 1 Enoque 6-11. Ele admite a
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Aconteceu que, como os homens comecaram a multiplicarem-se sobre a face da
terra, ¢ lhes nasceram filhas, viram os filhos de Deus (2i%&;113) que as filhas dos
homens eram formosas; e tomaram para si mulheres de todas as que escolheram.
Entdo disse o SENHOR: Nao contendera o meu Espirito para sempre com o homem;
porque ele também ¢ carne; porém os seus dias serdo cento e vinte anos. Havia
naqueles dias Nefilins (2"%21) na terra; e também depois, quando os filhos de Deus
entraram as filhas dos homens e delas geraram filhos; estes eram os valentes (z*723)
que houve na antiguidade, os homens de fama®.

Na narrativa, ao verem as filhas dos homens os beni Elohim se sentem atraidos por sua
beleza e se relacionam sexualmente com elas. O texto da Biblia Hebraica diz que, naquele
tempo, estavam sobre a terra os Nefilins. Da relagdo dos seres celestes com as mulheres
nascem os Gibborim, que seriam os homens de renome da Antiguidade. Como vemos, esse
texto tem tracos da literatura mitica do Mundo Antigo e serve como uma etiologia nao do mal
no mundo, mas para a presenca de grandes homens®!. Assim, na Biblia Hebraica nio ha uma
conotagio maléfica para a prole hibrida®?. Depois do segundo templo, surge um conjunto de
literatura que relé essa narrativa decodificando-a de maneira criativa, mostrando-se como
exemplo do processo hermenéutico de preenchimento e expansao dos sentidos. 1 Enoque 6-
11, confundindo os Nefilins com os Gibborim, diz que da unido dos Vigilantes com as

mulheres nascem os gigantes.

De forma criativa, 1 Enoque descreve que a destrui¢do desses seres acontece com a
briga entre eles ou pelo diluvio. De seus corpos saem espiritos maus, que sdo uma
continuidade de sua condi¢do quando estavam aprisionados no corpo. Enquanto isso, os ben
Elohim sao aprisionados no deserto e em lugares profundos. Interessante ¢ que as imagens sao
criativamente recebidas e os espacgos do texto sdo preenchidos pelo horizonte de experiéncias
dos codigos enoquitas, que além de dar um carater de teodiceia e origem do mal para o texto,

faz isso em linguagem escatologica, dando ao diltivio um valor de fim dos tempos.

dependéncia da tradi¢@o enoquita, mas diz que para explicar a relagdo entre a historia dos Vigilantes e Génesis
ndo basta simplesmente assumir que os escribas enoquitas utilizaram o texto de Génesis em sua forma como esta
na Biblia Hebraica. Segundo o autor, o que se reflete em 1 Enoque é um antigo estagio da tradicdo de Génesis. E
por outro lado, os escribas de Génesis também conheciam uma tradi¢do enoquita, ou um primeiro estagio dessa
tradi¢do, anterior ao que nds conhecemos. O autor do Mito dos Vigilantes se utilizou do texto de Génesis, ou de
uma parte antiga dele, para adequar suas propostas teoldgicas da origem do mal e dos pecados na Terra. Cf.
TERRA, De guardioes a demonios... p. 12-15.

60 Tradugdo a partir do texto hebraico.
61 Segundo R. S. Hendel, em Génesis os filhos de Deus ndo sdo tratados como rebeldes e nem punidos. Ainda, a

mistura sexual com as mulheres ndo ¢é diretamente condenada. Cf. HENDEL, R. S. Of Demigods and the
Deluge: Toward in Interpretation of Genesis 6:1-4. Journal of Biblical Literature, v. 106, n. 1, p. 16, 1987.

62 WRIGHT, A. T. Evil Spirits in Second Temple Judaism: the Watcher Tradition as Background to the Demonic
Pericopes in the Gospels. Henoch, n. 28, p. 141-160, 2006.
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No contato com as mulheres, que nao ¢ criticado pelo texto de Génesis, ¢ colocada a
histéria de ensinamentos improprios (1En 8), dando a esse encontro a origem da magia, da
guerra e da cultura, bem como o estabelecimento de um caos no mundo, o que depois ¢
remediado com a prisdo dos agentes da desordem. O tema da sexualidade estd presente tanto
em Gn 6 como em 1 Enoque. No entanto, a imagem dos ensinamentos ocultos e o
estabelecimento da violéncia sao proprios do Mito dos Vigilantes como resultado do encontro

com outros textos de semiosferas além da judaica.

2.4.2. O resultado dos ruidos: caos, impureza e violéncia

Existem algumas propostas de divisdo do livro®. No entanto, ele pode ser dividido em
trés grandes partes®: introducdo (1-5); 6-16 (histéria dos Vigilantes) e 17-36 (viagens de
Enoque). James Vanderkam faz uma divisao ainda mais complexa. Ele separa os capitulos do
Livro dos Vigilantes da seguinte maneira®: 1-5: Uma repreensdo escatologica; 6-11: Historia
sobre a descida dos anjos e pecado; 12-16: Enoque e a peti¢ao dos Vigilantes; 17-19: Primeira

jornada de Enoque; 20-36: Segunda jornada de Enoque.

A introdugdo, os capitulos 1-5, inicia dizendo se tratar das “palavras da bengdo de
Enoque”, por meio das quais abengoa os justos e eleitos que estardo presentes no dia da
aflicdo, quando forem destruidos os impios € malvados (1,1-2). Esse ato de abengoar relembra
a bén¢do mosaica de Dt 33 em um contexto escatologico — essa ¢ uma parafrase da béngao
final de Moisés®®. No verso 2, o texto toma emprestadas as imagens do oraculo de Balado, de
Nm 22-24. Os capitulos de 1-5, nas ultimas pesquisas, sdo vistos como introdu¢ao nio para o
livro todo, mas para o Livro dos Vigilantes®’. Contudo, em sua forma final, torna-se

introducdo a obra inteira de 1 Enoque.

Essa introdug@o apresenta uma profecia na qual Deus iniciaria um julgamento, tendo

como reminiscéncia as teofanias de Dt 33, Jz 4, Hab 3, Mq 1, etc.®® A introducfo ao livro, em

63 Ver a lista proposta por GARCIA MARTINEZ, Qumran and Apocalyptic... p. 61.
8 COLLINS, The Apocalyptic Imagination... p. 36.

8 VANDERKAM, James C. Enoch and the Growth of an Apocalyptic Tradition. Washington, DC: The Catholic
Biblical Association of America, 1984.

6 GARCIA MARTINEZ, Qumran and Apocalyptic... p. 61.
67 GARCIA MARTINEZ, Qumran and Apocalyptic... p. 61

%8 Vanderkam fala em dependéncia na narrativa teofanica de 1 Enoque 3b-7,9 das teofanias veterotestamentarias
tanto nos temas como no vocabulario. Ver VANDERKAM, James C. The Theophany of Enoch. Vefus
Testamentus, v. 23, n. 2, p. 129-150, 1973.
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suma, mostra o conjunto da criacdo que obedece ao Criador, enquanto os homens nao
cumprem os designios divinos. Por isso acontece o dilivio, quando somente os eleitos se

salvardo e viverdo a vida de paz e gozo.

De acordo com o relato dos capitulos 6-11, um grupo de seres angelicais, nomeados
como Vigilantes®, foi atraido pela beleza das filhas dos homens (mulheres) e conspirou entre

si sob a lideranca de Semiaza, com o propdsito de possuirem-nas.

Quando os filhos dos homens se multiplicaram, naqueles dias, nasceram-lhes filhas
bonitas e graciosas. E os vigilantes, filhos do céu, ao verem-nas, as desejaram e
disseram entre si: “Venham, escolhamos para serem nossas esposas as filhas dos
homens, e tenhamos filhos!” Disse-lhes entdo o seu chefe Semiaza: “Eu receio que
vOs ndo queirais realizar isso, deixando-me no dever de pagar sozinho o castigo de
um grande pecado”. Eles responderam-lhe e disseram, “Nds todos estamos dispostos
a fazer um juramento, comprometendo-nos a uma maldi¢do comum, mas ndo abrir
mao do plano, e assim executa-lo”. Entdo eles juraram conjuntamente, obrigando-se
a maldicdes que a todos atingiram. Eram ao todo duzentos os que, nos dias de Jared,
haviam descido sobre o cume do monte Hermon. Chamaram-no Hermon porque
sobre ele juraram e se comprometeram a maldigdes comuns (1 Enoque 6,1-5).

Com o contato com os seres humanos, os Vigilantes ensinaram a arte da metalurgia e

da confec¢do de armas. As mulheres ensinaram a arte de ornamentar-se (maquiagem, etc.), a
arte de adivinhagdo, magia, encantamentos, astrologia e o cultivo de raizes:

Azazel ensinou aos homens a arte de fabricar espadas, facas, escudos, armadura

peitoral, e técnicas para os metais, braceletes e adornos; como pintar os olhos e

embelezar as sobrancelhas. Entre as pedras preciosas, escolher as mais caras e

preciosas, ¢ a metalurgia. Houve grande impiedade e muita fornicagdo, e
corromperam os bons costumes (8,1-3).

No texto grego ainda aparece o ensinamento de trabalhar com as plantas’®. Nogueira
fez um inventario didatico dos ensinamentos dados pelos anjos e seus respectivos nomes
presentes na narrativa’': Azazel: a metalurgia (para fabricar armas) e a cosmética; Amerazak:

a magia (encantamentos e raizes); Armaros: como anular encantamentos; Baraquiel: os

% Em nota Vanderkam diz: “O termo Vigilantes, do aramaico ‘irin (em inglés traduzido por Watchers), pode se
referir tanto a anjos bons como a anjos maus. Em Dn 4,13.17.23 ¢ usado para anjos que servem a Deus; em outro
lugar, como no Livro dos Vigilantes, ¢ um titulo para os anjos de Gn 6,1-4 que desceram para terra e pecaram
com as filhas dos homens”. VANDERKAM, James C. Enoch and the Growth... p. 110. Segundo Rick Strelan, a
palavra ‘ir provavelmente deriva do hebraico/aramaico rw, que significa “estar acordado/atento”, embora ele
creia que a ideia carregue o significado de “protecdo”. Cf. STRELAN, R. The Fallen Watchers and the Disciples
in Mark. Journal for the Study of the Pseudepigrapha, n. 20, p. 73-92, 1999. Esse ¢ um termo peculiar para a
literatura apocaliptica. O substantivo se refere, em Dn 4,13, a um anjo, sendo =v traduzido na LXX como
&yyerog. Na edigdo de Charlesworth, Issac traduz o termo etiépico TEGUHAN como “diligentes guardas”. Cf.
ISAAC, E. 1. (Ethiopic Apocalypse of) Enoch: A New Translation and Introduction. In: CHARLESWORTH,
The Old Testament Pseudepigrapha... p. 13. Para mais detalhes sobre questdes semanticas do conceito ‘ir, ver
MURRAY, R. The Origin of Aramaic ‘ir, Angel’. Orientalia, n. 52, p. 303-17, 1984.

" BLACK, M. Apocalypsis Henochi Grace. Leiden: Brill, 1970 (PVTG 3).

"I NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. O Mito dos Vigilantes: apocalipticos em crise com a cultura helenista.
Religido e Cultura, n. 10, p. 145-155, 2006.
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astrologos; Kokabiel: os signos; Tamiel: astrologia; Asradel: o ciclo lunar.

Os Vigilantes, ao terem relagdes sexuais com as mulheres, geraram gigantes. Esses
seres hibridos comeram todo o alimento da terra e, depois, os proprios seres humanos (7,1-6).

Com o derramamento de sangue a humanidade clamou a Deus (8,4).

Ao verem o caos instaurado sobre a terra, os anjos Miguel, Sariel, Rafael e Gabriel,
que estavam no céu, intercederam ao Altissimo em favor da humanidade (1 Enoque 9). Em
resposta a solicitagdo dos anjos, Deus envia o anjo Sariel para alertar Noé do iminente

julgamento que viria sobre o mundo.

A narrativa continua. Deus envia Rafael para prender Azazel nas profundezas do

deserto, onde ele ficaria até o julgamento final (10, 4-6):

Disse também o Senhor a Rafael: “prenda as maos e os pés de Azazel e lanca-o nas
trevas”. E ele fez um buraco no deserto que ha em Dudael e jogou-o ali. Ele jogou
sobre ele pedras robustas e agudas sobre sua face para que ndo pudesse ver a luz; e
de modo que pudesse ser langado no fogo no dia do julgamento e dar vida para a
terra que os anjos tém corrompido.

O texto apresenta uma purificacdo futura (diluvio) por causa dos segredos celestiais
que foram ensinados. Como se percebe, os seres que sairam das regides celestiais foram
colocados nas trevas, em lugares profundos. A desordem cosmica ¢ amenizada pelo

aprisionamento dos seres subversivos.

Depois, Deus envia Gabriel a fim de destruir, sem misericérdia, os gigantes (10,9-10):

Para Gabriel disse o Senhor: “va a eles, os bastardos [gigantes], & raca mestica,
filhos da fornicagdo, e aniquila os filhos dos vigilantes que estdo entre os homens.
Coloca-os uns contra os outros, para que se matem mutuamente. Ndo se prolonguem
mais os dias de suas vidas!”

E a Miguel Deus ordenara que prendesse Semiaza e os anjos rebeldes, que os
encarcerassem por sete geracdes nos vales profundos da terra até o dia do juizo final, quando
finalmente serdo lancados no fogo eterno (10,11-1), ocasido em que a justica e a paz
florescerdao entre os justos da terra (10,16-11,2). A prisdo, mais uma vez, serve como

limitador das forgas destruidoras dos seres caidos.

Os capitulos 12-16 de 1 Enoque é tradugiio na cultura dos capitulos 6-1172. Naqueles,
Enoque ¢ inserido e serve como ponto de partida para a sua jornada revelatoria. Collins diz

que “como capitulos transacionais eles servem como chave para a maneira na qual os livros

2 NICKELSBURG; VANDERKAM, ! Enoch: A New Translation... p. 3.
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sao conectados. Enoque ¢ introduzido especialmente em resposta a crise causada pelos
vigilantes, e atua como intermediario no céu”’’. Nesses capitulos Deus o comissiona como
seu mensageiro — papel que era reservado aos anjos — para anunciar aos Vigilantes o seu
julgamento. Em 1 Enoque 12-16, os anjos Vigilantes sdo descritos como ‘“‘sacerdotes” que
abandonaram sua posi¢do sacerdotal no templo celestial e “atravessaram” a fronteira entre
céus e terra, fornicando com mulheres e se contaminando com o sangue delas (15,4). A figura

de Azazel ¢ proeminente, enquanto Semiaza desaparece.

A condenacdo de Azazel ¢ anunciada depois do julgamento de todos os Vigilantes
(13,1-3). Entdo aparece a cena de intercessdo de Enoque a Deus em favor dos anjos. Suas
peticdes sdo negadas e a Uinica coisa que resta a eles € a condenagdo e desgraca futuras (13,4-

10)™,

Os gigantes sao condenados a destrui¢ao (14,5). No entanto, com a morte desses filhos
das mulheres com os anjos, seus espiritos sdo liberados e se transformam em espiritos
malignos, gerando uma vasta proliferacdo de demdnios.

Agora os gigantes nascidos da unido de espirito com carne serdo chamados de
espiritos malignos na terra e sobre a terra terdo sua morada (...), maus espiritos serdo
sobre a terra. Os espiritos dos gigantes, os Nefilins oprimem, corrompem, atacam,
pelejam, promovem a destruicdo; comem e ndo se fartam, bebem e ndo matam a
sede. Esses espiritos atacardo homens e mulheres, pois destes procederam (...).
Aonde quer que haja sido os espiritos de seu corpo, pereca sua carne até o dia da

grande consumacio do juizo, com a qual o universo perecera com os vigilantes e
impios (15,8-16,1).

No capitulo 17, Enoque inicia a sua jornada guiado pelos anjos: “levaram-me a um
lugar onde os que estdo sdo como fogo abrasador e quando querem se aparecem como anjos”
(17,1). Nessa parte de sua viagem ele viu um profundo abismo na terra com colunas de fogo
celeste em seus pilares (18, 10-11), um lugar desolado e terrivel (18,13); naquele local ele vé
sete estrelas. O lugar ¢ interpretado pelo anjo que o guiava como o espaco final da terra, as
extremidades do mundo, que servem de carcere para os astros e poténcias do céu (18,14-15).
Entdo Uriel diz:

Aqui permanecem os anjos que se uniram as mulheres e tomaram muitas formas e

corrompem os homens e os seduzem a oferecerem a demonios como a deuses, até o
dia do grande julgamento, em que serdo julgados até que sejam exterminados (19,1).

73 COLLINS, 4 imaginagdo apocaliptica... p. 36.
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O tema dos anjos aprisionados ¢ aqui retomando, revelando que esses seres causadores
de desordem e impureza sao presos em lugares profundos ou distantes. Esse lugar se parece

muito com o Tartarus, o lugar de prisdo dos Titds na obra de Hesiodo (Teogonia)™.

Na sua primeira viagem, Enoque ¢ transladado as camaras da luz, raios, tronos e dguas
primordiais. Ali, contempla os depositos dos ventos e o lugar final do castigo dos anjos
(estrelas): “vi as camaras de todos os ventos... vi os fundamentos da terra” (18,1). Segundo
essa primeira jornada, ele v€ os anjos que se uniram as mulheres: “aqui permanecem 0s anjos
que se uniram as mulheres”. Eles sdo acusados de levarem os homens a adorarem aos
demonios (19,1). E a Enoque ¢ confirmada a condenagdo destes no dia do juizo. Assim o

capitulo 19 termina, com uma conclusdo dessas primeiras visoes (19,3).

No capitulo 20 ha uma lista de anjos. No manuscrito etiope sao relacionados seis, mas
no manuscrito grego ha sete. Os primeiros quatro anjos sao citados durante a segunda jornada
de Enoque (Uriel, Rafael, Raquel e Miguel). A cada anjo ¢ dada uma fung¢do, que serve como
uma introdugdo para a segunda viagem de Enoque. Para A. Diez Macho, esse texto deveria

estar depois do capitulo 976,

No capitulo 21, a viagem ¢ prolongada. Alguns a chamam de segunda viagem de
Enoque. Primeiro ele vai até o caos, um lugar “deserto e terrivel”. Guiado por Uriel, que
dialoga com ele, ¢ revelada a identidade dos presos daquele lugar horrivel: seriam os anjos
que pecaram contra as ordens de Deus e foram aprisionados por toda a eternidade — o que
mostra, mais uma vez, a perenizagdo dessas imagens na tessitura da cultura:

E fui a outro lugar, um lugar mais terrivel que aquele, e vi algo horrivel: um grande
fogo que ardia e fumegava, pois naquele lugar havia uma segmentacdo até o abismo,

com grandes colunas de fogol...], um lugar terrivel de olhar. Entdo Uriel disse [...]:
este é o carcere dos anjos (21,7-10).

21,7-10 é uma duplicacdo de 18-19 e retoma o discurso dos seres que estdo
aprisionados’’, os mesmos que deverdo ser soltos para fins de julgamento. Seu poder de

desordem ¢ limitado pelo cércere.

No capitulo 22, Enoque é levado para outro lugar. E onde estdo os espiritos dos
mortos, presos até os dias do julgamento. Nesse local estavam tanto as almas dos justos como

as dos pecadores. O espago ¢ dividido em quatro se¢des: a primeira (22,5-7), para os justos

S BAUTCH, 4 Study of the Geography of 1 Enoch 17-19... p. 128.
76 DIEZ MACHO, Apécrifos del Antiguo Testamento, p. 56.
""BAUTCH, 4 Study of the Geography of 1 Enoch 17-19... p. 136.
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que sofreram persegui¢do ¢ morte injusta, tendo como tipo Abel; na segunda (22,8-9) esta o
resto dos justos; na terceira (22,10-11), os pecadores que ndo sofreram nenhum castigo
enquanto vivos; na quarta (12-13) estdo os pecadores perseguidos durante suas vidas e
assassinados por outros pecadores. Contudo, essa divisdo do lugar visto por Enoque tem suas
controvérsias. Charles e Collins’® contam somente trés lugares. Para Knibb, a divisdo seria
assim: um primeiro espago para os justos em geral (22,9b); um segundo (22,10-11) para os
impios prosperos; um terceiro (22,12) para os justos martirizados; e um quarto (22,13) para os
impios que sofreram em vida’. Assim, o capitulo 22 termina com uma espécie de conclusdo:

“Bendito ¢és, meu Senhor, Senhor da gléria e justica, que reinas eternamente”.

Nos capitulos 23-26, Enoque ¢ levado a varios lugares, ainda dentro do contexto da
segunda viagem. Primeiro e com auxilio do anjo Raquel, a outro lugar no ocidente até os
confins da terra (23,1); depois, para outro lugar na terra, onde viu um monte de fogo que
clareava de dia e noite (24,1). Ali hé sete montes esplendorosos (24,2), sendo que o sétimo era
rodeado por arvores aromaticas e era onde estava sentado o Senhor da gléria (v.3). Com
linguagem escatologica, o texto diz que esse aroma sera acessado pelos justos depois do juizo.
Em 24,7, novamente ha uma exaltacdo a Deus como em 22,14. No terceiro deslocamento,
Enoque vai para o centro da terra: “De 14 fui pelo centro da terra e vi um lugar bendito e
fecundo” (26,1), onde viu o monte santo. Essa ¢ uma referéncia a Jerusalém. Nas cenas dos
capitulos 26 e 27, o anjo que estd ao lado de Enoque ¢ Rafael, que explica para quem seria o

vale que ele viu no capitulo 26: “Este vale maldito ¢ para os malditos até a eternidade” (27,2).

Nos capitulos 28-33, Enoque ¢ levado na metade da montanha do deserto, que talvez
seria Arabah, vale regado pelo Jorddao®. Nessa parte da viagem ele contempla arvores
aromaticas. Acima dos lugares das arvores que exalavam perfume ele v€ lugares de aguas
inesgotaveis. Depois de contemplar as arvores aromaticas, ele vai para cima de sete montes,
no capitulo 32, e depois de passar o mar Eritreo (Golfo Pérsico, Oceano Indico) e Zotiel, ele
chega ao paraiso, onde havia mais arvores aromaticas ainda. No meio das arvores, ele
encontra a arvore do conhecimento, do livro de Génesis. O capitulo termina com Rafael
identificando a arvore: “Esta ¢ a arvore do conhecimento, da qual comeram teu antigo pai e
antiga mae antes de vocé, e adquiriram sabedoria e abriram seus olhos, de modo que

perceberam que estavam nus e foram expulsos do paraiso” (26,6).

8 CHARLES, The Book of Enoch; COLLINS, The Apocalyptic Imagination... p. 1-17.
7 DIEZ MACHO, Apécrifos del Antiguo Testamento, p. 58.
8 DIEZ MACHO, Apécrifos del Antiguo Testamento, p. 61.
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Segundo Nickelsburg, a descri¢ao da arvore do conhecimento, em 26,3-6, ¢ da drvore
da vida, em 24,4-25,6, em paralelo, sdo suficientes para indicar que os textos foram
compostos por um mesmo autor, ou que um foi composto com o outro em mente. Chama
atencdo, também, uma importante diferenca: a arvore da vida, localizada no paraiso
montanhoso de Deus, tinha grande significado escatoldgico; ela pode ser transplantada para a

Nova Jerusalém, o local da vida eterna no futuro®'.

Depois de passar pelo paraiso, Enoque vai para os confins da terra, onde vé enormes
bestas, distintas uma das outras, e compara-as as aves. Paralelas ao Livro Astrondmico, nos
versos 3-4 aparecem instrucdes sobre os astros dos céus, suas constelagdes, posi¢des, nimero

e tempo. Tudo isso ele toma por escrito, para guardar os seus nomes, leis e fungoes.

A se¢do de 1 Enoque 34-36,4 ¢ a conclusdo do Livro dos Vigilantes na sua presente
forma (etiope) e especificamente a conclusdo da segunda jornada iniciada no capitulo 21.
Enoque vai para o norte, leste, sul e depois volta para o oeste e contempla trés portas abertas
no céu, de onde saem os ventos. Essas portas estdo presentes no norte (cap. 34), no ocidente
(cap. 35), no sul e no oriente (cap. 36). Depois de passar pelos pontos cardeais, ele volta para
o oriente (leste), de onde ele saiu no capitulo 33. Nickelsburg acredita que 34,2-3 ¢ 36,1

formam um sumério para o capitulo 76 de 1 Enoque®?.

Como acontece no fim dos capitulos 22, 24, 25, 26 e 27, o texto termina com uma
doxologia, bendizendo o Senhor da gloria e referindo-se a anjos e seres humanos,

acrescentando um escopo cosmico para a conclusio do Livro dos Vigilantes.

2.4.3. Apocalipse dos Animais: “estrelas caidas...”

O bloco 85-90 de 1 Enoque ¢ conhecido como Apocalipse dos Animais. Usando
linguagem alegoérica, os personagens dessas narrativas sdo representados, em sua maioria, por
animais. Somente os anjos sdo tratados como estrelas, mas que se tornam, logo depois de sua
queda, em bois (touros). A narrativa carrega as memorias do Mito dos Vigilantes e das
tradi¢des de Gn 1-11, gerando uma explosdo semidtica no encontro dos textos na cultura, o
que nao impede de preservar a presenga das imagens dos seres que caem do céu e sdo

aprisionados. Sua queda esté relacionada ao estabelecimento do caos e desastres humanos.

8 NICKELSBURG, I Enoch... p. 302.
82 NICKELSBURG, I Enoch... p. 307.
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No capitulo 86, Enoque teve uma visdo enquanto dormia (v.1):

Viuma estrela que caia do céu, levantava-se, comia e pastava entre os bois. Logo vi
bois grandes e negros [...]. Também vi na visdo quando olhava o céu muitas estrelas
que cairam do céu e foram em dire¢do da primeira estrela e pastavam entre novilhas
e bois (2-3).

As “estrelas que caem” estdo em didlogo enunciativo com as memorias do Mito dos
Vigilantes. Sua queda gera os conflitos na terra, porque essas estrelas-bois tomam as novilhas
e vacas (as mulheres) e geram outros seres (elefantes, camelos e asnos). Sua presenca suscitou
medo e espanto (v.4), pois comegaram a se morder ¢ a devorar tudo, uma carnificina
generalizada. O movimento de descida de seres ¢ causa da geragdao de destrui¢dao e desordem

em um cosmos organizado, que ¢ transgredido.

Essa ordem cdsmica, que € violada, estd exposta especialmente no Livro Astronémico
(1 En 72-82). Nessa obra, Enoque ¢ levado através do cosmo e conhece suas leis de
funcionamento. Como diz Nickelsburg, “com repeticdo mondtona e calculos de predi¢des ad
infinitum, a abordagem demonstra a uniformidade e ordem da criagdo de Deus segundo ¢

evidenciada nos movimentos dos luminares e sopro dos ventos™®?

. Essa organizacdo ¢
realizada com o trabalho de milhares de seres angelicais, os quais tém suas funcdes. Tal
ordem determina as estagdes do ano ¢ os movimentos do sol e da lua no calendario de 364
dias (1 En 72-75). No cap. 82 sao reveladas “as leis das estrelas que se pdem em seu lugar e
tempo, em suas festas e meses” (v.9), bem como os “nomes daqueles que as guiam
protegendo sua ordem para que entrem no momento certo, segundo as leis, meses, hierarquias
e posigdes” (v.10). O texto, entdo, cita a ordem dos seres celestiais ¢ suas fungdes na
realiza¢ao da ordem cosmica para que o cosmos funcione ordenadamente:

Malaki’el, Hela’melek, Milay’ul, ‘Adanar’ul, Tyasus-‘el, ‘Elum’el — os trés que

seguem os lideres dessa ordem, assim como os quatro, os quais seguem a frente dos

trés lideres das ordens, os quais seguem depois daqueles lideres das estagdes que

dividem as quatro temporadas do ano. No inicio, Malkiyal, o qual é chamado de
Tamayen — e o sol — sobem e descem (...) (82, 14-15).

Os anjos estao na organizagdo das estrelas e quase se confundem com elas. Quando o
texto diz que estrelas caem hd a instauracdo da desordem cdsmica, pois sdo os seres celestes

que estdo na ordenacdo do mundo, da contagem das estagdes, no funcionamento césmico.

O Apocalipse dos Animais continua e Enoque vé, depois que a terra clama por

socorro, quatro seres, como homens brancos, que saem para julgar as estrelas que cairam do

8 NICKELSBURG, Jewish Literature between the Bible and the Mishnah... p. 101.
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céu. O primeiro prende a primeira estrela, colocando-a em um abismo; o outro entrega
espadas aos animais (elefantes, asnos e camelos) para se digladiarem; outro amarra as outras

estrelas e as joga nas profundezas da terra (87-88,3).

As estrelas sdo os seres angélicos que deixam seu lugar no céu e geram as estruturas
de caos. Estes sdo presos e sua potencialidade de horror ¢ desconstruida. Como se percebe, ha
um movimento topografico de descida e aprisionamento. Descer ¢ mais do que cair de um
lugar para outro. E a transgressdo de limites cosmicos e geragdo de desordem. Isso sera visto
com mais detalhes na relagdo com a impureza. O que basta aqui ¢ identificar nos textos da
semiosfera judaica a presenga de espacos e movimentos de seres angelicais que estabelecem a

instauracao de desordem.

2.5. Impureza e caos: as fronteiras transgredidas

O conjunto de textos, como se percebe, faz mencao de movimentacdo de seres que
estavam em linhas imaginarias estabelecidas de céu e terra, em uma ordem césmica. De
acordo com Mary Douglas, a pureza ¢ um agente estruturante da sociedade, um conceito
cultural que organiza os principios e o proprio grupo®. Esse conceito ¢ mais bem
compreendido em termos de sua oposi¢do bindria: “sujeira”. Por isso a antropdloga inglesa
inicia a sua argumentacdo partindo da ideia de sujeira que, segundo suas pesquisas, €
composta de duas premissas: (1) cuidado com a higiene e (2) respeito a convengdes. E
exatamente nesse segundo ponto que sdo desenvolvidas as suas hipoOteses de leitura e
compreensdo das regras de puro/impuro nas culturas estudadas. Ela afirma que sujeira ¢
essencialmente desordem.

Nao ha sujeira absoluta: ela existe aos olhos de quem a vé. Se evitamos a sujeira ndo
¢ por covardia, medo, nem receio ou terror divino. Tampouco nossas idéias (sic)
sobre doenga explicam a gama de nossos comportamentos no limpar ou evitar a

sujeira. A sujeira ofende a ordem. Elimina-la ndo é um movimento negativo, mas
esforgo positivo para organizar o ambiente.®

Superando a ideia de sujeira no sentido bacteriano do séc. XIX, Douglas indica duas
condi¢cdes: (a) um conjunto de relacdes ordenadas e (b) uma contravencdo dessa ordem,
chegando a afirmar que “onde ha sujeira, ha sistema”®¢, nio sendo um acontecimento tnico e

isolado. Desse modo, ela explica como ordenamos e dividimos os lugares. Segundo diz,

8 DOUGLAS, Mary. Pureza e perigo. Sio Paulo: Perspectiva, 1966.
8 DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 12.
8 DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 50.
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nossas impressdes sao esquematicamente determinadas desde o inicio: selecionamos os
estimulos que caem em nossos sentidos, 0s que nos interessam, € nossos interesses sao
governados por uma tendéncia a padronizar. Por isso, num caos de impressdo, cada um
constréi um mundo estavel no qual objetos tém formas reconhecidas e permanéncia. Nesse
processo, novas coisas surgem e sdo rejeitadas ou mantidas no sistema de percep¢do para
serem inseridas; e para isso a estrutura de pressupostos precisa ser modificada. Assim,
enquanto a aprendizagem continua, os objetos recebem nomes; “seus nomes, entdo, afetam o
modo como sdo percebidos na proéxima vez: uma vez rotulados, sdo mais rapidamente

enfiados nos seus lugares no futuro™®’.

Dessa maneira, Douglas pensa a questdo da sujeira no nivel — como ela mesma diz —

de “principio organizatdrios mais enérgicos”%®:

A sujeira seria um subproduto de uma ordenagdo e classificagdo sistematica
de coisas, na medida em que a ordem implique rejeitar elementos
inapropriados. Esta ideia de sujeira leva-nos diretamente ao campo do
simbolismo e promete uma ligagdo com sistemas mais obviamente
simbolicos de pureza®.

Por isso o sistema organizado cria uma ordem onde os lugares sdo estabelecidos.
Assim, no processo de imposicao dessa ordem, seja na mente ou no mundo exterior, a sujeira
(expandida a ideia de impuro por seu carater simbdlico) esta fora de lugar, como ameaca a

boa ordem®®.

Nos todos desenhamos linhas no proprio mundo relativo as coisas, pessoas, lugares,
atividades e tempo. Essas linhas nos dizem o que e quem pertence quando e onde, porque
ajudam a classificar e arranjar nosso mundo de acordo com alguns principios dominantes, os
quais marcam, por todo o seu arranjamento estrutural e abstrato, valores do mundo social, do
qual nds somos parte’!. Pureza se refere ao sistema cultural e se presta a organizagio de
principios de um grupo. Assim, Douglas nota que a ideia de pureza ¢ uma maneira abstrata de
lidar com os valores, mapas e estruturas de um dado grupo”. A impureza seria exatamente
essa desorganizagdo, ou mudanga indevida de posi¢do cosmica. Dessa maneira, ¢ impuro

quando alguma coisa esta fora de lugar ou quando viola o sistema de classificagdo no qual

87 DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 51.

8 DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 16.

8 DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 50.

% DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 194.

9T MALINA, Bruce. The New Testament World: Insights from Cultural Anthropology. Atlanta: John Knox, 198]1.
%2 DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 49.
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esta estabelecida/marcada. Como bem interpretou Jerome H. Neyrey em seu artigo sobre

pureza em Marcos: “h4 um lugar para tudo, tudo tem seu lugar’™.

(13

A essa ideia de pureza a antropdloga aproxima a imagem de integridade do ser: “a
santidade requer que os individuos se conformem a classe a qual pertencem. Em santidade
nio pode haver confusio™*. Por essa razdo, nada de hibrido, em todos os niveis, pode ser

aceito passivamente, pois afeta a ordem e se torna impuro.

Pureza ¢ um principio organizador e a ameaga, a desordem ou o caos ¢ polui¢do ou
impureza. Ao afirmar — depois de extensos exemplos de sociedades primitivas — que a
pessoa poluida estd sempre no erro, pois desenvolveu alguma condi¢do indevida, ou
simplesmente cruzou alguma linha que ndo deveria ter sido cruzada, e esse desvio
desencadeia perigo para alguém®’, Douglas nos abre horizontes heuristicos para entendermos
a valoracdo de impuro e purificagdo poés-diluviana, os movimentos dos seres como

estabelecimento do caos e os novos espacgos estabelecidos.

O texto afirma que os Vigilantes abandonaram o seu posto no céu. As fronteiras
estabelecidas por Deus foram violadas e se misturou carne com espirito, ocasionando

impureza/sujeira: “Tém ido até as filhas dos homens (...) e com elas cometido impureza” (1

En9,8). Em 1 En 15,4 se lé:

(...) Vocés, santos espirituais, viviam na vida eterna, tornaram-se impuros com o
sangue das mulheres, com sangue mortal tém gerado [os gigantes], sangue humano
haveis desejado, produzindo carne e sangue, como fazem os que sio mortais e
perecedores.

Logo depois de falar da imortalidade dos Vigilantes o texto diz o motivo por que ndo
poderiam se misturar com as mulheres: “porque os seres espirituais tém o seu lugar no céu” (15,7).
Assim, o que resultou da saida do lugar destinado aos seres espirituais foi uma grande mazela:
juncdo sangue/carne-espirito. Numa apropriagdo posterior do mito, no Testamento de Naftali,

temos a critica aos Vigilantes que “subverteram a ordem da natureza” (Test. de Naf. 3,4-5).

Por trés dessa relacdo hibrida esta a desestabilizacdo de um sistema que o proprio texto

deixa visivel®®:

% NEYREY, Jerome H. The Idea of Purity in Mark’s Gospel. Semeia, n. 35, p. 92, 1986.
% DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 70.

% DOUGLAS, Pureza e perigo, p. 139.

% TERRA, De guardibes a deménios... p. 44.
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Mulheres Vigilantes

Espécie: Sangue/carne/mortal Espécie: espiritual
Fronteira: Mundo humano Fronteira: celestial
Relacao: humano (mortais, perecedores) Relacao: eternidade

O texto mostra, em seu imo simbolico, uma imagem de rebelido, mas qual tipo de
rebelido? Uma transgressdo das fronteiras carne-espirito, humano-celeste, mortal-eternidade,
como se houvesse uma linha demarcatoria organizadora. Ha uma ordem césmica estabelecida,
a qual ¢ transgredida e se estabelece o caos. No proprio livro de 1 Enoque, especialmente no

Livro Astrondmico, encontra-se o mundo dos seres e sua organizacao.

Na lista dos seres que descem do céu ha um elenco de seres que possuem posicoes,
hierarquias e fungdes na organizagdo cosmica (1 En 6,5-8). Ao descerem, eles desorganizam o
cosmos organizado por Deus. Tais desorganizadores do cosmos geram seres hibridos: os
gigantes. Estes violam algumas leis ¢ ao mito ¢ amalgamada a transgressao de leis
sociorreligiosas e violéncia. Carne sem discriminacdo: ‘“e eles comecaram a atacar os
passaros, os animais selvagens, os répteis e os peixes” (7,1-6); bebem sangue: “rasgaram com

os dentes as suas carnes e beberam o seu sangue” (7,6); antropofagia: “os gigantes comegaram

a matar os homens ¢ a devora-los” (7,6); “cada um devorou seu proprio parceiro”.

Segundo o codigo de Levitico, os gigantes acabaram infringindo regras de pureza®’:
nao comer nada com sangue (Lv 3,17; 7,26.27; 17,10.12); comer algumas espécies de animais
(Lv 11,1-45). No codigo de alimentacdo ha especificacdes para certos animais a serem
comidos, sejam répteis, aves ou animais aquaticos. Até o contato com eles tornava o objeto
impuro. O grande bloco de proibi¢des termina dizendo:

Essa ¢ a lei referente aos animais, as aves, a todo ser vivente que se move na agua e

a todo que rasteja sobre a terra. Tem por finalidade separar o puro do impuro, os
animais que se podem comer e aqueles que ndo se devem comer (Lv 11,46-47).

No texto os gigantes comem tudo indiscriminadamente: animais selvagens, répteis e
peixes. Os gigantes bebem o sangue de todos eles, o que os torna impuros segundo as leis do
Levitico. A puni¢do, em Levitico, seria a separacdo da comunidade, enquanto no Livro dos
Vigilantes é a separacdo da vida fisica entre os homens e prisio no abismo”®. Em Lv 19,26

acontece algo interessante: o comer sangue esta junto a proibicao de praticas de adivinhagado e

7 Segundo a mesma antropdloga inglesa, que analisa a pureza na Biblia Hebraica, até mesmo essas regras sio
resultados de condigdes estabelecidas de local apropriado para cada ser de acordo com pré-estruturas.

% WRIGHT, Evil Spirits in Second Temple Judaism... p. 145.
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encantamentos. No Mito dos Vigilantes, ligado a sua (re)apropriacdo, essas duas proibicdes

sdo violadas.

A pratica dos gigantes de comer sangue se junta aos ensinamentos de magia e feitico
dos Vigilantes, seus pais (1 En 8,2). A questdo da impureza ¢ amalgamada a imagem dos
anjos que descem. Descer, tornar-se cadtico e violar ordens celestiais e sociais, com o quadro

de terror e violéncia, vincula-se ao imaginario dos ensinos improprios.”

No Mito dos Vigilantes hd pelo menos trés sumarios em que sao apresentadas as agdes
dos anjos consideradas perniciosas (7,1-6; 8,1-4 ¢ 9,6-10). A estes se agrupam o tema da

condicdo de impureza/caos dos Vigilantes e a violéncia posterior.
Vejamos o primeiro sumario (7,1-6):

E tomaram mulheres; cada um escolheu a sua para conviver e unir-se a ela,
ensinando-as magia, palavras de maldi¢do, cultivos de raizes e ervas. Engravidaram
as mulheres e geraram gigantes, que devoraram todos os produtos dos homens, até
que foi impossivel alimenta-los. Entdo os gigantes se voltaram para contra eles
(homens) e todos os animais, devorando-os e bebendo seu sangue. Entdo a terra se
queixou contra eles.

Esse texto mostra que os anjos ensinaram algumas praticas as mulheres,

diferentemente dos outros sumarios, que expdem um ensinamento a todos os homens:

Azazel ensinou aos homens a arte de fabricar espadas, facas, escudos, armadura
peitoral, e técnicas para os metais, braceletes e adornos; como pintar os olhos e
embelezar as sobrancelhas. Entre as pedras preciosas, escolher as mais caras e
preciosas, e a metalurgia. Houve grande impiedade e muita fornicagdo, e
corromperam os bons costumes (...). Semiaza ensinou encantamentos e as por¢des
de feitico. Herman ensinou feiticaria e dissipacao de encantamentos, magica e outras
técnicas. Baragel ensinou a leitura dos sinais dos relampagos. Kokabel ensinou a
leitura dos sinais das estrelas. Zigel ensinou a leitura dos sinais das estrelas cadentes.
Arteqof ensinou os sinais da terra. Shamsiel ensinou os sinais do sol. Sahriel ensinou
os sinais da lua. E todos eles comegaram a revelar os mistérios as suas esposas e
seus filhos e os homens pereceram, e o lamento chegou ao céu (1 En 8,1-4).

No segundo sumario se percebe a abrangéncia do tema, pois sao especificados os seres
que ensinam cada coisa. No fim, fala-se que ensinou mistérios as esposas e filhos, por isso

pereceram. Azazel encabeca a lista e ele € o culpado pela origem das armas de guerra e da

100

luxuria feminina'™. Na narrativa da queda dos anjos no “Apocalipse dos Animais”, dentro do

% Depois de analisar alguns sumarios dos pecados angelicais no Mito dos Vigilantes, Reed critica a postura de
alguns que tratam secundariamente o tema dos ensinamentos proibidos. Cf. REED, Fallen Angels and the
History of Judaism... p. 34.

100 Utilizando o texto grego de Syncellus para reconstruir 1 Enoque 8,1-2 — com a intengdo de chegar mais

proximo do original — Nickelsburg percebeu que a narrativa pretende afirmar uma primeira queda, a de Azazel.
Este, depois da queda, ensinou a arte da ornamentacdo as mulheres. Cf. NICKELSBURG, George W. E.
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Livro dos Sonhos — no qual se expde metaforica e primeiramente a queda de um anjo
(estrela) para somente depois seguir a queda das demais estrelas [anjos] (1 En 86, 1-6) —,
mostra-se uma narrativa paralela ao Mito dos Vigilantes. Contudo, mesmo que mude a ordem,

o discurso de desordem nio é alterado!?!.

Independentemente de essa leitura estar correta, o que encontramos ¢ novamente a
imagem dos Vigilantes com conhecimentos celestes, os quais deveriam permanecer em seu
lugar. Isso também ¢ narrado num outro sumario (9,6-10), no qual se diz que Azazel ensinou
os eternos mistérios do céu e os fez conhecidos aos homens (v. 6), enquanto Semiaza ensinou
os conjuros (v.7). Em 1 En 19,1, essas praticas sdo ofertas a demodnios. Um conhecimento

revelado, mas fruto e causador de caos cosmico.

No Livro das Parabolas (1 En 69,1-12) temos uma lista maior de anjos que deixaram o
céu e de seus ensinamentos. Aqui temos diferentes nomes, como Gadreel, que tomou o lugar
de Azazel nos sumadrios, ensinou a fabricagdo de armas e, além disso, seduziu Eva (69,6).
Ainda nas Pardbolas ha outros ensinamentos que sdo dados pelos anjos, como, por exemplo, a

escrita com tinta e papel (69,9).

Nos sumadrios ja se percebe a relagdo entre caos-ensinos-gigantes-violéncia. Em um
mesmo campo discursivo, os pais dos gigantes — que possuem conhecimentos celestiais
equivocadamente transmitidos as mulheres ou a todos os homens — sdo relacionados ao
nascimento destes. O 4pice das imagens presentes na narrativa dos anjos ¢ a violéncia final

dos gigantes.

A violéncia e o conhecimento de mistérios se acoplam ao caos. Os gigantes sdo figuras
assustadoras por causa de sua violéncia. Na narrativa mitica eles mataram seres humanos e
comeram suas carnes, assim como devoraram toda a comida da terra. Eram grandes, por isso
tanta for¢a e fome. Deus até mesmo usa essa violéncia ao condena-los, pois pede a Gabriel
para fazé-los se matarem mutuamente (I En 10,10). A presenca deles na terra gera muito
sangue por causa das muitas mortes. A essa imagem de violéncia, temos vinculada a dos

espiritos maus que saem dos seus corpos'®>. De acordo com 1 En 54, como Paolo Sacchi

Apocalyptic and Myth in 1 Enoch 6-11. Journal of Biblical Literature, v. 96, n. 3, p. 397-398, 1977,
NICKELSBURG, [ Enoch... p. 195-196.

101 Dessa forma, a narrativa de 1 Enoque 6-7 pressupde 1 Enoque 8,1-2. Ou seja, a descida de Semiaza e os
demais anjos sdo causadas pela beleza das mulheres, as quais tiveram acesso aos ensinos celestes. Cf. REED,
Fallen Angels and the History of Judaism... p. 35-36.

102 ALEXANDER, P. S. The Demonology of the Dead Sea Scroll. In: FLINT, P. W.; VANDERKAM, J. C. The
Dead Sea Scrolls after Fifty Years: A Comprehensive Assessment. Leiden: Brill, 1999. v. 2, p. 331-353.
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percebe, ndo ha mais a distingao entre os demonios (espiritos livres dos corpos dos gigantes) e
os anjos caidos!®. Ou seja, na tessitura da semiosfera, na qual os textos se encontram e geram
explosdes semidticas, os seres que descem do céu, geradores de medo, caos e violéncia sdo
seres demoniacos e, ao se cristalizarem na cultura, formando a memoéria cultural judaica,

estruturam o mundo e lhe ddo sentido.

Para a reestruturagdo da ordem ¢ criada uma nova topografia mitica, na qual os
Vigilantes sao aprisionados nas profundezas do deserto, onde ficariam até o julgamento final
(10,4-6). Eles continuam em situagdo de caos, pois deserto e trevas estdo nessa categoria, ao

104

lado de mar e lugares aridos'”. No entanto, criam-se novos espagos proprios para os seres;

mexer seria instaurar a desordem € o terror.

Ha a construgdo de espacos-tempos miticos em estrutura geografica que cria imagem
de caos e desordem. O estabelecimento do que se pode chamar de caos/impureza ¢
discursivisado com as imagens de seres que descem (estrelas-anjos), transgridem fronteiras.
Estes geram terror, violéncia, sangue e destruicdo. A linguagem apocaliptica os recoloca em

seus lugares e prevé, no escaton, a sua destrui¢do final e o estabelecimento da ordem.

O Mito dos Vigilantes e suas tradugdes na semiosfera vao deixando o lugar da
memoria comunicativa ¢ ganhando peso de memoria cultural no canon da cultura judaica.
Como observado no primeiro capitulo, além de ser um movimento de lembranca, a memoria
cultural ¢ formada por textos da cultura que se perenizaram, formando um conjunto
diacronico de textos, os quais serdo ativados, mesmo que estejam no arquivo da cultura, na

formagao de novos textos.

3.1 Enoque como canon da cultura judaico-crista

Fizemos uma longa discussdo no primeiro capitulo a respeito do conceito de canon na
da cultura. Os tedricos com os quais dialogamos, especialmente Lotman, tratam a cultura
como inteligéncia coletiva ou uma memoria coletiva, isto €, um mecanismo supraindividual
de conservacao e transmissdo de certos comunicados (textos) e de elaboracao de outros novos.

Nesse sentido, o espaco da cultura pode ser definido como um espago de certa memoria

103 SACCHLI, Paolo. Jewish Apocalyptic and its History. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1997 (LSTS 20),
p. 228.

104 ELIADE, M. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001; COLLINS,
Adela Yarbro. The Combat Myth in the Book of Revelation. Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2001.
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comum, ou seja, um espaco limitado dentro do qual alguns textos comuns podem se conservar

e ser atualizados!'®.

Por isso ¢ necessario observar 1 Enoque como canon da cultura, pois assim se pode
defender a inser¢ao dessas ideias de desordem/ordem, terror ¢ violéncia na semiosfera.
Mesmo que em algum momento sejam do arquivo, suas ideias ndo sdo eliminadas. Contudo,
pelo que se perceberd nos textos e tradigdes pelas quais passaremos, 1 Enoque fez parte
relativamente importante da semiosfera judaica e da cristd (como uma traducao), realizada a

partir das tradi¢des de Jesus.

3.1. Canon da cultura judaica

O Mito dos Vigilantes esta testemunhado em vdrios textos judaicos do segundo

templo, em especial no conjunto de textos da memoria comum conhecido como apocaliptica.

Jubileus. Considerado como pertencendo ao séc. II a.C.'%, Jubileus foi o primeiro
texto, depois de 1 Enoque 12-16, a reler o Mito dos Vigilantes. Por isso, ¢ muito certo entre os
estudiosos acreditar na dependéncia de Jubileus em relacdo a 1 Enoque, especialmente o
Livro dos Vigilantes, Livro Astrondmico e o Livro dos Sonhos, que sdo considerados

107

anteriores a ele’”’. Depois de falar do nascimento de Enoque, Jub 4,17 informa sobre o livro

“dos signos do céu” escrito por ele.

De fato, com Jub 4,17-26 ha certeza de que o autor de Jubileus conhecia muito sobre a
tradicdo de Enoque. Contudo, J. Van Ruiten opina que o primeiro nao ¢ simplesmente
dependente do segundo, pois a redagdo dos dois ¢ diferente. Isso fica bem claro quando essas
aproximacodes sao lidas a luz das teorias expostas neste trabalho. O problema encontrado pelo
autor ¢ o fato de Vanderkam afirmar uma dependéncia de quase todo o texto em relagdo a 1
Enoque'®. Ruiten, no entanto, afirma que tanto Jubileus como o Livro dos Sonhos sio

dependentes de uma mesma tradi¢io: o Livro dos Vigilantes'”. Dessa forma, ele pode

105 LOTMAN, 1. La semiosfera I: semidtica de la cultura e del texto. Madrid: Ediciones Catedra, 1996, p. 157.

106 Para uma discussdo sobre a data do livro e lingua original, ver VANDERKAM, James C. Jubilees, Book of.
In: FREEDMAN, David Noel (ed.). The Anchor Bible Dictionary. New York: Doubleday, 1992. v. 3, p. 1039-42
ou WINTERMUT, O. S. Jubilees: A New Translation and Introduction. In. CHARLESWORTH, The Old
Testament Pseudepigrapha... v.?2, p. 43-45.

107 WINTERMUT, Jubilees, p. 45; cf. VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 110-121.

108 RUITEN, Jacques Van. A Literary Dependency of Jubilees on 1 Enoch? In: BOCCACCINI, Enoch and
Qumpran Origins... p. 93.

109 RUITEN, A Literary Dependency of Jubilees... p. 93.
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questionar a importancia de 1 Enoque num todo para Jubileus, mas nao toca na influéncia do

Livro dos Vigilantes.

Mesmo tendo intima relagdo com as ideias enoquitas, Jubileus tenta identificar Moisés
como o seu autor, expondo da criagdo até o Sinai: a narrativa comeca no Monte Sinai e
termina no Monte Sinai (50,20). Esse texto pode ser tratado como um fargum, comentario ou
reescrito biblico, em especial de textos de Génesis ¢ Exodo!'®. Ruiten acredita que ele —
juntamente com Génesis Apdcrifo e Liber Antiquitatum Biblicarum de Pseudo-Filon — ¢
mais bem classificado como “reescrito biblico”. Esse termo significa um tipo de apropriacao
das narrativas biblicas. Contudo os textos sdo parafraseados, expandidos e implicitamente

comentados!'!.

Jubileus ¢ um exemplo das tradugdes nas fronteiras da semiosfera das memorias
enoquitas e zadoquitas. O que hé nessa obra ¢ a explosao no encontro dos textos nas bordas da
cultura das memorias mosaica ¢ endquica, traduzindo Moisé€s para dentro da tessitura dos
textos enoquitas, a fim de dar importancia a Enoque. Portanto Jubileus ¢ uma primeira
demonstragio do encontro dos textos zadoquitas e enoquitas'!'?. Por isso aparecem as tibuas
celestes do Livro Astronomico (1 En 81,1-10), bem como Moisés como portador de revelagao
(Jub 1,19) e escritor de instrugdes divinas (Jub 1,26). Jubileus faz de Moisés um revelador
como Enoque, enquanto os anjos também apresentam a ele as tdbuas da divisdo dos anos,
desde o tempo da criacdo até a nova criacdo (Jub 1,29)!'3. Nesse sentido, vemos a grande

importancia dada ao Mito dos Vigilantes e sua perenizacdo na memoria da cultura judaica.

Das varias reminiscéncias de 1 Enoque em Jubileus (ex: 4,15-26; 5,1-10; 7,20-39; 10,

11-17), duas podem ser citadas:

E quando as filhas dos homens se multiplicaram sobre a face da terra, esposas se
tornaram para eles, porque os anjos do Senhor viram, em certa era dos dias daqueles

110 KVANVIG, H. S. Jubilees: Between Enoch and Moses: A Narrative Reading. Journal for the Study of
Judaism, v. 25, n. 3, p. 243, 2004.

T RUITEN, Jacques Van. Primaeval History Interpreted: The Rewriting of Genesis I-1I in the Book of Jubilees.
Leiden; Boston; Koln: Brill, 2000, p. 3; NICKELSBURG, G. W. E. The Bible Rewritten and Expanded. In:
STONE, M. E. (ed.). Jewish Writings of the Second Temple Period: Apocrypha, Pseudepigrapha, Qumran
Sectarian Writings, Philo, Josephus. Philadelphia: Fortress, 1984 (CRINT 2/2), p. 89-156. Recentemente
Nickelsburg revisou os pressupostos da maneira como usou esse termo e admitiu ser um pouco anacronico, pois
“nao podemos ter certeza se ja era ‘Biblia’ o que foi reescrito no tempo de sua reescrigdo”. NICKELSBURG, G.
W. E. Ancient Judaism and Christian Origins: Diversity, Continuity, and Transformation. Minneapolis: Fortress,
2003, p. 12.

112 BOCCACCINL, Beyond the Essene Hypothesis... p. 88.
113 KVANVIG, Jubilees... p. 244.
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Jubileus, que eram boas para se olhar. E eles tomaram mulheres para si mesmos, de
acordo com a escolha pessoal (Jub 5,1).

Devido a fornicagdo dos Vigilantes a qual, a parte das suas obriga¢des praticaram
com as filhas dos homens e tomaram para eles esposas de todas que escolhiam,
assim comegou a impureza. Eles conceberam filhos (...) gigantes mataram (..) € o
homem seu vizinho (...). Pecaram contra os animais da terra (...) (Jub 7,21-24).

Percebe-se, na primeira citagdo, a releitura de Génesis a luz do Mito dos Vigilantes e,
na segunda, a citacdo na ordem como estd no Livro dos Vigilantes: fornicagdo-gigantes-
violéncia. Para essa primeira aproximacao ¢ possivel observar a presenca das imagens da
narrativa dos Vigilantes nesse livro tdo importante para os Manuscritos do Mar Morto. Para
Vanderkam, o autor conhecia a historia do Livro dos Vigilantes, mas inseriu novos elementos
em sua propria proposta!'*. Como tém revelado a Semidtica da Cultura e a Teoria da
Memoéria, no encontro dos textos na semiosfera hd essa tradugdo de signos e explosdo

semidtica, formando as memorias comunicativas diacronicamente estruturadas.

Testamento dos Doze Patriarcas. Essa obra contém doze sec¢des, cada qual
reproduzindo, em sua narrativa, o quadro das ultimas palavras e testamentos dos doze filhos
de Jac6''®, tendo como modelo o capitulo 49 de Génesis, no qual se narra as ltimas palavras
de Jaco. A questdao da origem crista ou judaica desse(s) texto(s) ¢ alvo de muitas discussoes.
Vanderkam'!'® ¢ H. C Kee'!” acreditam que os extratos mais antigos pertengam ao segundo

século, com interpolagdes posteriores de carater cristio — em especial joaninas'!®.

Em seis dos doze testamentos temos a presenca de textos da tradicdo do 1 Enoque
(Test. de Sim. 5,4; Test. de Levi 10,5; 14,1; Test. de Dan 5,6; Test. de Naf. 3,4-5; 4,1; Test. de
Ben. 9,1; 10,6 e Test. de Rub. 5,4-6). Dessas citagcdes, duas fazem referéncia ao Mito dos

Vigilantes (Test. de Rub. 5,4-6 e Test. de Naf. 3,4-5):

De outra forma, nunca uma mulher poderia subjugar um homem. Fugi da prostituta,
meus filhos! Proibi vossas mulheres e vossas filhas de enfeitarem a cabega e o rosto!

114 VANDERKAM, James C. The Angel Story in the Book of Jubilees. In: CHAZON, Esther G.; STONE,
Michael. Pseudepigraphic Perspectives: The Apocrypha and Pseudepigrapha in Light of the Dead Sea Scrolls.
Leiden; Boston; K&ln: Brill, 1999 (Studies on the Texts of the Desert of Judah XXXI), p. 151-170.

115 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 143.
116 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 144-145.

W7 KEE, H. C. Testaments of the Twelve Patriarchs: A New Translation and Introduction. In:
CHARLESWORTH, The Old Testament Pseudepigrapha... v. 1, p. 775.

18 KEE, Testaments of the Twelve Patriarchs... p. 777. Segundo Vanderkam, os achados de Qumran, em
especial os fragmentos aramaicos do Testamento de Levi e os textos em hebraico do Testamento de Naftali,
servem para a datagdo dos Testamentos dos Doze Patriarcas no segundo século a.C. Para uma exposigdo e
reconstrucdo do Testamente Aramaico de Levi (1Q21;4Q213,4Q14), ver KLUGLER, Robert A. From Patriarch
to Priest: The Levi-Priestly Tradition from Aramaic Levi to Testament of Levi. Georgia: Scholars Press, 1996
(SBL Early Judaism and Its Literature 9).
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Pois toda a mulher que recorre a esses ardis atrai sobre si o castigo eterno. Foi desta
maneira que elas também enfeitigaram os Guardides antes do dilavio. Eles olhavam-
nas constantemente, e assim conceberam o desejo por elas. Engendraram o ato em
sua mente, ¢ transformaram-se em figuras humanas. E quando aquelas mulheres se
deitavam com os seus maridos, eles vinham e mostravam-se. E as mulheres em seus
pensamentos conceberam desejos pelas formas visiveis deles, e assim deram a luz
gigantes; pois os Vigilantes apareciam-lhes como tendo a estatura do céu (Test. Rub.
5,4-6).

O texto enfatiza a culpabilidade das mulheres e parece confirmar a interpretagdo de
uma primeira queda de Azazel, que ensina a arte de ornamentagdo as mulheres, causando,
assim a queda dos demais anjos. O centro da narrativa estd na culpa das mulheres, que se
ornamentam para a perdicdo dos homens. O texto carrega novas imagens, diferente das
existentes em 1 En 6-11: os anjos se materializavam. Contudo, o nticleo do mito esta presente

no texto.

Em outro testamento, Naftali ordena seus filhos a ndo alterarem a ordem da lei de

Deus, como fizeram Sodoma e os Vigilantes, pois até o sol, a lua e as estrelas ndo mudam a
sua ordem!!’:

Mas vos, meus filhos, ndo sejam como falarei: “no firmamento, na terra, no mar e

em todos os produtos de sua técnica discerne o Senhor que faz todas as coisas. De

forma, que ndo sejam como Sodoma, que perverteu a ordem da natureza. Da mesma

forma, os Vigilantes outrora subverteram a ordem da natureza; o Senhor acentuou e

penalizou com o diltivio. Por essa culpa o Senhor ordenou que a terra ficasse sem
habitante ou fruto (Test. de Naf. 3,4-5).

Como percebemos, o tema da transgressdo de fronteiras ¢ retomado negativamente e

como gerador de desordem.

Ordculos Sibilinos. Sio um conjunto de oriculos, comuns no Mundo Antigo'?,
produzidos por uma sibila, uma profetiza inspirada que prevé o futuro'?!. A obra toda é

composta por doze livros escritos da metade do segundo século a.C. até o sétimo século

d.C.12

No primeiro livro, de origem judaica com inserc¢des cristds, que pode ser proveniente
da Asia Menor, hd a tradu¢do do Mito dos Vigilantes para o centro de sua narrativa. O

primeiro oraculo inclui uma revisdo da primeira historia biblica (Ora. Sib. I, 5-85) e, quando

119 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 147.

120, COLLINS, J. J. Sibylline Oracles: A New Translation and Introduction. In: CHARLESWORTH, The Old
Testament Pseudepigrapha... v. 1,p. 317.

12 COLLINS, Sibylline Oracles... p. 317.
122 Para uma introdugdo para cada livro, ver COLLINS, Sibylline Oracles... p. 329-472.
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chega a segunda geracdo, os Vigilantes aparecem. De acordo com o texto, Deus forma a

segunda geragdo “dos mais justos homens restantes”. Ai entra a citacdo dos Vigilantes:

Estes [a segunda geracdo] estavam preocupados com atos justos, nobre atividade,
orgulhosa honra e sabedoria inteligente. Eles tinham praticas habilidosas de todo o
tipo, descobriam invengdes para suas necessidades. Um deles descobriu como
cultivar a terra com arado, outro, carpintaria, outro se ocupava com a navegacao,
outro astronomia e adivinhagdo pelos passaros, outros medicina, novamente outro
magica. Cada um se ocupava com aquilo que lhes interessava; Vigilantes
empreendedores, os quais receberam este apelo por que eles tinham uma mente
inquieta. Eles eram poderosos, de grande estatura, mas, apesar disso, eles foram para
a pavorosa casa do Tartaro, presos por correntes inquebraveis, para retribuir-lhes, o
Geena terrivel, altissimo, eterno fogo (Ora. Sib. I, 89-103).

No texto os Vigilantes sdo empreendedores e curiosos. No inicio da narrativa as
descrigdes parecem favordveis, no entanto, depois tomam carater negativo. Mesmo assim,
muitas imagens do mito dos anjos sdo lembradas, em especial os ensinamentos e a prisdo nas
regides caoticas ou infernais (Geena ou Tartaro). A obra revela a confluéncia dos textos da
tradi¢do enoquita, as tradugdes na semiosfera judaica em encontros semiéticos com o mundo
helénico. O tema da desordem e a prisao dos seres angélicos, os quais ganham peso de terror e
desordem, impregna-se nos textos da cultura, estruturando o mundo e servindo de modelo

para as enunciagdes.

Textos de Qumran'®*. Como se tem visto na hipétese do movimento enoquita, Qumran
seria o apice da construgdo da memoria cultural judaica, pois preserva os textos da tradigao
enoquita em uma espécie de biblioteca, o que revela como essas tradigdes se tornaram
monumentais, formando a memoria cultural de onde os textos-discursos neotestamentarios
fariam suas traducdes e leriam os textos da historia do profeta de Nazaré e as primeiras

experiéncias do judaismo cristdo.

O proéprio livro de 1 Enoque tem muitas copias entre os manuscritos de Qumran. Em
aramaico foram encontrados onze fragmentos, o que mostra o valor do enoquismo entre os

textos de Qumran'?* — com excegdo do Livro das Parabolas!?. Do Livro Astrondmico, por

123 Para a citagdo dos textos de Qumran serd usada a edigio de GARCIA MARTINEZ, Florentino;
TIGCHELAAR, Eibert J. C. The Dead Sea Scrolls Study Edition. Cambridge: Brill; Eerdmans, 2000. 2 v.

124 A estes ¢ acrescentado mais um grupo de fragmentos. Recentemente, depois das provas da impossibilidade
da afirmacgdo sobre a existéncia de pedagos de manuscritos em grego do Novo Testamento na caverna 7 de
Qumran, os pesquisadores Wilhelm Nobe (em 1988) ¢ Emile Puech (em 1995) descobriram que, na verdade, os
pequenos textos em 7Q sdo fragmentos gregos da obra de 1 Enoque do séc. I a.C., especificamente da Epistola
de Enoque. Posteriormente, em 1997, o americano Ernest A. Muro mostrou que os fragmentos da caverna 7
formavam um tnico e longo manuscrito. Por isso, desde entdo se confirma que os sete fragmentos da caverna 7
(7Q4.1, 7Q8, 7Q12, 7Q14, 7Q4.2, 7Q11 e 7Q13) formam um manuscrito classificado como pap7QFEn, que
contém, em grego, os textos de 1 Enoque 103,3-8, 12; 98,11 ou 105,1 e 103,15. Assim sendo, a perspectiva da
presenga da tradi¢cdo de Enoque em Qumran aumenta, pois ndo falamos mais de onze testemunhas textuais
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exemplo, foram encontradas quatro copias em lugares diferentes. Um fato intrigante para os
pesquisadores ¢ a presenca de onze copias do Livro dos Gigantes (1Q23; 2Q26; 4Q203;
4Q530-3; 6Q8)'%%. Essa obra ndo estaria na colegdo etiope, segundo Sacchi, Milik e Diez
Macho, porque tem a audacia de afirmar o arrependimento de Semiaza e dos anjos caidos, que
em outro lugar aparecem como condenados e sem perddo. Sua heterodoxia levou o Livro das
Parabolas a ficar fora de seu lugar'?’. Se é possivel falar em uma comunidade de Qumran'?®,
pode-se também pensar em uma biblioteca que preservava — como ¢ comum nas bibliotecas

— a formac¢ao de memoria cultural.

Documento de Damasco. O CD ¢ de grande importancia para a compreensdo da
historia de Qumran. Segundo Boccaccini, ele representa os momentos pré-sectario e sectario
da comunidade. Segundo o pesquisador italiano, temos nesse texto o estagio imediatamente
precedente a vida sectaria em Qumran. Ou seja, um documento que serve de ligagdo entre o
grupo maior essénio/enoquita € os sectarios de Qumran'? e uma amostragem do que poderia
ser parte da memoria cultural da tradi¢do judaica do periodo por ele coberto. O Documento
de Damasco, além de considerar a autoridade do livro Jubileus (CD 16,3)'*°, faz uma citaco
direta do Mito dos Vigilantes. Ele cita a historia dos Vigilantes no curso da admoestagdo para
andar nos perfeitos caminhos do Senhor, servindo-se dessa historia como um exemplo
negativo:

Agora, pois, filhos meus, escutai-me ¢ eu abrirei vossos olhos para que vejais e
compreendais as obras de Deus, para que escolhais aquilo que lhe compraz e
rejeiteis o que odeia, para que caminheis perfeitamente por todos os seus caminhos e

ndo vos deixeis arrastar pelos pensamentos da inclinagdo culpavel e dos olhos
luxuriosos. Pois muitos se extraviaram por estas coisas; her6is valorosos

qumranicas de 1 Enoque, mas doze (11 fragmentos em aramaico na caverna 4 ¢ 1 em grego na caverna 7).
Portanto, temos a prova da presenca também da tradigdo grega de Enoque e, talvez, de um corpo de textos
gregos enoquitas na comunidade do Mar Morto. FLINT, P. W. The Greek Fragments of Enoch from Qumran
Cave 7. In: BOCCACCINI, Beyond Enoch And Qumran Origins... p. 224-233.

125 Livro Astrondmico (4Q208-11); Livro dos Vigilantes (4Q201,202); combinagio do Livros dos Sonhos e do
Livros dos Vigilantes (4Q201,202). 4Q204 tem fragmentos do Livros dos Vigilantes, Livro dos Sonhos, Epistola
de Enoque e do Livro de Noé (1 Enoque 104-107). Ainda ha outros fragmentos do Livro dos Sonhos (4Q207) e
da Epistola de Enoque (4Q212).

126 COLLINS, Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls... p. 22. Para uma exposi¢do detalhada do Livro dos
Gigantes, ver GARCIA MARTINEZ, Qumran and Apocalyptic... p. 97-115.

127 DIEZ MACHO, Apécrifos del Antiguo Testamento, p. 20

128 Qutras hipdteses sdo propostas, as quais dizem ser Qumran uma fortaleza, uma vila ou um centro de
passagem. Para a ideia de uma fortaleza, ver GOLP, Norman. Who Wrote the Dead Sea Scrolls? New York:
Scribner, 1995. Segundo Golp, os manuscritos de Qumran pertenciam a uma biblioteca de Jerusalém antes do
cerco em 68-70 d.C. Para a hip6tese de que Qumran era um lugar de parada na rota comercial, ver CROWN, A.
D.; CANSDALE, L. Qumran: Was it an Essene Settlement? In: Biblical Archaeology Review, v. 20, n. 5, p. 73-
78, 1994.

129 BOCCACCINL, Beyond the Essene Hypothesis... p. 128.

130 COLLINS, Seers, Sibyls... p.291.
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sucumbiram por sua causa desde tempos antigos até agora. Por ter caminhado na
obstinacdo de seus coragdes os Vigilantes dos céus cairam; por ela se enredaram,
pois ndo observaram os preceitos de Deus. O mesmo que cairam seus filhos, cuja
altura era como a dos cedros e cujos corpos eram como montanhas. Toda carne que
havia na terra seca pereceu ¢ foi como se ndo houvera existido, por ter feito seus
caprichos e ndo ter observado os preceitos de seu criador até que sua ira se acendeu
contra eles (CD-A, Col. II: 14-21).

O texto cita a queda dos Vigilantes e coloca-a no contexto pré-diluviano (CD, Col. III,
1), como acontece na narrativa de 1 Enoque 6-11. A histéria inclui os Vigilantes e seus
enormes filhos que se tornaram um elemento de persuasdo moral e desordem cdsmica, pois
deflagram o caos por nao se adequarem aos preceitos da ordem divina. Segundo Vanderkam,

31 Por ser um texto

esse seria o proposito da versao dessa histéria no antigo folheto enoquita
com muitas copias em Qumran, podemos perceber o quanto o mito foi importante e como foi

representativo na formacao da memoria cultural.

Periodo da Criagdo (4Q180-4Q181). Outro texto em que temos a presenca de 1
Enoque e suas imagens de queda e desordem ¢ 4Q180 como também 4Q181. O primeiro se
inicia com o “Pesher concernente aos periodos feitos por Deus” (Frag. 1. 1), os quais Deus
estabeleceu. E tudo foi escrito em tabuas celestes (Frag. I. 3). Logo em seguida menciona a
geracdo de Noé¢, Sem e Abrado. Nesse contexto, o mito € citado:

Interpretagdo (1p) sobre Azazel (5xmx) e os Anjos que [foram as filhas dos homens]
[e] geraram delas gigantes. E sobre Azazel [que os extraviou no erro] [para amar] a

iniquidade e para fazé-los herdar a maldade todos os seus pe[riodos, para destruigio]
[pelo zelo] dos juizos e o juizo do conselho de [...] (4Q180 Frag. 1,1-10)"32.

O uso da forma pesher para interpretar o mito enoquita dos anjos caidos pressupde

33

certa autoridade do Livro dos Vigilantes na comunidade de Qumran'®*. A forma como est4

escrito o termo Azazel (Asael) no fragmento pode demonstrar a influéncia da expressao de Lv

16134.

4Q181 traduz a tradicdo do mito e a coloca juntamente com os signos da geracao de
Abrado: “[a Abrado até que ele gerou Isaque; [as dez geragdes. Azazel e os anjos que foram]

[as filhas de] homem e geraram delas gigan[tes...]” (4Q181 Frag. 2,1).

Génesis Apocrifo (1QapGn). Os pergaminhos desse texto chegaram até ndés em

péssimas condi¢des. Durante décadas, esporadicamente, algumas letras foram decifradas por

31 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 122.

132 GARCIA MARTINEZ; TIGCHELAAR, The Dead Sea Scrolls Study Edition, v. 1.
133 REED, Fallen Angels and the History of Judaism... p. 98.

134 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 123.
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meio de avancadas técnicas fotograficas. Contudo, a maioria da composicdo ¢
irrecuperavel'®>. O texto em aramaico, além de recontar as historias de Génesis, menciona o
episodio dos Vigilantes conectado ao nascimento de Noé, que por ser uma crianga muito
especial, seu pai Lameq suspeitou ndo ser seu filho, mas dos Vigilantes:

Entdo pensei em meu coragdo que a concepgao era obra dos Vigilantes, ¢ a gravidez

dos Santos, e pertencia aos Gigan[tes] e meu coragdo se transformou em meu
interior por causa desta crianga. Vacat. (1QapGn Col. 11, 1-2).

O autor relata a frustracdo da esposa de Lameq por causa da acusagao de infidelidade.
Ela responde dizendo que vinha dele a semente daquela gestacio (No¢) e ndo de algum
estrangeiro, Vigilante ou filho do céu (1QapGn Col. II, 12-17). Em sua defesa ocorre a ideia
de anjos terem relagdes com mulheres. Essa amostragem deixa clara a presenga das imagens

do mito de 1 Enoque na semiosfera judaica.

Livro dos Gigantes. O livro constitui um grupo de narrativas sobre a atividade e futuro
dos filhos dos Vigilantes com as filhas dos homens. Em Qumran foram encontradas somente
partes dessa obra, ja conhecida pelos fragmentos de um livro com esse mesmo nome no
maniqueismo'*®, uma religido que possuia elementos da fé judaica, zoroastra e cristi. Segundo
Vanderkam, o fundador do maniqueismo, Mani (216-277 d.C.), revisou o Livro dos Gigantes

judaico para a sua propria edificacio e a de seus seguidores'?’.

O texto possui algumas idiossincrasias, por exemplo, os gigantes sonham e Semiaza ¢
requisitado para interpretar (4Q530 Col. II, 3-6). Nesse mesmo texto o proprio Enoque ¢
convocado para interpretar o sonho (Col. II, 14-23). Essas particularidades mostram ser essa
obra um texto auténomo e nio uma cépia do livro de 1 Enoque'*®. Todavia, como tradutora da
tradicdo de Enoque a obra se baseia na historia dos Vigilantes de 1 Enoque 6-16, mudando o
foco da primeira geracdo dos pecadores (Vigilantes), voltando-se para os seus filhos: os

gigantes. Portanto a presenca do Mito dos Vigilantes ¢ nitida. Sem essa narrativa de 1 Enoque

135 VANDERKAM, James C. The Dead Sea Scrolls Today. Grand Rapids: Eerdmans, 1994.
136 NICKELSBURG, I Enoch... p. 172.

37 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 125. Logo na década de 1970, na edigdo dos
fragmentos da caverna 4, 4Q203 ja era identificado como o texto-base que serviu a Mani, que tinha como titulo,
em Medo-Persa, Kawdn, “Os Gigantes”. Ver GARCIA MARTINEZ, Qumran and Apocalyptic... p. 98.

138 Para uma proposta de reconstru¢io do Livro dos Gigantes, ver STUCKENBRUCK, L. The Sequencing of

Fragments Belonging to the Qumran Book of Giants: An Inquiry into the Structure and Purpose of an Early
Jewish Composition. Journal for the Study of the Pseudepigrapha, n. 16, p. 3-24, 1997.
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seria impossivel entender o conteudo mitico dos textos fragmentarios do Livro dos Gigantes

encontrados em Qumran'*’.

2 Baruc. O apocalipse siriaco de Baruc (2 Baruc) se insere narrativamente no periodo
da destruicdo do primeiro templo (587 a.C.), mas foi redigido depois da queda do segundo
templo (70 d.C.)!*°, na Palestina'*!. Por mais que Collins afirme que 2 Baruc ignora a origem
do mal descrita pelo Mito dos Vigilantes, ele admite a presenca na obra de um sumadrio da
narrativa dos anjos caidos'*?, confirmando a importancia do mito dos anjos que coabitam com
mulheres. A citagdo estd no bloco 53,1-74,4, no qual Baruc tem a visdo de uma nuvem de
onde 4guas claras e escuras, de maneira alternada, sdo derramadas. O mito aparece
especificamente no capitulo 56:

O que poderia, porém, ser mais tenebroso ¢ hediondo que estas coisas? Esse é o
principio das aguas negras que vocé viu, ¢ dessas aguas negras novamente a
escuriddo nasceu, e uma escuriddo muito escura se originou. E para aquela que ja era
um perigo para si foi também um perigo para os anjos. Porque eles foram criados
naquele tempo com livre-arbitrio. E alguns deles desceram e se misturam com
mulheres. Naquele tempo, os que agiram dessa maneira foram atormentados em
prisdes. Contudo, o restante da multiddo dos anjos, inumeraveis, contiveram-se. E os

que viviam sobre terra pereceram juntamente por meio das aguas do diluvio.
Aquelas eram as primeiras 4guas negras (2 Baruc 56, 7-16)'43,

Percebe-se a presenga da descricio de imagens do caos na citagdo das aguas, que
poderiam ser as primordiais, ¢ da liberdade dos anjos, detalhe que ndo esta diretamente exposto,

mas pode ser um eco do juramento dos anjos no monte (1 Enoque 6), pois nesse episodio ha um

quadro de escolha e liberdade'*. Mesmo ndo tendo um papel essencial em 2 Baruc'®’, ¢
possivel notar a existéncia da traducao dos textos enoquitas e a presenga da instauracdo de caos
nos movimentos de transgressio de fronteiras e estabelecimento de ordem em seu
aprisionamento. Transgressdo, caos € prisdo sao traduzidos no texto dentro do encontro de

textos e na semiose ha a existéncia de novos textos na tessitura da semiosfera judaica.

2 Enoque. Também conhecido como FEnoque Eslavo ou Livro dos Segredos de

Enoque, ¢ um pseudoepigrafo judaico que narra o rapto de Enoque para o céu, onde, entre

139 REED, Fallen Angels and the History of Judaism... p. 100.

40 KLIJN, A. F. J. 2 (Syriac Apocalypse of) Baruch: A New Translation and Introduction. In:
CHARLESWORTH, The Old Testament Pseudepigrapha... v. 1, p. 615.

M KLIIN, 2 (Syriac Apocalypse of) Baruch... p. 617.

142 COLLINS, Seers, Sibyls... p.297.

43 KLIIN, 2 (Syriac Apocalypse of) Baruch... p. 641.

14 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 155.

145 Contudo, Charles acredita haver pelo menos onze referéncias a 1 Enoque em 2 Baruc. Ver CHARLES, R. H.
Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament. Oxford: Clarendon, 1913. v. 2, p. 174.
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outras coisas, foi-lhe dado conhecer os segredos da criacdo, os fundamento dos astros, a
medida do tempo, a origem dos fendmenos meteorologicos, o futuro dos homens depois da
morte, o papel dos espiritos no governo do mundo e suas fun¢des no trono de Deus, bem
como o futuro da humanidade depois do dilavio'*®. O texto completo somente se encontra em
lingua eslava e alguns fragmentos, em copta'*’. Vanderkam, entretanto, supde ser ele
composto em hebraico e traduzido de uma versio grega'*®. Sua datacio é um enigma, mas

para maioria dos pesquisadores o texto foi concluido no final do 1° séc. d.C.'%

2 Enoque traduz a tradi¢do de 1 Enoque, gerando um novo texto que se insere na
formagao das textualidades da cultura judaica. No texto, como veremos, os Vigilantes sdao
chamados de Grigori, palavra que o tradutor eslavo preservou em grego, e o lider dos anjos da

rebelido é Satanael.

Enoque, depois de passar por quatro segdes celestiais, nas quais contemplou
fendmenos astrondmicos (primeira), trevas € anjos aprisionados e tristes (segunda), o paraiso
e o lugar de tormento (terceira), assim como fendmenos astronomicos (quarta), viu os Grigori,

que tinham feicao triste. Nessa parte encontramos o Mito dos Vigilantes:

Por que estdo to tristes, e seus rostos tdo compungidos e suas bocas taciturnas, e
por que ndo ha servigo neste céu? E me responderam os dois vardes: — Estes s@o os
Grigori que se apostataram do Senhor — duzentos miriades no total — juntamente
com seu principe Satanael, e 0s que seguiram seus passos se encontram agora
acorrentados numa esfera negra no segundo céu. Estes sdo os que desceram do trono
do Senhor para terra, um lugar chamado Hermon, onde fizeram a promessa em cima
do monte Hermén, manchando a terra com suas transgressoes. As filhas dos homens
cometeram muitas abominac¢des em todas as épocas deste século, violando as leis,
misturando-se [com eles] e gerando os grandes gigantes, os monstros e a grande
iniquidade. E por essa razdo [o Senhor] os condenou em um grande juizo, enquanto
eles choram por seus irmdos e esperam sua confusdo no grande dia do Senhor. Entdo
disse aos Grigori: — Eu vi seus irmdos e suas obras, seus tormentos e suas oracdes;
eu roguei também por eles, mas Deus os condenou [a estarem] debaixo da terra até o
fim da terra e céu para sempre (2 En 7,4-10)'%,

A narrativa revela, em seu nivel discursivo, as memorias com as quais dialoga e a partir
das quais constrdi o seu enunciado. Como um microcosmo da semiosfera judaica, ela manifesta

a presenca dos textos que compdem a memoria comum e a estratégia de traducdo para a

146 OTERO, A. Santos. Livro de los Secretos de Henoc (Henoc Eslavo). In: DIEZ MACHO, Apécrifos del
Antiguo Testamento, p. 150.

147 ANDERSEN, F. 1. 2 (Slavonic Apocalypse of) Enoch: A New Translation and Introduction. In:
CHARLESWORTH, The Old Testament Pseudepigrapha... v. 1, p. 92.

148 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p.158.
149 ANDERSEN, 2 (Slavonic Apocalypse of) Enoch... p. 94-95.

130 OTERO, Livro de los Secretos de Henoc (Henoc Eslavo), p. 169. Na tradugio do OTP, o texto estd
referenciado em 18,1-7. Cf. ANDERSEN, 2 (Slavonic Apocalypse of) Enoch... p. 131-132.
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formacao de seus textos: “se encontram agora acorrentados numa esfera negra no segundo céu”
(...); “Eu vi seus irmaos e suas obras, seus tormentos e suas oragdes; eu roguei também por eles,
mas Deus os condenou [a estarem] debaixo da terra até o fim da terra e céu para sempre”.
Encontramos a prisdo dos causadores de caos, mas ha também o céu, e ndo somente o fundo da
terra, como lugar de seu carcere. A topografia imaginaria enoquita estd bem estabelecida nos
textos da memoria cultural judaica; 1 Enoque ganha carater de canon da cultura, suas imagens e
visdao de mundo estruturam o discurso sobre a realidade e os textos traduzem-no como o faz 2
Enoque. O texto como microcosmo da cultura revela a presenca do Mito dos Vigilantes,

impregnado com seus conceitos € imagens, na semiosfera judaica refletida em 2 Enoque.

Filo de Alexandria e Flavio Josefo. Na semiosfera judaica temos ainda a presen¢a do
Mito dos Vigilantes por conta de dois importantes autores da sua tradi¢ao: Filo de Alexandria
e Flavio Josefo. O primeiro era um judeu-helenista de Alexandria que interpretava
alegoricamente os textos do Antigo Testamento. Segundo Vanderkam, “o método e os
resultados demonstram que Filo ndo leu o texto de Génesis da mesma maneira como fizeram

»151 " Contudo, como afirma Archie T. Wright, Filo tenta

os autores da tradi¢do de Enoque
corrigir as interpretagdes feitas ao livro de Génesis, como a da tradigdo enoquita'. Por isso
confirma o conhecimento do mito. Tal como afirma J. P. Martin, “os judeus alexandrinos
receberam essa tradigiio e trataram de interpreta-la”'>. Percebemos a presenca da tradi¢do do
Mito dos Vigilantes no mosaico da semiosfera judaica no mundo literario judaico-alexandrino
em outra obra proxima a de Filo, no livro Sabedoria de Salomdo ou Sabedoria. Nesse texto,
no capitulo 14, o autor fala sobre a navegagdo e a prote¢do de Deus. Em 14,6 ele relembra o
episédio em que um grupo de pessoas foi salvo por uma jangada: “Assim, nas origens,

quando pereciam os gigantes orgulhosos, a esperanga do mundo refugiou-se numa jangada e,

dirigida por sua mao, conservou para o futuro uma semente de geragao”.

51 VANDERKAM, James C. Enoch, a Man for All Generations, p. 148. Por isso discordo de Anderson Dias de
Aragjo, que afirma encontrar em Vanderkam a nega¢@o do conhecimento do Mito dos Vigilantes, pois declarar
que Filo ndo leu o texto de Génesis como a tradigdo de Enoque ndo quer dizer, necessariamente, que nao
conheceu. Cf. ARAUJO, Anderson Dias. Anjos Vigilantes e mulheres desveladas: uma relagdo possivel em 1
Corintios 11,107 2009. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Universidade Metodista de Sao
Paulo, 2009, p. 22.

1532 WRIGHT, A. T. Some Observations of Philo’s De Gigantibus and Evil Spirits in Second Temple Judaism.
Journal for the Study of Judaism, v. 36, n. 4, p. 480, 2005.

153 MARTIN, J. P. Alegoria de Filén sobre los dngeles que miraron con deseo a las hijas de los hombres. Circe.
Instituto de Estudios Clasicos, n. 7, p. 272, 2002.
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No texto De Gigantibus, Filo primeiramente cita o texto de Gn 6,2, chamando os o o8
212 de anjos de Deus para depois fazer a interpretacio (cap. II, versos 6-7)!>*. No texto ele diz
que aqueles seres que os filésofos chamam de demonios (anjos/filhos de Deus), Moises chama
de anjos'*®. Sua leitura como “anjos de Deus” concorda com a interpretagio mitologica
disseminada na literatura hebraica candnica, assim como na ndo candnica'’®. Percebemos,
entdo, o encontro do texto de Génesis com as interpretagdes da tradicdo de Enoque. Em sua
obra Questoes em Génesis, no livro I, Filo pergunta sobre a origem dos gigantes e se refere a
ideia de serem filhos de anjos com mulheres (I. 92)'*7. O texto ndo parece aludir somente a
mitos gregos, mas a narrativas judaicas com essa tematica. Assim sendo, temos aqui outra

referéncia de Filo ao mito de anjos que caem do céu para procriarem com mulheres humanas.

A obra Antiguidade Judaica, de Flavio Josefo, terminada em 93 d.C., que narra a
histéria universal dos primoérdios adamicos até os dias do autor com propdsitos
propagandistas, traduz para dentro de si as imagens do Mito dos Vigilantes (Livro I, cap. 3,
1). A histdria dos anjos aparece no seu texto no contexto da exposi¢do sobre as sete geragdes
que creram no Senhor, mas que depois se desviaram para os vicios. O texto afirma que muitos

anjos de Deus se ajuntaram a mulheres e geraram filhos, que se mostraram insolentes'%.

Depois dessas observagodes, pode-se afirmar a presenga de temas que reportam ao Mito
dos Vigilantes em muitas obras judaicas, as quais cobrem um grande periodo. Por isso
podemos supor com mais seguranca a importancia das narrativas enoquitas para a semiosfera

judaica e sua perpetuacdo como canon dessa cultura.

3.1.1. Enoque na textualidade da cultura crista

Depois de observada a importancia da tradi¢do de Enoque na semiosfera judaica, em
especial do judaismo do segundo templo, percebe-se 1 Enoque como canon da cultura judaica.

Esse texto permanece no movimento que tem Jesus como fonte de inspiragdo e nas suas

134 YONGE, C. D. The Works of Philo Complete and Unabridged. Peabody: Hendrickson, 1961.
155 YONGE, The Works of Philo... p. 185.
156 MARTIN, Alegoria de Filén... p. 274.

5T YONGE, The Works of Philo... p. 810. Feldman faz referéncia a essa obra de Filo para falar sobre o Mito dos
Vigilantes em Flavio Josefo. Cf. FELDMAN, Louis H. Judean Antiquities 1-4: Translation and Commentary. In:
MASON, Steve (ed.). Flavius Josephus Translation and Commentary. Leiden; Boston; K6ln: Brill, 2000. v. 3, p.
26.

158 FELDMAN, Judean Antiquities 1-4... p. 26. Em outra tradugdo, injustos. Cf. JOSEPHUS, F.; WHISTON, W.
The Works of Josephus: Complete and Unabridged. Includes Index. Peabody: Hendrickson, 1996.
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reapropriacoes. O(s) cristianismo(s) ¢ (sdo) resultado(s) das tradigdes sobre Jesus em
explosao semiotica na semiosfera judaica que se forma no encontro com os textos do mundo
romano. Desse modo, podemos encontrar nos discursos dos textos cristdos a presenca de 1
Enoque como traducdo de memorias em nivel diacronico na cultura em que sdo traduzidas no

que sera posteriormente chamado de cristianismo(s).

Aqui estamos mais perto da tessitura da semiosfera judaica que serviu como memoria
cultural a qual os discursos do Apocalipse de Jodo ativaram para a sua enunciacao. Ainda, se
encontramos 1 Enoque no canon da Biblia do cristianismo etiope, ja temos pistas de sua
perenizacdo na cultura e entre o conjunto de textos que formam a semiosfera chamada
cristianismo. Por isso, faz-se necessario observar os textos do Novo Testamento para perceber

como eles refletem a presenga de 1 Enoque na cultura e suas tradugdes na semiosfera judaica.

Para o Novo Testamento, como aceitam muitos pesquisadores, a tradicdo de Enoque ¢

imprescindivel. Em 1912, na introdugdo de sua traducao para o inglés do livro de 1 Enoque,

159

Charles apresenta especulagdes de uma dependéncia simplesmente literaria >”. Vanderkam faz

uma sensata critica a esse trabalho:

Charles encontra dois tipos de evidéncia nos escritos do Novo Testamento:
passagens em que sua fraseologia ou ideia dependem ou sdo ilustrativas de
passagens relacionadas a / Enoque e doutrinas de / Enoque que poderiam ter
moldado os ensinamentos do Novo Testamento. Mas essa lista é enganosa porque
somente um pequeno numero de seus paralelos soma sérios candidatos para direta
ou até indireta influéncia (...). Charles pode ter acertado ao afirmar que alguns
escritos do Novo Testamento foram influenciados por 1 Enoque, mas somente em
alguns casos podemos dizer com confianca que de alguma forma o Novo
Testamento apresenta influéncia dos itens ou temas de 1 Enoque'°.

A critica de Vanderkam ¢ bastante pertinente, mas se limita a perceber os exageros das
citagdes para observagdo de dependéncia literaria. Todavia, as pesquisas continuaram desde
os trabalhos de Charles e novas conclusdes surgiram a respeito das claras lembrancas da

161 Nos autores citados ha um senso comum

tradicdo de Enoque nos textos neotestamentarios
de que a tradicdo enoquita teve grande apre¢o nas comunidades cristds, a ponto do primeiro
livro de Enoque estar na lista dos textos candnicos na Igreja de lingua etiope, na qual foram

preservados os cinco livros da cole¢do de 1 Enoque.

159 Cf. CHARLES, The Book of Enoch or I Enoch, em especial o capitulo “The Influence of I Enoch on the New
Testament”. Em sua obra de dois volumes, com tradugdo e introducdo a literatura apocrifa e pseudepigrafa do
Antigo Testamento, na p. 182 do volume II, onde apresenta o livro de 1 Enoque, ele acrescentou ao topico citado
o intitulado como “Influence on New Testament Doctrine”, no qual mostra outros tipos de influéncias.

160 VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 170.

161 Ver, por exemplo, a tese doutoral de A. Reed, ja citada neste trabalho (Fallen Angels and the History of
Judaism) e a de Nickelsburg (1 Enoch: a Commentary on the Book of 1 Enoch, Chapters 1-36; 81-108).
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Temos a presenca das narrativas de 1 Enoque na formacdo dos textos

neotestamentarios, além do Apocalipse de Jodo, nos seguintes textos.

Epistola de Judas. Como disse Nickelsburg, “a Epistola de Judas tem especial
aproximagdo com o enoquismo e outras tradi¢des ndo candnicas”'®?. R. Bauckham ¢é mais
incisivo e afirma que o autor dessa obra poderia pertencer a um ciclo apocaliptico da

163

Palestina'®’. Nos versiculos 14-15, nos quais a epistola fala de uma profecia de Enoque, ha

uma citacao direta de 1 En 1,9:

E também contra estes que profetizou Enoque, o sétimo depois de Addo, dizendo:
Eis que vem o Senhor com seus santos exércitos exercer o julgamento universal e
convencer todos os impios de todas as suas impiedades criminosas e de todas as
palavras insolentes que os pecadores impios proferiram contra ele.

A citagdo do texto mostra seu carater de perenidade!¢*

. Ao ser tratado como categoria
de “profecia” (mpoepmtevcev), mostra-se perpetuado na cultura e tem valor de canon da
cultura. Por esse motivo, deixa de ser um texto da memoria comunicativa para ganhar peso de
memoria cultural. Assim, na semiosfera judaica, esse texto estd presente e serve como

memoria comum para a interpretacdo dos textos sincronicos da cultura.

No verso 6, no contexto das puni¢des divinas!®, o texto diz o seguinte: “os anjos que
ndo tinham mantido sua posi¢do, mas tinham abandonado sua morada, ele os mantém
eternamente acorrentados nas trevas para o julgamento do grande dia”. O verso esta inserido
no enunciado construido em relagdo dialdgica polémica com discursos e praticas mais liberais
de seus enunciatarios, previstos pelo ato da enunciacdo (v.4). Ha a apresentacao de falsos
mestres, que tinham livre circulagdo na comunidade, a ponto de participarem das festas do
agéape (v.14). E sem medir as palavras, o autor metralha acusagdes e duras criticas contra os
tais enganadores (v. 8, 10, 11, 12, 13,16). O eu do enunciado se mostra inconformado com o
tratamento dado as potestades ou seres angelicais: “Do mesmo modo, essas pessoas, levadas

por seus devaneios, mancham a carne, desprezam o senhorio de Deus e insultam as

162 NICKELSBURG, I Enoch... p. 86
163 BAUCKHAM, R. Jude, Epistle of. In: FREEDMAN, The Anchor Bible Dictionary, p. 1102.

164 Para mais detalhes da relacdo entre a Epistola de Judas e 1 Enoque, ver CHARLES, J. Daryl. Jude’s Use of
Pseudepigraphical Source-Material as Part of a Literary Strategy. New Testament Studies, n. 37, p. 130-145,
1991.

165 Segundo Vanderkam, no Documento de Damasco, Test. de Naf. e Test.Ben., Sodoma é mencionada em
conexao com os temas de Enoque. Ver VANDERKAM, Enoch, a Man for All Generations, p. 171.
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potestades/autoridades (seres gloriosos)” (v.8). Nesse ponto, o enunciado organiza seu texto a

partir do conjunto de memdrias do dizer'®.

A pequena epistola inicia sua exortacao ilustrativa no verso 5, uma introducao que
ativa memorias de perversdo bem conhecidas: “desejo, porém, vos lembrar...” (v.5). O texto
pressupde o conhecimento dos enunciatarios, especialmente por usar o verbo hupomimnesko
(Ilembro, recordo, fago alguém lembrar). O autor comeca com a experiéncia do éxodo egipcio,
pelo qual Deus salvou os fiéis e fez perecer os infiéis (v.5). Depois desse doloroso exemplo,
ele usa outra ilustracdo: os anjos que ndo conservaram a sua dignidade e abandonaram sua
moradia (v.6). Na continuidade da argumentacdo, ele diz que os mesmos agora estdo presos
em cadeias eternas debaixo da escuridao para o juizo do grande dia (v.6). No verso 7 ele da
continuidade a presenca das narrativas de 1 Enoque, mas em explosao de sentido por conta do
seu encontro com outros textos da semiosfera judaica: “como Sodoma, Gomorra e as cidades
ao redor, da mesma maneira destes que se prostituiram e seguiram atrds de carne (natureza)
diferente, foram postos como exemplos, colocados debaixo da condenacio do fogo eterno™!®’.
No texto, o pronome demonstrativo destes (foutois) faz referéncia aos anjos anteriormente
citados, porque concordam sintaticamente. Assim, as experiéncias dos anjos rebeldes e de
Sodoma e Gomorra sdo usadas comparativamente para servirem de exemplos de erros no
ambito sexual, ou seja, o mal de se prostituir (ekporneusasai) — um detalhe: essa prostitui¢ao
¢ com outra carne ou natureza diferente (fetéras)'®®. Em suma, temos a imagem de seres
angelicais rebeldes que deixaram seu lugar de origem e cairam em prostituicdo, € por causa

disso estdo presos na escuriddo, guardados para o julgamento final.

O enunciado desse texto se mostra como microcosmo do todo da semiosfera, a
presenga do movimento de caos e destruicao das fronteiras do céu (ndo mantendo a posi¢do,
abandonando sua morada) e a nova organiza¢do do cosmos. Tais imagens sdo proprias do
mundo construido discursivamente pelo 1 Enoque, tornado canon da cultura. Sua presenga na
memoria comum fez possivel a elaboragdo do discurso do texto de Judas, o qual traduz outros

textos na explosdo dos encontros semioticos.

166 Para uma apresentagdo do conceito de “memoria do dizer”, ¢f. ORLANDI, Eni P. Andlise de discurso:
principios & procedimentos. Campinas: Pontes, 1999.

167 Tradugdo literal.

168 KITTEL, G.; FRIEDRICH, G.; BROMILEY, G. W. (ed.). TDNT. Grand Rapids: W.B. Eerdmans, 1995,
cl985.v.2,p. 702.
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Epistolas Petrinas. Na semiosfera os textos circulam nos seus encontros, formando um
conjunto de textos novos que estdo em movimento. Em 1 Pedro encontramos uma mesma
visdo de mundo apocaliptica de 1 Enoque'®. 1 Pd 3,18-20 afirma que Jesus “foi pregar aos
espiritos em prisdo, aos rebeldes de outrora, quando se prolongava a paciéncia de Deus nos
dias em que Noé¢ construia a arca, na qual poucos, isto ¢, oito pessoas foram salvas pela agua”.
Esses textos tém sentido porque pressupdem um conhecimento partilhado de memorias
comuns nas quais os espiritos em prisdo ndo sdo espiritos humanos, mas seres angelicais'”®. O
fato de ir pregar (mopeuBelc éxnpuEer) se refere a subir e anunciar a seres aprisionados e
rebeldes. Esses seres estdo em relagdo com o diluvio e provavelmente mostram como 1
Enoque esta presente no canon da cultura e aparece como parte da memoria cultural que esse
texto pressupde. Por isso J. Elliott faz a seguinte afirmag¢do, em uma perspectiva mais
historico-critica:

A descrigdo de Jesus Cristo e sua atividade pos-morte em 1 Pd 3,18-22, eu sustento,
que faz claro uso dos temas e linguagem contidos em 1 Enoque 6-16, descrevendo

Cristo como uma figura de Enoque ascendendo ao céu e anunciando a condenagao
para os espiritos angélicos punidos e aprisionados dos tempos de Noé'”!.

O texto petrino estd em espago-tempo sincronico e, para organizar seu texto, assimila
as memorias diacronicas. Estas se encontram como oculos para o ato hermenéutico da cultura,
por meio da qual se formam novos textos com preocupagdes cristologicas. Assim sendo, o
conteudo da mensagem ndo € o kerigma de salvacdo como mensagem basica cristd, mas o

anuncio de condenagdo a luz da tradi¢do enoquita.

169 NICKELSBURG, [ Enoch... p. 85. Ndo temos condigdes de discutir aqui as questdes de autoria e datagdo

dessa epistola. Para uma andlise socioldgica dessa carta, ver ELLIOTT, J. H. Um lar para quem ndo tem casa:
introdug@o socioldgica a primeira carta de Pedro. Sao Paulo: Paulinas, 1985. Elliott diz que 1 Pedro teve sua
redacdo com propositos sociais, de carater preservativo e, a0 mesmo tempo, gerando esperanca socio-histdrica
para um grupo de peregrinos (paroikoi/parepidemoi) na Asia Menor que vivia uma persegui¢do nio
institucional. Ver também ELLIOTT, J. H. / Peter: A New Translation with Introduction and Commentary. New
York: Doubleday, 2008 (The Anchor Bible 37B). Contudo, nesses trabalhos Elliott ndo valoriza a cosmovisao
apocaliptica presente na carta. Para uma visdo na qual o apocalipsismo ¢ levado em conta e representa uma fase
mais recente da tradicdo da carta, ver TERRA, Kenner R. C. Um lar (celestial) para quem ndo tem casa: uma
historia da tradigdo de 1 Pedro. Ancora: Revista Digital de Religido, v. 4, ano 2, 2008; TERRA, K. R. C.
Comunidade apocaliptica de I Pedro: o sofrimento como antincio consolador escatologico. In: REIMER, H.;
VALMOR, Silva. Libertagdo-liberdade: novos olhares. Contribuigoes ao II Congresso Brasileiro de Pesquisa
Biblica. Sdo Leopoldo: Oikos, 2008, p. 219-227; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Como ler as cartas de
Pedro: o evangelho dos sem-teto. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2002; NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza.
Experiéncia religiosa e critica social no cristianismo primitivo. Sdo Paulo: Paulinas, 2003.

170 ELLIOTT, I Peter: A New Translation... p. 697. Para uma critica & interpretagdo feita por Agostinho, e
aceita na Idade Média, de tratar esses espiritos como almas humanas que morreram durante o diluvio, ver
HIEBERT, D. Edmond. The Suffering and Triumphant Christ: An Exposition of 1 Peter 3:18-22. In: Bibliotheca
Sacra, p. 146-158, 1982.

17l ELLIOTT, J. H. 1 Enoch, 1 Peter, and Social Scientific Criticism. A Review Article on a Major 1 Enoch
Commentary. Biblical Theology Bulletin, n. 39, p. 41, 20009.
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Na mesma carta, em 1 Pd 3,3-4, podemos observar que o discurso petrino pressupoe
memorias coletivas da tradi¢do enoquita. Nesse texto, os adornos sao colocados em segundo
plano para que a modéstia e submissao sejam prioridades:

Nao consista 0o vosso adorno em exterioridade, com trangas dos cabelos, no uso de
joias e ouro, nem em trajar vestes finas, mas nas qualidades pessoais internas, isto &,

na incorruptibilidade de espirito manso e tranquilo, que ¢ coisa preciosa diante de
Deus (1 Pd 3,3)!7.

A pequena epistola de 2 Pedro'”® estd no mesmo contexto dialégico polémico, com
enunciados vistos como falsos enunciados, em relacdo com a condenagdo dos falsos mestres
(2 Pd 2). Em 2 Pd 2,4 se lé: “pois Deus ndo poupou os anjos culpados, mas os entregou aos
antros tenebrosos do Tértaro, guardando-os para julgamento”. O versiculo se situa no mesmo

contexto do dilavio, quando Noé foi poupado.

O capitulo ¢ muito similar a Judas 6, mas acrescenta a ideia do Tartaro (como em 1
Enoque 19,1). H4, em 2 Pedro, o encontro de textos da semiosfera judaico-cristd com os
textos da cultura helenista. Nas fronteiras e suas traducdes, ha imagens helenisticas e o

imaginario escatologico judaico!”™

em explosdo na cultura. O texto gera o encontro dos textos
das tradigdes dos Vigilantes aprisionados, como em Judas, colocando-os no Tartaro da
mitologia grega (ex.: Hesiodo [Teogonia 715-30]; Homero [[liada 8.11-19; Odisseia 11]).
Assim, a historia dos Titds e a tradi¢gdo dos Vigilantes estdo na formagao discursiva do

julgamento contra os falsos mestres.

Epistolas Paulinas e Deuteropaulinas. Em 1 Tm 2,9-11 ¢ dito algo muito parecido
com o que encontramos em 1 Pedro 3,3 sobre a ornamentagdo. Por isso o texto transita e tem
sentido no conjunto de textos da memoria coletiva da semiosfera judaica que guarda esses
temas. Sem o pressuposto da partilha das narrativas de 1 Enoque esse discurso ndo teria
sentido. O texto diz:

Igualmente quero que as mulheres se vistam decentemente e se enfeitem com
modéstia e bom senso. Nada de penteados complicados nem de joias de ouro ou de

pérolas nem de vestes luxuosas. Mas que se enfeitem, com boas obras, como
convém as mulheres que fazem questdo de uma vida piedosa (1 Tm 2,9-11).

172 NICKELSBURG, I Enoch... p. 85.

173 £ comum se olhar esse texto em relagdo de dependéncia com Judas. Cf. BILLINGS, Bradly S. The Angels
who Sinned... He Cast into Tartarus (2 Peter 2:4): Its Ancient Meaning and Present Relevance. The Expository
Times, n. 119, p. 152-157, 2008.

174 BAUCKHAM, R. J. 2 Peter. In: MARTIN, Ralph P.; DAVIDS, Peter H. (ed.). Dictionary of the Later New
Testament & Its Developments. Downers Grove: Inter Varsity Press, 1997.
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Em 1 Co 11,10 também percebemos como 1 Enoque esta presente na memoria cultural
como parte de seu canon. O texto diz o seguinte: “Sendo assim, a mulher deve trazer sobre a
cabeca o sinal da sua dependéncia, por causa dos anjos” (11,10). Soltar os cabelos na tradi¢ao

75

judaica e romana'’® era extremamente libidinoso. Os cabelos tinham conotagdo de

sensualidade. Portanto deveriam ser escondidos, como respeito aos maridos.

Um exemplo da eroticidade do cabelo € visto na Antiguidade cléssica, no texto O Asno
de Ouro, de Apuleio. Na passagem em que narra a sedu¢do de uma escrava chamada Fotis,
Apuleio, ja insuportavelmente seduzido, pede para ela se aproximar logo. Em certo momento,
quando ja possuido de prazer, ele diz: “Mas se quiser satisfazer-me ainda mais, deixe os

cabelos livres e soltos, e me abrace” (2,16)'7°.

A narrativa erotica continua, ¢ o jogo de sedugdo da escrava com o seu senhor se torna

mais excitante, a ponto de ele ficar totalmente entregue a Fotis. Assim, Apuleio narra:

Sem demora, retira todos aqueles pratos de iguarias, tira toda a roupa, solta os
cabelos com fina sensualidade, como Vénus quando surge das vagas marinhas e,
como ela, protegia, com sua maozinha résea seu suave pubis, antes com malicia que
com recato!”’,

1 Co 11 mostra o encontro das textualidades das culturas judaica e romana. Paulo
exorta as mulheres a esconderem a parte erdtica para ndo atrair os anjos. Com o desejo de
geracdo de praticas, como ¢ proprio para qualquer discurso, o texto reflete um conjunto de
textos da memoria coletiva, ativando suas expressdes de caos e desordem por conta de

movimentos cosmicos, tendo a mulher como possivel causa de desestabilidade.

As observagdes poderiam ser estendidas até os séculos posteriores: Epistola de
Barnabé, Justino Martir (Primeira Apologia 5,1-4; Segunda Apologia 5), Atendgoras
(Suplicas pelos Cristaos 24-26), Irineu (Contra Heresias 1.10.1; 1.15.6; 4.16.2; 4.36.4),
Clemente de Alexandria (O Instrutor 3,2.14; Eclogae Propheticae 53,5; Stromata 111 7,59)'78,
Tertuliano (Apologeticum 22,3-4; De cultu feminarum i 2,1; ii 10, 2-3), Cipriano de Cartago

(De habitu virginum 14), Pseudo-Clementinas (Homilias 8,12-18; Reconhecimento 4,26'7°,

175 Ver SEBASTA, J. L. Women’s Costume and Feminine Civic Morality in Augustan Rome. Gender and
History, v. 9, n. 3, p. 529-541, 1997.

176 APULEYO. El asno de oro. Estudio Preliminar y Traduccion de Vicente Lopez Solo. Barcelona: Editorial
Juventud, s.d.

177 APULEYO. El asno de oro... 2.17.

78 Para uma exposi¢io resumida e didatica da utilizagdo de Clemente de Alexandria, ver ARAUJO, Anjos
Vigilantes e mulheres desveladas... p. 55-56, bem como o texto de VANDERKAM, Enoch, a Man for All
Generations, 173-180.

17 STRELAN, The Fallen Watchers... p. 74.
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Lactantius (Divine Institute 2,15). No cristianismo gnoéstico € possivel perceber a presenca de

1 Enoque: Pistis Sophia, Tratado sobre a origem do mundo e Apocrifo de Jodo'®°.

Voltando ao conceito de “enunciacdo”, que € o ato da fala enquanto o enunciado ¢ seu

produto!®!

, a relacdo intertextual e interdiscursiva — que diz respeito a heterogeneidade
constitutiva do discurso — pressupde as relagdes com teias textuais da cultura, com as quais
se relaciona preservando, polemizando e compactuando. Com a presen¢a de um judaismo ou
movimento enoquita na Palestina, como apresentou Boccaccini'®?, que ¢ tratado aqui como
um dialeto da memoria judaica, pode-se afirmar a importancia de 1 Enoque como parte da
memoria cultural e mecanismo diacronico para interpretacdo dos textos em estado sincronico.
Até mesmo a certeza da presenga dessas tradigdes na Palestina, segundo Nickelsburg, pode

ser garantida, pois o proprio texto de 1 Enoque 6-16, por causa de suas informagdes

geogréficas, mostra que pelo menos essa parte pertencia a regido setentrional da Galileia'®>.

Resumo

1 Enoque se tornou parte da memoria cultural. Como canon, suas ideias deixaram o
espago de memoria comunicativa para fazer parte da memoria coletiva do judaismo do
segundo templo. O cristianismo, como parte desse conjunto de textualidade, reciclou e
reafirmou as ideias presentes na memoria da cultura para interpretagdo dos textos em estado

sincronico no movimento cristao nascente.

Enoque, como canon da cultura judaico-cristd, proporcionou para a tessitura da
semiosfera, em um processo de encontro de textos, o discurso da instaura¢ao do caos causado
pelo movimento de transgressdo de fronteiras. Esta ¢ a desestabilizacdo cdsmica, pois os
lugares proprios de seres celestes e humanos sdo violados. Assim, instaura-se a violéncia e o
terror. Os movimentos dos Vigilantes, os violentos resultados e os desastres causados por essa

desorganizagdo e poluicdo/impureza cdsmicas impregnou os textos da cultura judaico-crista.

180 Para mais referéncias da tradi¢do dos Vigilantes no gnosticismo, ver STROUMSA, G. Another Seed: Studies
in Gnostic Mythology. Leiden: E. J. Brill, 1984 (Nag Hammadi Studies 24), p. 19-34.

181 FIORIN, José Luiz. As asticias da enunciagdo: as categorias de pessoa, espaco e tempo. Sdo Paulo: Atica,
2008.

182 BOCCACCINI, Beyond the Essene Hypothesis... p. 195.

183 NICKELSBURG, I Enoch... p. 65. Ainda, em um famoso artigo o autor apresenta a relagio entre as tradigdes
de Enoque, Levi ¢ Pedro no monte Hermon, em ambito revelatério, localizando-as na Galileia setentrional. Cf.
NICKELSBURG, George W. E. Enoc, Levi, and Peter: Recipients of Revelation in Upper Galilee. Journal of
Biblical Literature, n. 100, p. 581-82, 1981.
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Tais ideias se tornam diacronicas e se estabilizam nos textos que compdem a memoria

comum, os quais sao ativados nos textos das comunidades cristas.

Nos textos da cultura se estabiliza outra topografia para a estruturacdo imaginaria do
cosmos, na qual os seres desorganizadores sdo aprisionados em lugares profundos, nos céus (2
Enoque), separados da realidade dos homens. Essa condicdo seria preservada até um tempo
criado pela linguagem apocaliptica — que seria um ndo tempo — no qual se reestabelecia a
ordem final. Assim, movimentos de subir, descer, caos e terror compdem a formagao dos

textos que estdo na memoria da cultura.

Portanto, o mundo esta estruturado discursivamente com a latente possibilidade de
desordem a partir dessas imagens das tradicdes enoquitas. Isso permite a continuidade da
analise ao se entrar no universo do Apocalipse de Jodo e como ele interpreta o0 mundo romano
e seus discursos sobre a realidade (textos sincronicos) a partir das memorias da cultura, que €

formada por esses textos que compdem a semiosfera judaico-crista.



CAPITULO 111

“0OS SERES QUE CAEM DO CEU E SOBEM DO ABISMO...”
O ESTABELECIMENTO NARRATIVO DO CAOS
NO APOCALIPSE DE JOAO

Introducao do capitulo

Posso sair daqui para me organizar/ Posso sair daqui
para desorganizar/ Posso sair daqui para me organizar/
Posso sair daqui para desorganizar / Da lama ao caos, do
caos a lama / Um homem roubado nunca se engana/ Da
lama ao caos, do caos a lama/ Um homem roubado nunca
se engana [...] (Chico Science).!

No segundo capitulo, percebeu-se 1 Enoque como parte do canon da cultura judaica
que revela a sua perenidade na semiosfera judaico-cristd, a qual ¢ composta por textos que
estdo em continuo encontro, gerando novos textos. A Semiotica da Cultura e a Teoria da
Memoéria nos ajudam na compreensdo do todo linguistico/semidtico a partir do qual a
narrativa do Apocalipse de Jodo, enquanto resultado da enunciacao, ¢ recorte. Isso quer dizer
que o eu enunciativo da narrativa de Jodo compde a sua obra tendo como macrocosmo —
cujo microcosmo seria o texto — a semiosfera judaico-cristd na qual a ordem cdsmica ¢é

estabelecida por uma topografia mitica que tem nos textos da cultura a sua manifestacao.

Nesta parte, depois de superar as leituras historico-sociais feitas do livro do
Apocalipse, as quais tentaram demonstrar que ele foi uma espécie de mensagem cifrada para a
criacdo de esperanca a cristdos perseguidos por Roma, sera apresentada a leitura que leva em

consideracdo as estratégias narrativas para o estabelecimento discursivo ndo de esperanga,

! “Da lama ao caos”. Chico Science & Nagdo Zumbi. CD “Da lama ao caos” (1994). Disponivel em:
<http://letras.mus.br/nacao-zumbi/77655/>. Acesso em: 17 fev. 2015.
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mas de uma leitura pessimista e de terror. Para tanto, hd a relagao dialdgica prevista pela
narrativa entre enunciador e enunciatdrio, os quais compartilham o conjunto de textos que
transitam na semiosfera. Estes desenham o quadro de ordem a partir de uma estruturacao
mitica da realidade, que uma vez desfeita gera terror e desordem. Para essa instauragdo
narrativa de terror a linguagem cheia de imagens do grotesco ¢ preservada. Assim, o livro do
Apocalipse se torna uma obra de instalagdo discursiva do terror, que ¢ uma contra-

argumentacao a ordem prevista pelo discurso romano.

Primeiro, apresentar-se-do as possibilidades de leitura do Apocalipse para, entdo,
inserir este trabalho entre os que privilegiam mais a observacdo das estratégias narrativas do
livro do que a sua adequagdo as realidades histdrico-sociais de persegui¢do. Nesse sentido, o
“contexto” ¢ visto como a “memoria do dizer”, ou seja, a semiosfera judaico-cristd. Se o
Império Romano tinha o discurso de um mundo coeso, pacifico e ordenado, no qual se
integravam os ambitos econdmico, politico e religioso, o discurso do Apocalipse dé indicios
de desconstrugdo desse quadro, propondo outro olhar sobre a realidade. Este seria um
contradiscurso, o qual se estrutura em didlogo com as imagens de caos comuns nas memorias
da literatura enoquita’>. A preocupagdo sera, entdo, identificar o “contexto” criado
narrativamente. Para percebermos a constru¢do do terror e caos narratologicos, olhar-se-a a
sequéncia narrativa temdtica® das trombetas, selos e tagas. Por fim, a micronarrativa Ap 9,1-
21 sera inserida no conjunto da sequéncia narrativa maior das pragas (4,1-16,21). Observar-
se-a a estratégia interpretativa de Ap 9,1-21 a partir dos textos da memoria cultural da
semiosfera judaico-crista, cuja temporalidade ¢ diacronica. Essa memoria, por meio da qual se

interpreta e cria a realidade romana, esta impregnada pelos textos enoquitas.

1. Para ler o Apocalipse de Jodo: do contexto para o texto...

O livro do Apocalipse foi lido e traduzido para diversas formas culturais*. Suas

imagens, com forte for¢a polissémica, a partir dos lugares dos leitores, ganharam multiplas

2 Como defende Carol Newsom, corroborando as afirmagdes do capitulo 1I deste trabalho, o que ¢ caracteristico
em 1 Enoque 12-16 ¢ a ruptura na ordem do universo. Cf. NEWSOM, Carol A. The Development of 1 Enoch 6-
19: Cosmology and Judgment. The Catholic Biblical Quarterly, n. 42, p. 310-329, 1980.

3 Sequéncia narrativa é um termo técnico da Analise Narrativa e se refere a uma unidade narrativa composta por
varias micronarrativas. Ser temdtica diz respeito a sua estratégia na composi¢do da narrativa, pois demonstra
como determinado tema ¢ desenvolvido e a importancia de cada micro no quadro narrativo.

* Para a relagdo do Apocalipse na literatura e sua importincia nas obras literarias, cf. NOGUEIRA, Paulo
Augusto de Souza. Apocalipse e literatura. Sociopoetica, v. 1, n. 8, p. 93-104, jul./dez. 2011. Nesse artigo ha
uma sucinta, mas densa exposi¢ao da relagdo dos textos apocalipticos e seus arquétipos para a literatura mundial.
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possibilidades de leituras®. Uma das mais usuais é a ““ velha e desgastada”, nas palavras de P.
Nogueira®, hipotese de perseguicio aos cristios na Asia Menor sob a égide maléfica e
desumana de Domiciano. No entanto, novas questdes, frutos de perguntas metodoldgicas
diversificadas, deram novos ares as leituras historicistas do livro do Apocalipse. Esta pesquisa
ndo nega a possibilidade de perguntas historico-sociais a esse texto, mas se situa nos espagos
que levam em consideracdo a linguagem e as estratégias retéricas e narrativas do livro.
Todavia, sabe-se que as perguntas sdo determinadas pelos interesses dos pesquisadores, o que

P. Bourdieu chamaria de jogos de interesses’.

1.1. Leitura do Apocalipse na América Latina

Por muito tempo, especialmente na exegese latino-americana, o livro do Apocalipse
foi lido como um texto que refletia, ou nele subjazia, realidades de opressdo e at¢é mesmo
martirios causados pela violéncia estrutural impetrada pelo Império Romano sob a coroa de
Domiciano®. Nessa perspectiva, o Apocalipse foi escrito para ajudar os seguidores de Jesus a
manterem a fé durante a desgraga, com a promessa de que a iminéncia do fim encerraria uma
grande tribulacdo. A afirmacdo de Eusébio (“muitas foram as vitimas das crueldades de
Domiciano” [Hist. Ecl. 3.17]°) de que esse regente romano deu muitas provas de crueldade,
sendo um dos que promoveram a perseguicdo contra os cristdos, era uma afirmagdo
historicamente aceita. Alguns, diferentemente, leem o texto de Irineu (Adversus Haereses 5.
30. 3) e identificam as imagens de violéncia e morte do Apocalipse como espelho do periodo
do reinado de Nero!®. Ou seja, o texto é visto como uma porta de entrada para a realidade

sangrenta, marcada por perseguicdes. Um exemplo dessa leitura esta no classico comentario

Nogueira cita uma obra que merece ser visitada e analisada com calma, Los imagindrios apocalipticos em la
literatura hispanoamericana contemporanea, editada por Fabry Geneiéve, Ilse Logie e Pablo Decock.

5 Para um bom resumo da histéria da interpretagdo do apocalipse, cf. WAINWRIGHT, Arthur. Mysterious
Apocalypse: Interpreting the Book of Revelation. Nashville: Abingdon Press, 1993.

¢ NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Imagens de violéncia no Apocalipse de Jodo: os demdnios-soldados de
Apocalipse 9. In: . Experiéncia religiosa e critica social no cristianismo primitivo. Sao Paulo: Paulinas,
2003, p. 223.

" BOURDIEU, Pierre. Razées praticas: sobre a teoria da acdo. 6. ed. Campinas: Papirus, 2005, p. 139.

8 Contudo, temos trabalhos realizados no Brasil que ndo seguem esse caminho. Pode-se citar o ensaio de
Nogueira, que afirma categoricamente: ndo ha, de fato, muitas informagdes sistematicas contra cristios na Asia
Menor sob Domiciano. Cf. NOGUEIRA, Imagens de violéncia no Apocalipse de Jodo... p. 223.

® THOMPSON, Leonard L. Ordinary Lives: John and His First Readers. In: BARR, David L. (ed.). Reading the
Book of Revelation. Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003, p. 30.

10 FRILINGOS, Christopher A. Spectacles of Empire: Monsters, Martyrs, and the Book of Revelation.
Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2004, p. 2-3.
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de Carlos Mesters e Francisco Orofino!!, no qual encontramos ainda a expectativa de que o
Apocalipse reflita, em algum nivel, a realidade de persegui¢dao vivida no Império Romano.
Mesmo levando em consideragdo as dividas levantadas pelas pesquisas sobre a perseguicao
por Domiciano (81-96), os autores acreditam encontrar no livro do Apocalipse a vida real do
Império Romano na Asia. Como eles mesmos dizem:
Nota-se hoje que em alguns comentarios ha uma tendéncia para diminuir o impacto
da perseguicdo no fim do governo do Imperador Domiciano (81-96) (...). O que
impora nesta questdo talvez seja definir melhor o que se entende por perseguigéo.
De fato, ¢ possivel e provavel que ndo tenha havido uma perseguigdo explicita
contra os cristdos, em nivel global do Império, decretada por Domiciano (...). As
alusdes no livro do Apocalipse sdo demasiadas para serem negligenciadas ou
desfeitas como sendo de menor importancia (...). Mesmo ndo havendo informagéo
explicita extrabiblica a respeito da persegui¢do na época de Domiciano, estas
alusdes do proprio Apocalipse também sdo uma informagao histérica dos anos 70 e

110 d.C. (...). Como consequéncia desta pressdo ideoldgica cada vez mais forte,
havia também persegui¢do sangrenta'?.

Nesse ponto de vista, o livro do visionario Jodo seria uma espécie de mensagem
cifrada, uma janela para o mundo do Império, onde cristdos viviam diversas crises internas e
externas. Desse modo, o livro se apresenta como espelho para uma comunidade cristd que,

segundo os autores, estd em franca separag@o do judaismo.

Outro texto latino-americano que acompanha, com algumas poucas modificagdes, essa
perspectiva ¢ a obra de Pablo Richard'®. Seguindo as afirmagdes de Paul Hanson'* de que a
literatura apocaliptica surge sempre em espagos de privacdo, o Apocalipse ¢ tratado por
Richard como obra de setores marginalizados, pobres e humilhados, os quais produzem uma
visdao historica ou teoldgica alternativa as dos dominantes. Assim, ele define trés tipos de
situacdes que os oprimidos podem viver e das quais podem nascer os textos apocalipticos:
desintegracdo, perseguicao e opressdo. Para Richard, ha uma realidade de opressdo e exclusao
por tras das linhas do texto que se materializavam no ambito econdmico, cultural, religioso,

politico, cotidiano e familiar.

A realidade de exclus@o ¢ uma situacdo pior que a exploracdo e a opressdo, pois o
excluido fica completamente fora e ndo conta: sua morte nao afeta o sistema (...). O
excluido ndo apenas vive sob violéncia dominante, mas, além disso, a violéncia
entre os proprios excluidos (...). Este € o contexto social fundamental onde nasce o

" MESTERS, C.; OROFINO, F. O Apocalipse de Sio Jodo: a teimosia da fé dos pequenos. Petropolis: Vozes,
2002.

12 MESTERS; OROFINO, O Apocalipse de Sio Jodo... p. 47, 51.
13 RICHARD, Pablo. Apocalipse: reconstrugio da esperanca. Petropolis: Vozes, 1996.

4 HANSON, P. The Dawn of Apocalyptic: The Historical and Sociological Roots of Jewish Apocalyptic
Eschatology. Philadelphia: Fortress Press, 1983.
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Apocalipse, sem negar situacdes de opressdo permanente e de perseguicio
indubitaveis, que se deram da mesma forma.'?

Ainda, aqui temos a presenca da pretensiosa tentativa de reconstrucdes historicas a
partir do texto do Apocalipse e mais um exemplo da maneira como o livro foi lido em terras
latino-americanas. A existéncia de sofrimento e persegui¢cdo servem como pano de fundo para

a leitura do texto.

Isso nos mostra um indicio, mesmo que superficial, de como ha algum tempo as
estratégias de leitura e perguntas ao texto estdo mudando. Isso ndo desqualifica ou perde de
vista as grandes contribuigdes desses autores e obras. Acumulou-se uma gama de
possibilidades de compreensao das imagens do Apocalipse como também se juntou um bom
numero de informagdes a respeito do contexto histérico e social do Mundo Antigo dos

primeiros séculos.

1.2. Novos ares para a leitura do Apocalipse de Joao

Desde o séc. XX, a pesquisa tem relativizado a imagem de um mundo cheio de
violéncia e conflitos percebidos a partir da descricdo do livro do Apocalipse, como se a obra
equivalesse a situacdo concreta da vida das comunidades. Para importantes autores (alguns
deles serdo aqui apresentados) ¢ mais frutifero olhar o livro do Apocalipse como estratégia
narrativa, que acessa o discurso apocaliptico maior — que é uma constelag¢io de topicos'® —

para persuasao retorica.

A superacao da defesa de uma perseguicdo sistematica no Império Romano comega
com uma percepcio simples: ndo ha muitas informagdes confiaveis'’. O primeiro indicio claro
de uma perseguicao institucional por parte dos romanos esta testemunhado na Carta de Plinio
a Trajano (111-112 d.C.), um documento escrito pelo governador Plinio da Bitinia, no qual
encontramos teor de inexperiéncia, como se antes nao existisse esse tipo de relagdo com o
Império:

Nunca presenciei nenhum julgamento de cristdo. Por isso ignoro as penalidades e

investiga¢des costumeiras, como as pautas em uso. Tenho muita divida a respeito
destas questdes, tais como: estabelece-se diferenca e distingdes de acordo com a

15 RICHARD, Apocalipse... p. 48-49.

16 CAREY, Greg; BLOOMQUIST, Gregory, L. (ed.). Vision and Persuasion: Rhetorical Dimensions of
Apocalyptic Discourse. St. Louis: Chalice, 1999.

17 NOGUEIRA, Imagens de violéncia no Apocalipse de Jodo... p. 223.
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idade? Cabe o mesmo tratamento a enfermos e robustos? Aqueles que se retratarem
devem ser perdoados? (Ep. X, ad Trajano, XCVI).!

Leonard Thompson, depois de analisar as afirmacdes e argumentos de Eusébio a luz
dos textos romanos e das tradi¢des judaicas e cristas, chega a seguinte conclusao:
Por razdo em cada um dos pontos acima, a visdo de Eusébio ¢ insustentavel.

Domiciano ndo era um tirano. Ha poucas evidéncias de que ele tenha perseguido
cristdos. E a nogdo de que baniu Jodo para a Ilha de Patmos ndo tem credibilidade!®.

Nos Oraculos Sibilinos (no livro 12), por exemplo, o reino de Domiciano ¢
caracterizado como um “grande reino”, de que “todos se agradardo”?’. Isso mostra que o
tempo de Domiciano ndo era odiado, mesmo em um texto tdo antirromano com os Oraculos

Sibilinos (em especial o livro 5).

Mesmo as referéncias a morte de Antipas (Ap 2,13) e a multiddo que vem da grande
tribulagdo (Ap 6-7) ndo sdo provas de uma perseguicao, pois além de estarem em linguagem

!, 0 que ¢é proprio da linguagem apocaliptica, ndo

escatologica, como uma expectativa®
revelam uma situagdo vivida em termos estruturais, sendo “meramente simbolicas”, como ¢
comum na linguagem religiosa??. Caso houvesse uma persegui¢io generalizada, teriamos que
explicar, tal qual indicou Nogueira, como temos na Asia Menor uma postura favoravel ao

Estado e a sociedade.

Pelo que parece, antes do periodo da epistola de Plinio a Trajano ndo faria muito
sentido pensar em persegui¢do. Isso € importante para pesquisa, pois se observa o Apocalipse
dentro de circunstancias narrativas e nao historico-sociais. Por isso a investigacdo sobre o
livro seguiu outros caminhos, 0s quais pensam o contexto como semiosfera ¢ o texto como

realidade discursiva.

Outra obra que segue como uma renovagao das pesquisas do Apocalipse ¢ a de Adela
Y. Collins?*. Essa autora descreve o ambiente do livro do profeta Jodo como crise percebida.
Ela defende que ndo hé oficialmente tortura, morte ou prisdo de cristdos pelo Império
Romano, mas um conflito entre a fé em Jesus e o contexto social percebido pelo profeta Jodo.

Assim, o Apocalipse ndo ¢ livro de consolagdo para os que sofrem perseguicdo por ordens

8 BETTENSON, H. Documentos da Igreja cristd. Sdo Paulo: ASTE, 2001, p. 28-29.
Y THOMPSON, Ordinary Lives... p. 34.

20 THOMPSON, Ordinary Lives... p. 30.

2l Isso ser4 exposto mais detidamente a partir dos autores.

22 NOGUEIRA, Imagens de violéncia no Apocalipse de Jodo... p. 223.

23 COLLINS, Adela Y. Crisis and Catharsis: The Power of the Apocalypse. Philadelphia: Westminster Press,
1984.
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imperiais ou por negarem obrigacdes religiosas (culto imperial), mas Jodo provoca a crise a
partir de um universo simbolico que somente ele poderia perceber?*. Para ela, Jodo cria a crise

e diante da leitura do texto se geraria catarse.

A. Collins defende que a propria estrutura de recapitulagdo de imagens no Apocalipse
serve para agucar o ressentimento contra Roma, os judeus e os rivais dos grupos cristios?.
Criando ressentimento, o livro promove, também, a catarse na certeza do julgamento do
glorioso futuro para os fiéis, a qual acalma a irrup¢do de inquietacdo criada pela propria
narrativa. A sua hipotese abre possibilidades de se perceber o Apocalipse como estratégia
narrativa e nao reflexo que subjaz a realidade do Império Romano. Além disso, mostra-nos a
importancia da estrutura para a leitura do texto, que neste trabalho defenderd a criagdo de

terror.

Com Elisabeth Schiissler Fiorenza se impode a leitura dos simbolos e imagens do
Apocalipse como estratégias retoricas>®. Em suas pesquisas, ela defende que ha no Apocalipse
a utilizacdo retérica de imagens para a persuasdo. Fiorenza argumenta que o poético € o
retérico sdo diferentes. Obras poéticas se referem aos trabalhos que organizam ou criam
experiéncias imaginarias, enquanto obras retoricas querem “persuadir” ou “movimentar” para
certas agdes?’. Nao fazendo dualidades inocentes, Fiorenza afirma que existem textos que s3o
retoricamente poéticos, ou seja, elementos poéticos e retoricos podem ser interlacados em
uma mesma obra. Nesse sentido, o Apocalipse é uma obra poético-retorica®®. A estratégia
retorica como Oculos para leitura das imagens do Apocalipse serve para responder a pergunta
levantada por ela: se as persegui¢cdes sdo mesmo atuais ou sdo previstas, um perigo proximo.
Ela questiona se o que realmente Jodo quer ¢ desestabilizar a complacéncia de alguns que

prosperam durante o reinado de Domiciano®. Sobre o carater retérico do Apocalipse ela diz:

Ele procura persuadir e motivar através da construg¢do de um “universo simbolico”
que provoca participagdo imaginaria. O poder de sua persuasdo para a agdo segue
ndo na razdo teoldgica ou argumento historico, mas no poder “evocativo” de seus
simbolos, assim como em sua exortagdo, imaginacdo, linguagem emocional,

24 COLLINS, A., Crisis and Catharsis... p. 77.
23 COLLINS, A., Crisis and Catharsis. .. passim.

26 FIORENZA, Elisabeth Schiissler. The Book of Revelation: Justice and Judgment. 2. ed. Minneapolis: Fortress
Press, 1998; FIORENZA, Elisabeth Schiissler. The Followers of the Lamb: Visionary Rhetoric and Social-
political Situation. Semeia, n. 36, p. 123-147, 1986.

27 FIORENZA, The Followers of the Lamb... p. 129.
28 FIORENZA, The Followers of the Lamb... p. 130.
2 FIORENZA, The Book of Revelation... p. 20.
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movimento dramdtico que se dedicam a provocar reagdes, emogdes, convicgdes e
identificagdo’®.

Segundo a autora, o livro foi escrito como palavra profética para ser lido na
assembleia. Um pouco diferente da leitura de A. Collins, Fiorenza diz que o Apocalipse serviu
para criar uma nova estrutura de plausibilidade e “universo simbdlico”, como um mundo
alternativo em face das perseguigdes ou possivel execucdo. Nesse sentido, ndo ha uma
perseguicdo governamental, mas ostracismo social a que o universo simbolico do Apocalipse

habilita os leitores a transcender.

O trabalho de Fiorenza permite ler o livro como instrumento de persuasdo retorica, que
lida com imagens para criar mundos e interpretar a realidade. No entanto, ndo € preciso seguir
a hipotese de que ha alguma perseguicdo ou até previsao. Assim, pode-se avangar para outro

autor que leva isso mais adiante: Leonard Thompson®!.

Os trabalhos deste autor levam em consideracdo, de maneira mais radical, o
Apocalipse ndo como reflexo do mundo romano, mas criagdo discursiva. Em seu artigo de
1986 na Revista Semeia (n. 36), ele mostra que o Apocalipse € rico enquanto documento
literario e sua rica linguagem poética e imaginaria nao pode ser lida como simples alegoria de
situagdes socio-histdricas*2. Contudo, Thompson explica que o profeta faz, sim, comentarios a
respeito da vida das pessoas (membros e ndo membros)*® ou se refere 8 Roma como a Grande
Babilonia. Tal linguagem, no entanto, ndo ¢ simplesmente uma descri¢do em cddigo universal
observavel da realidade social dos judeus, dos cristdos ou do Império Romano, mas cria um
universo simbolico que transforma e representa a realidade social em termos de sua propria
observacdo®*. Por isso a realidade da estrutura do mundo literario de Jodo se encontra na

interconexao de sua linguagem e ndo em qualquer correspondéncia externa na realidade

romana>.

A partir dessa constatacdo, Thompson analisa as expressdes de tribulagdo no
Apocalipse, que em sua opinido sdo predominantes em 4,1-22,5. Ele conclui que o universo

simbolico das narrativas tem o seu proprio quadro espaco-temporal, o qual ndo tem nenhum

39 FIORENZA, The Book of Revelation... p. 187.

31 THOMPSON, Leonard. A Sociological Analysis of Tribulation in the Apocalypse of John. Semeia, n. 36, p.
147-174, 1986; THOMPSON, Leonard. The Book of Revelation: Apocalypse and Empire. New York: Oxford
University Press, 1990.

32 THOMPSON, A Sociological Analysis of Tribulation... p. 147.
33 Sinagoga de Satanés, nicolaitas.

3 THOMPSON, A Sociological Analysis of Tribulation... p. 147.
3 THOMPSON, A Sociological Analysis of Tribulation... p. 147.
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indicio de relagio com “tempo” historico ou social das igrejas na Asia Menor®®. Nesse
sentido, ao analisar as narrativas de tribulagdao, como o cap. 7, ele nao percebe que esta seria
localizada em qualquer passado, presente ou futuro. Essas imagens importantes no livro
precisam ser lidas dentro do seu proprio quadro literario. A tribulagdo e o sofrimento, segundo
o autor, ndo se referem a um momento especifico da historia, mas se reportam a uma
expressao dos que sdo fi€is; ¢ uma imitacdo testemunhal dos que seguem o cordeiro

imolado®’.

Assim, a partir dos indicios narrativos de tribulacdo, Thompson mostra como estamos
diante da construgdo retorica da realidade, a qual ndo reflete diretamente a realidade do
mundo que cerca o visionario, mas ¢ a “verdadeira” condi¢cdo dos seus ouvintes a luz do

mundo percebido pelo profeta. O conflito ndo estd na perseguicao ou qualquer privagdo, mas

na divisio dos dois mundos criados discursivamente: o do profeta e 0 mundo romano™®,

O conflito sugerido por Jodo ndo ¢ entre elementos existentes no cristianismo, mas
entre a sua compreensdo de mundo e a do universo coerente encarnada no Império
Romano. Roma oferece na esfera publica uma ordem coerente que une as realidades
religiosa, social, econdmica, politica. (...) Roma oferece “conhecimento” por meio
do qual os asiticos urbanos poderiam “mover-se com certa confianga na vida
cotidiana”. O visionario julga que esse “conhecimento” publico seja falso e oferece
para os cristdos, por meio da verdade do Apocalipse, um conhecimento esotérico
para integrar e ordenar suas vidas (...). Ele procurou de varias maneiras possiveis
afinar diferencas e distingdes entre a sua visdo de mundo e a romana, a fim de que
seu conhecimento esotérico e verdadeiro ndo fosse confundido com ou diluido no
falso conhecimento publicado pelo Império Romano. Tribulagdo como um tema
hiperbdlico no mundo literario de Jodo funciona ndo como analise durante uma
tensdo entre fé e realidade sociopolitica, mas como uma expressdo do conflito que
ele percebeu entre os dois “mundos”. Sua oposicdo ¢ expressa miticamente no
simbolismo de Jodo pela equivaléncia de Roma como o Mal, forcas demoniacas
opositoras & fé dos seguidores de Deus®.

O Império Romano oferecia aos seus cidaddos a expressao retorica, materializada no
Imperador e na Pax Romana, de ordem e coeréncia que unia os ambitos sociais mais
fundamentais da vida comum. Para o profeta Jodo, essa ordem era falsa e deveria ser vista
por outro angulo, visionariamente, para se perceber o lado cadtico que o sistema representava.
Para dar autoridade ao seu discurso e leitura de mundo, ele comeca seu texto demonstrando

que tipo de forga tem a sua narrativa: revelacdo de Jesus Cristo (1,1)*.

36 THOMPSON, A Sociological Analysis of Tribulation... p. 148.
37 THOMPSON, A Sociological Analysis of Tribulation... p. 147.
38 THOMPSON, A Sociological Analysis of Tribulation... p. 169.
3 THOMPSON, A Sociological Analysis of Tribulation... p. 166.

40 COLLINS, J. Pseudonymity, Historical Reviews and the Genre of the Revelation of John. Catholic Biblical
Quarterly, v. 39, n. 3, p. 329-343, Jul. 1977.
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Em The Book of Revelation, de 1990, Thompson seguird a mesma orientacao
metodologica e fard uma exposicdo mais extensa da relagdo entre o contexto social do
Apocalipse e sua estratégia retorica*!. Ele mostrara, especialmente no capitulo III, como ha
um distanciamento entre a realidade e o discurso, como Roma ¢ o livro do Apocalipse estdo
no mesmo espaco, mas com artificios retdricos diferentes. Nessa obra, Thompson defende que
a comunicacdo do Apocalipse ¢ um fato social e tem lugar na ordem social; o escrito
visionario de Jodo ndo opera em um universo simbdlico, a parte do mundo, além das relagdes
reais e sociais*>. No entanto, a ordem social ndo existe como algo dado, simplesmente para ser
observada com corretas ferramentas historicas. Para aquele que nela vive, a ordem social ¢
uma construcao; quanto mais para um historiador que vive dezenove séculos depois! O
historiador reconstroi eventos, imagina conexdes sociais e extrapola os limites das fontes, a
fim de construir uma ordem social plausivel. Ou seja, o autor deixa claro que a “situagdo

social” nada mais ¢ do que construgao narrativa.

Para Thompson, os cristdos viviam tranquilamente, ndo muito diferente de outros
provincianos. A economia, como sempre, tinha seus altos e baixos, € 0 governo mantinha a
paz e exigia impostos*. As fontes do periodo de Domiciano, dessa maneira, nio mostram um
imperador tirano e cruel, megalomaniaco. Inclusive, a propria imposi¢cao do culto imperial,
mesmo que fosse uma realidade inquestionavel e exercesse importante fung¢ao social no tempo
de Augustus, ndo era obsessao de Domiciano — ele ndo exigiu, por exemplo, o uso do titulo
dominus et deus noster; ndao ha indicios claros de exigéncias de honras maiores do que as
dispensadas aos seus predecessores ou sucessores**. Como qualquer imperador, ele tinha suas
preocupagdes em relagdo as insurreigdes e sedicdes. As fontes usadas por Thompson mostram
que os cristdos compartilhavam a mesma paz possivel a vida urbana asidtica que os seus
vizinhos. A crise descrita no livro, portanto, ndo tem relacao, segundo o autor, com problemas

sociais concretos, mas € de outra natureza.

A partir dessas informagdes, Thompson mostra que as sentencas de tribulacdo ou
sofrimento tém mais relacdo com questdes de cunho teoldgico, como participar dos

sofrimentos de Cristo, do que reflexos de perseguigdes historicamente localizadas. Até mesmo

4 THOMPSON, The Book of Revelation...

42 THOMPSON, The Book of Revelation... p. 34-35.
43 THOMPSON, The Book of Revelation... p. 95.

4 THOMPSON, The Book of Revelation... p. 107.
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a afirmacdo inicial de que Jodo esta em Patmos ndo seria uma prova de exilio, mas viagem

para anuncio do evangelho (“por causa do evangelho”)®.

O autor acredita que o problema esteja na retérica do Império e na interpretagao do
visionario. A paz e a prosperidade do discurso da sociedade romana, no seu ponto de vista,
ndo podem ser celebradas pelos cristdos fiéis: as sete cabecas da besta sdo as sete colinas de
Roma (Ap 17,9); elas também sdo sete imperadores romanos (Ap 17,10). Roma ¢ Babilonia, a
prostituta que cavalga a besta escarlate, que cai e que se tornou uma prisao (Ap 18,2; 20,7).
No Apocalipse a ordem politica de Roma ¢€ totalmente corrupta, pertencente ao reino satanico.
Assim, Thompson defende que o conflito estd na perspectiva de Jodo, e ndo na sociedade. E
ainda, a crise é uma orientacdo propria do género apocaliptico, ¢ ndo necessariamente a
realidade social. Como ele diz, a situacdo de crise é um “fopos” no género apocalipse®.
Desse modo, Thompson mostra o Apocalipse de Jodo como discurso que desqualifica
retoricamente ao usar os “topoi” proprios do género para mostrar que o discurso de ordem e
paz ndo era real, pois, por intermédio de meios autorizados, como a visdo, interpreta-se o
mundo romano de maneira completamente diferente. O que ha sdo caos e perseguicao

prevista.

Uma interpretagdo que segue um caminho diferente, mas que precisa ser exposta por
seu lugar na histéria da leitura do texto, pode ser encontrado nos trabalhos de Robert
Royalty?’. Em The Streets of Heaven, afirma-se que a crise ndo tem relagio com nenhum
conflito com Roma, mas ¢ crise de autoridade nos circulos cristdos; o que had por tras das
imagens do Apocalipse ¢ uma rivalidade sectaria. Essa hipdtese tem como pano de fundo a
abertura da obra, que apresenta sete igrejas na Asia Menor nas quais havia cristios como
Jezabel e nicolaitas, que ndo se adequavam a compreensio joanina de cristianismo*®. Segundo
esse autor, como também Paul Duff*, as igrejas que receberam o Apocalipse eram mais como
as igrejas paulinas, urbanas e socialmente diversas. Ou seja, as crises externas eram
secundarias; suas maiores preocupacdes eram com 0s seus oponentes internos>’. Entretanto,

4

por mais tentadoras que sejam essas ideias, elas ndo parecem ser heuristicamente frutiferas. E

4 THOMPSON, The Book of Revelation... p. 116-120.
4 THOMPSON, The Book of Revelation... p. 175.

47T ROYALTY, R. The Streets of Heaven: The Ideology of Wealth in the Apocalypse de John. Macon: Mercer
University Press, 1998.

# FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 4-5.

# DUFF, Paul B. Who Rides the Beast? Prophetic Rivalry and the Rhetoric of Crisis in the Churches of the
Apocalypse. New York: Oxford University Press, 2001.

SO FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 5.
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certo que os oponentes internos sdo alvos de suas preocupagdes, mas ndo podem esgotar a

linguagem de crise e caos que também interpreta a realidade que cercava o visionario.

A hipotese na qual este trabalho se insere em relagdo a leitura do Apocalipse se
preocupa com a sua linguagem espetacular de terror e medo escatoldgicos, com propositos
retoricos, como diria Fiorenza, que serve de interpretacdo da realidade (constru¢do), como
observa Thompson. Nessa linha, um livro que observa tal linguagem de espetdculo no

Apocalipse, como seu quadro cheio do grotesco, ¢ o trabalho de Christopher A. Frilingos®'.

Em Spectacles of Empire, o autor faz uma rapida exposi¢do, nas primeiras paginas, da
maneira como os pesquisadores americanos e europeus leram o Apocalipse de Jodo. Segundo ele,
era comum ler a obra como texto de alienacdo, a qual refletiria, nesse sentido, uma comunidade
antissocial, cujas linhas seriam exatamente a exposicdo dos medos dos primeiros cristaos.
Consequentemente, o Apocalipse seria uma resposta de esperanca carregada da expectativa da
transformacao da sorte desses excluidos no Império. Por isso, argumenta o autor, “o consenso na
pesquisa era formado pela no¢ao de que o Apocalipse rejeita o mundo romano porque ele fala

para uma comunidade que se retirou desse mundo: Cristo e Cesar ndo tém nada em comum”>2,

Observando isso, a critica desse autor aponta para a desconsideragdo — em algumas
obras (¢ ndo sabemos se ele € justo nesse apontamento) — do imaginario romano. Para
avangar esse ponto, Frilingos 1€ o texto inserindo-o dentro das imagens e perspectivas
imaginativas dos espetaculos romanos. A partir dai, afirma que nas visdes de monstros e
martires presentes no livro do Apocalipse encontramos o mesmo desejo (que poderemos
chamar de espirito da época) que aquecia os espetaculos nas arenas romanas. Assim, O
Apocalipse permite aos seus ouvintes o que ja era comum a populacdo do Mediterraneo, o que
ja eram treinados a fazer: olhar o “outro” como ameacador>®. Esse “outro” era figurado como
um béarbaro distante dentro da estrutura do Império ou como um estranho encarnado no
covarde gladiador. Usando conceitos das pesquisas sobre orientalismo, o autor mostra que a

exibicao publica romana fazia o “outro” conhecido e conhecé-lo seria domina-lo.

Para Frilingos, o Apocalipse ¢ uma expressdo da cultura do espetaculo propria do
Império Romano. Se para ele as outras pesquisas, por conta da propria metodologia de leitura

e interpretacdo sobre o género literario, tiravam as imagens presentes no livro de seu contexto

SUFRILINGOS, Spectacles of Empire...
52 FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 1.
33 FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 12-13.
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imaginario romano, ele mostra que estas devem ser interpretada a luz da performance dos
espetaculos, cujo objetivo era definir os inimigos, os amigos e o “si mesmo”>*. Os leitores do
Apocalipse, como os espectadores das arenas, estavam envolvidos na rede de imagens em um

quadro performatico.

A proposta ¢ ler o texto como produto da cultura romana, que divide com os textos e
instituicdes contemporaneos técnicas especificas para a definicdo de mundo e de si mesmo.
Contudo, mesmo que deseje ler o Apocalipse como produto do seu tempo, Frilingos nao nega
que Jodo tinha ressentimentos contra Roma, ndo perde de vista a constante afirmacgdo das
fronteiras defendidas pela obra e nem se esquece de que ela ¢ um tipo de literatura de
resisténcia; ele ndo nega que os elementos apocalipticos eram parte ¢ parcela do cristianismo
antigo. O que ele contesta ¢ tornar esses elementos 0s mais importantes para a compreensao
do apelo do Apocalipse. Sua preocupagao ¢ perceber a simetria entre as ambiguidades na vida
do Império Romano e na narrativa do Apocalipse. Ele esta preocupado — o que ndo ¢ um
foco para este trabalho — com a relagdo da obra com o exame das antigas questdes da

realiza¢do da masculinidade®.

Monstros e martires, para Frilingos, sdo comuns nas imagens do Apocalipse. Segundo
ele, os monstros abrangem uma vasta gama de conteudo de caracteristicas grotescas, inclusive
no arsenal de imagens relacionadas aos simbolos do cristianismo, como o cordeiro “de pé
como morto”. Sdo exatamente esses monstros que interessam a Frilingos, pois aqui ele
percebe a aproximagdo do Apocalipse com mundo romano. Para chegar a essa aproximagao
ele critica uma tendéncia na pesquisa de autores como Gunkel e Bousset, que insistem na
identificacdo das imagens dos monstros no Apocalipse com as tradi¢gdes judaicas anteriores>®.
Ele ndo nega que as imagens de caos dos mitos de combate e as tradigdes apocalipticas sejam
importantes para o Apocalipse, mas reconduz o olhar para a sociedade do espetaculo romana
para a compreensao dos monstros presentes nessa obra:

Na arena romana, por exemplo, animais exoticos dos arredores do Império eram
exibidos e cacados; e paradoxografias, cole¢des literarias de “maravilhas”, relatos de
criaturas fabulosas que viviam nas extremidades da civilizagdo. Como Carlin Barton
tem observado: o ambiguo, o paradoxal, o enigmatico, o obscuro e o ndo

categorizado — em resumo, 0 monstro — era a grande e maior tentagcdo para os
antigos romanos®’.

3# FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 11.
35 FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 75-88.
56 FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 43-53.
ST FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 8-9.
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Assim, saber 0 que era o romano monstruoso para ele mesmo servird para por em
relevo o seu significado para o Apocalipse. A luz das intui¢des da andlise do discurso de
Michel Foucault, aplicadas aos trabalhos de Edward Said (sobre orientalismo) e Homi K.
Bhabha, Frilingos compreende “espetaculo”, que ¢ um tipo de exibi¢do com caracteristicas
grotescas, como efetivo modo de producdo de authoritative knowledge (conhecimento
autorizado) a respeito do outro e de si mesmo no Império Romano. Mesmo que de forma
estilizada, diz o autor, espeticulo proveu um quadro para delimitar o real na sociedade

romana e formatar a identidade’®.

Frilingos defende uma inclusdo radical do Apocalipse na cultura romana, uma cultura
do espetaculo. Assim sendo, podemos aproximar suas intuigdes as de autores como
Thompson para percebermos como o discurso cheio de monstros e martires de Joao construiu
e leu narrativamente o seu tempo e percebeu a verdadeira identidade de caos por detrds da

ordem proclamada por Roma®’.

Outra obra importante que revelou renovagdes na leitura do Apocalipse € The Combat
Myth in the Book of Revelation®®, de A. Collins. Desde os trabalhos de H. Gunkel, séc. XIX,
ha o interesse pela presenga na Biblia Hebraica dos monstros caodticos comuns as
cosmogonias do Mundo Antigo. No trabalho de A. Collins ha um mapeamento das narrativas
cuja estrutura bésica ¢ o combate entre divindades do caos e da ordem pelo reino universal.
Esse tipo de mito, chamado de “mito do combate”, disseminou-se em varias versdes no Egito,

Mesopotamia, entre os hititas, gregos e nas regides de Ugarit.

Segundo a autora, o padrao escatoldégico do Apocalipse é mais bem compreendido no
contexto do mito do combate (que € o tema e a tradi¢ao estruturantes no livro), o qual tem em
Ap 12 o seu centro de convergéncia; por isso ela privilegia esse capitulo para andlise. Para A.
Collins, a obra ¢ fruto da experiéncia religiosa que foi comunicada por meio da utiliza¢do das
tradi¢des que ela mesma apresenta®’. A autora tenta mapear quais as tradicdes do mito do
combate estiveram presentes no Apocalipse e quais foram adaptadas a luz de suas questdes

politicas, econdmicas e religiosas.

38 FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 40-50.

39 Para observar como o Apocalipse é uma resisténcia simbolica, seguindo os trabalhos de Thompson, ver
FRIESEN, S. Mith and Symbolic Resistence in Revelation 13. Journal of Biblical Literature, v. 123, n. 2, p.
281-313, 2004.

8 COLLINS, Adela Y. The Combat Myth in the Book of Revelation. Montana: Scholars Press (Harvard
Dissertations in Religion 9), 1976.

81 COLLINS, A., The Combat Myth in the Book of Revelation, p. 101-153.
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Segundo a autora, o Apocalipse precisa ser lido a luz de sua estruturacao literaria. Tal
estruturacdo, antes de qualquer coisa, esta inserida em um esquema epistolar®® que utiliza
alguns recursos organizadores: série de sete, interligacdo, dois rolos e recapitulagdo. De
acordo com A. Collins, as visdes do corpo do livro (4,1-22,5) recapitulam o mesmo padrao
escatologico. Os elementos recorrentes desse padrdo sdo: (1) perseguicdo dos fiéis; (2)
destruicao ou puni¢ao das nagdes, os adversarios da divindade, do cordeiro e do povo; (3) a
vitoria de Deus e do cordeiro ou o triunfo e salvagio do seu povo®. Esse padrio é organizado
e mais bem compreendido em didlogo com as tradicdes do mito do combate. Assim, na
identificagdo dos adversarios como a forma do caos, cria-se a expectativa de vitdria-padrao

que gera esperanga e conduz a resisténcia.

Ao indicar indicios do mito do combate na base do Apocalipse, a autora percebe que
Roma seria, como nos mitos do Mediterrdneo, o sistema de promoc¢do e ameaca da
ordem/fertilidade, pois vestiria a fungdo dos agentes do caos. Nessa logica, as intui¢des de sua
obra nos abrem o campo para percebermos que o discurso do Apocalipse joga com as
dualidades comuns do mito do combate, cujo conteudo tem a presenca da dualidade monstros

do caos x monstros da ordem.

Em um trabalho mais recente sobre o tema do mito do combate, Neil Forsyth da
continuidade as pesquisas de A. Collins®*. Em The Old Enemy, sua principal preocupagio é
entender o papel do demoniaco no cristianismo. Para ele, Satd tem uma fungdo narrativa
principal na estrutura apropriada do mito do combate®. Por isso seu texto desenvolve a
analise a partir da origem desse mitema, desde suas raizes sumérias, passando por suas
apropriacdes e ressignificacdes nas tradigdes posteriores, chegando até Agostinho. Na
primeira parte do trabalho, “Antigos inimigos”, Forsyth expde as narrativas sobre
Huwawa/Humbaba e Gilgamesh para mostra-los, especialmente Huwawa, como prototipos do
Satd e tratd-los como os mais antigos exemplos do mito do combate®®. Depois ele apresenta o
mito do combate no Oriente Préximo (Mito de Labbu, Ciclos de Baal, Enuma Elish e Ciclo de
Nunurta), além de também oferecer exemplos gregos de combates miticos. O autor faz essa

exposicdo documental e histdrica para, entdo, indicar a sua adaptacdo na Biblia Hebraica.

62 COLLINS, A., The Combat Myth in the Book of Revelation, p. 5.

9 COLLINS, A., The Combat Myth in the Book of Revelation, p. 13-33.

% FORSYTH, Neil. The Old Enemy: Satan and the Combat Myth. New Jersey: Princeton University Press, 1987.
% FORSYTH, The Old Enemy... p. 248-257.

% FORSYTH, The Old Enemy... p. 19-64.
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Forsyth retrata também a relagdo desse tema no Apocalipse de Jodo. Aqui ele defende
a hipdtese de que o mito do combate foi retomado nas narrativas de rebelido césmica, as quais
se tornaram populares em alguns ciclos judaicos, os mesmos que sdo pressupostos em 1
Enoque 6-11, Jubileus, Livro dos Gigantes, os fragmentos da caverna 4 de Qumran e as
versdes que pertenciam a Mani®’. O autor defende a imprescindibilidade das narrativas do
combate para compressao do Novo Testamento. Na obra do visionario Jodo, o mito do
combate aparece em uma forma marcada pelo dualismo ontoldgico. A grande questdo que o
incomoda ¢ como o cristianismo transformou e adaptou o padrdo do mito do combate para

organiza-lo em seus escritos.

Uma obra que segue na contramao das leituras aqui apresentadas é On the Genre and
Message of Revelation, de Bruce J. Malina®®. Nesse texto o autor, depois de fazer uma critica
a historica defini¢do do género apocalipse, defende a hipotese de que o Apocalipse de Jodo
deveria ser lido como profecia astral ou astroldgica; ou seja, o texto ¢ observado a luz da
astrologia e astronomia do Mediterrdneo. Para Malina, a experiéncia extatica que lhe subjaz
deve ser levada em consideragdo. Como obra vinculada aos movimentos astrais, o livro do
Apocalipse ¢ fruto da observagdo do céu e da relacdo de fenomenos com entidades astrais.
Assim, o texto revela a busca de orientagdo celestial e seus movimentos astronomicos e

astrolégicos para a interpretacdo das questdes do cotidiano.

O que aproxima e ao mesmo tempo afasta a obra de Malina das demais aqui discutidas
¢ a sua argumentagdo sobre o lugar do Apocalipse e seu contexto. Segundo o autor, a
revelacdo de Jodo nao reflete qualquer crise real, e isso parece ser o caminho comum.
Contudo, porque foi escrito pela elite politica ou filoséfica que ndo experimentava nenhum
conflito ou crise, vemos o quanto ele se afasta dos demais. Malina afirma que o Apocalipse
acredita que todos os seus leitores estdo familiarizados com as imagens que ele apresenta, tais
como estrela e o abismo sobre o qual abruptamente se fala no cap. 9, sendo retomado depois,
em 11,7; 17,8; 20,1.3. Percebemos, porém, que seja ou ndo um texto de astrologia, Malina nos
coloca em didlogo com as memorias das tradicdes enoquitas para a compreensao das imagens

de monstros ou caos, segundo A. Collins e Frilingos, presentes no Apocalipse.

Dialogando com os autores até aqui apresentados, pode-se construir um quadro

referencial para lermos a obra visiondria como texto retoricamente bem estruturado, no qual o

87 FORSYTH, The Old Enemy... p. 248-250.

%8 MALINA, Bruce. On the Genre and Message of Revelation: Star Visions and Sky Journeys. Peabody:
Hendrickson, 1995.
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caos ¢ descrito para desestabilizar (como um contradiscurso), construir e interpretar
narrativamente o mundo observavel. O Apocalipse de Jodo interpretaria narrativamente o
publico romano ndo como organizado ou ordenado, mas como a instalacdo do caos, que se
intensificaria. A crise ¢ prevista, instaurada discursivamente ou interpretada, e ndo vivida

como uma persegui¢ao estrutural.

2. O livro do Apocalipse como narrativa de instauracido do caos

Como discurso a respeito da realidade, o livro do Apocalipse se utiliza de diversas
imagens de violéncia que, com certo teor revanchista, nos trés ciclos de pragas (selos,

trombetas e tagas) sdo coloridas de sangue, morte e desespero.

A partir dos trabalhos de A. Collins, Fiorenza e Thompson, ja temos as pistas do
caminho para a leitura do livro. Como contradiscurso, ha um interesse de persuasdo do
enunciador sobre o enunciatirio, € para isso sdo seguidas estratégias narrativas para
convencimento. H4 que se observar a sequéncia narrativa do discurso de caos para

compreendermos o livro enquanto estratégia discursiva.

Tendo em vista a aproximagdo dos textos, torna-se importante uma teoria para
estruturacao do livro com a finalidade de compreender e interpretar as estratégias narrativas.
David L. Bar divide as possibilidades de organizagdo literdria a partir de dois focos, duas
preocupacdes pressupostas aos comentarios do Apocalipse na histéria da pesquisa: (1) foco na

forma; e (2) foco no conteudo®’.

2.1. Estrutura¢io do Apocalipse de Joao

Em termos gerais, os textos que se preocuparam com a forma dividem o Apocalipse de
Jodo em duas partes: caps. 1-3 (carta para as igrejas) e caps. 4-22 (visao do futuro). Aqueles

que focam o contetido sdao colocados em dois grupos: (1) os que dividem o livro em uma série

% BARR, David L. The Story John Told: Reading Revelation for Its Plot. In: , Reading the Book of
Revelation... p. 11.
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de sete coisas numeradas ou n3o0’% (2) e os que o organizam em trés partes marcadas pela

expressio “no espirito™”!.

A. Collins, que pode ser inserida entre aqueles que estdo preocupados com a forma,
diz que existem algumas tentativas de estruturacdo para o livro do Apocalipse, especialmente
em relagio a parte considerada central (4,1-22,5)"%. Ela defende que essa dificuldade para o
consenso ¢ causada pelos muitos paralelos e repeticdes que o livro possui’®. Ela fala em uma
teoria da “recapitulacdo renovada”, cuja estruturagao se da em sete ciclos de visdes que,

recapituladas, esclarecem e expandem as anteriores 7.

Para A. Collins, na obra hé indicagdes literarias que a dividem em duas grandes partes:

1,19-11,10 e 12,1-22,5. Dessa maneira, a estruturacao do texto proposta por ela ¢ a seguinte:

1. Prélogo 1,1-8
Prefacio 1,1-3
Prescri¢do e ditos 1,4-8
2. As sete mensagens 1,9-3,22
3. Os sete selos 4,1-8,5
4. As sete trombetas 8,2-11,19
5. Sete visOes ndo numeradas 12,1-15,4
6. As sete tacas 15,1-16,20
Apéndice da Babilonia 17,1-19,10
7. Sete visoes nao numeradas 19,11-21,8
Apéndice de Jerusalém 21,9-22.5
8. Epilogo 22,6-21
Ditos 22,6-20
Béngdo 22,21

Nessa proposta de estruturagdo o centro do Apocalipse seria o cap. 12, sendo 12,1 a

abertura da segunda parte: “um sinal grandioso apareceu no céu”. Nessa estrutura ha um fio

0 Esse € o caso de The Combat Myth in the Book of Revelation, de A. Collins.

"l Esta ultima é exatamente a escolha 3 qual José Adriano Filho adere. Cf. ADRIANO FILHO, José. O
Apocalipse de Jodo como relato de uma experiéncia visiondria: anotagdes em torno da estrutura do livro. Ribla,
n. 34, p. 7-29, 1999; BARR, The Story John Told... p. 12.

2 ADRIANO FILHO, O Apocalipse de Jodo como relato de uma experiéncia visiondria... p. 9; COLLINS, A.,
The Combat Myth in the Book of Revelation, p. 14-15.

3 COLLINS, A., The Combat Myth in the Book of Revelation, p. 11.
7 COLLINS, A., The Combat Myth in the Book of Revelation, p. 19-40.
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condutor serial em sete, € a primeira parte seria formada por trés sequéncias narrativas (2.3.4)

com suas respectivas micronarrativas, que teriam como combinag¢io de enredo a imbricagdo’.

Outra proposta de estruturagio literaria do Apocalipse é a quidstica’®. Barbara Snyder

propds uma estrutura quidstica concéntrica para o livro na qual o epicentro da obra seria duplo

(caps. 11 e 12)7":

A. Introdugdo: apocalipse, carta, profecia (1,1-3, 4-8, 9-20
B. Visdo: santos na terra (2-3)
C. A convocacgao celestial e entronizagao (4-5)
D. Sete selos (6,1-8,1)
E. Sete trombetas (8,2-9,21)
F. Teofania: o mensageiro do Senhor descendo para mar e terra (10)
G. Guerra contra os santos na terra (11)
G’ Guerra contra o dragdo no céu (12)
F’ Teofania contraria: Deus mensageiros de Yam da terra para o céu
E’ Série ndo numeravel de sete proclamagdes (14)
D’ Sete tagas (15-16)
C’ A convocacao celestial para julgamento e o reino do Messias (17-20; cf. 20,4-15)
B’ Visdo: os santos no céu (21,1-22,5)

A’ Conclusdo: apocalipse, carta, profecia (22,6-9,10-20, 21)

Nessa proposta os sete selos devem ser lidos paralelamente (6,1-8,1 e 15-16),
enquanto 8,2-9,21 precisa ser lido com o cap. 14. Cria-se uma espécie de espelho de

condenacao, o que d4 unidade interna ao texto.

Também propondo um quiasmo concéntrico, Fiorenza explica que o contexto para
esse esquema tem no teatro grego, nas narrativas e arte romanas, mas especialmente na
literatura hebraica o seu pano de fundo’®. Segundo ela, o livro do Apocalipse abre com um

prélogo (1,1-3), que serve para toda a carta, e um praescriptio (1,4-6), tipico das cartas

75 Para a Narratologia, a imbricagdo de enredos se di4 quando o encerramento de um constitui o inicio do
seguinte.

76 LUND, Nils Wilhelm. Studies in the Book of Revelation. Chicago: Covenant Press, 1955; FIORENZA,
Elisabeth Schiissler. Revelation: Vision of a Just World. Minneapolis: Fortress Press, 1991, p. 35-36;
FIORENZA, Elisabeth Schiissler. Composition and Structure of the Book of Revelation. Catholic Biblical
Quarterly, v. 39, n. 3, p. 344-66, 1977.

7 BEALE, G. K. The Book of Revelation: A Commentary on the Greek Text. Grand Rapids: William B.
Eerdmans Publishing Co., 1999, p. 143.

8 FIORENZA, Composition and Structure of the Book of Revelation... p. 365.
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paulinas’®. Em sua proposi¢io, o centro (10,1-15,4) é uma interpretacio profética da situagdo

politico-religiosa da comunidade®’:

A 1,1-8%
B 1,9-3,22
C4,1-9,21; 11,15-19
D 10,1-15,4
C’ 15,5-19,10
B’ 19,11-22,9
A’ 22,10-21

O esquema detalhado seria:

A 1,1-8: Prologo e saudagao
1,1-3: Titulo
1,4-6: Saudagao
1,7-8: Destino

B 1,9-3.22: Situacdo retdrica das cidades da Asia Menor
1,9-10: Autor e situagao
1,11-20: Visdo inaugural

2,1-3,22: Mensagens proféticas as sete igrejas

C4,1-9,21; 11,15-19: Abertura do livro selado
4,1-5,14: Corte celestial e livro selado
6,1-8,1: Pragas cosmicas — sete selos

8,2-9,21; 11,15-19: Pragas cdsmicas — sete trombetas

D 10,1-15.,4: O livro doce — guerra contra a comunidade
10,1-11-11,14: Vocagdo profética
12,1-14,5: Interpretagdo profética
14,6-15,4: Libertagdo escatologica

C’ 15,5-19,10: saida da opressao de Babilonia/Roma

15,5-16,21: Pragas cosmicas — sete tacas

7 FIORENZA, The Book of Revelation... p. 35.
8 FIORENZA, Composition and Structure of the Book of Revelation... p. 350.
8 FIORENZA, Composition and Structure of the Book of Revelation... p. 364.
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17,1-18: Roma e seu poder

18,1-19,10: Juizo sobre Roma

B’ 19,11-22,9: Libertagao do mal e cidade de Deus
19,11-20,15: Libertacdo dos poderes do mal
21,1-8: O mundo libertado de Deus
21,9-22.9: A grande cidade diferente de Deus

A’ 22,10-21: Epilogo e marco epistolar
22,10-17: Ditos
22,18-21: Conclusdo epistolar

Para Fiorenza, o visionario desenvolveu o seu material de maneira concéntrica, com
circulos que se ampliam®. Assim, por exemplo, algumas promessas escatoldgicas das cartas
reaparecem na visdo da Nova Jerusalém, nos capitulos 21-22. Nesse sentido, os grupos de
pragas ndo sao simples continuagao linear, como se uma estivesse dando continuidade a outra,
mas ha uma relagdo de ampliagdao. Nesse esquema, o ciclo dos sete selos em 4,1-8,1 ¢ paralelo

a 19,1-21,4; as trombetas de 8,2-14,20 devem ser lidas em contrapartida com 15,1-18,24.

Além da proposta de recapitulagdo e quiasmo concéntrico € possivel organizar o livro
do Apocalipse observando marcas linguisticas, assim como faz R. J Bauckham®®. Segundo
ele, o Apocalipse, tal qual em uma epistola classica, tem um prologo, como uma abertura
epistolar (1,1-8), e um epilogo, como uma conclusio epistolar (22,6-2)**. A organiza¢io ¢
feita a luz da presenca da expressdo “en pneumati” (1,10; 4,2; 17,3; 21,10), que € o inicio de
toda experiéncia visionaria (1,10) e que indica trés transi¢des maiores®>: (1) visdo inaugural
de Cristo, incluindo as sete mensagens as sete igrejas (caps. 1,9-3,22); (2) visdo celestial
inaugural (caps. 4-5), seguida por uma sequéncia de julgamentos (caps. 6-16); (3) a prostituta
Babil6nia (17,1-19,10); (4) mudanca da Babilonia para a Nova Jerusalém (19,11-21,8); (5) a

Nova Jerusalém, a noiva (21,9-22,9)%.

82 FIORENZA, Revelation: Vision of a Just World...

8 BAUCKHAM, Richard. The Climax of Prophecy. London: T & T Clark, 1993. Para Pilchan Lee, essa é a
melhor proposta dentre as até aqui apresentadas. Cf. LEE, Pilchan. The New Jerusalem in the Book of
Revelation. Tiibingen: Mohr Siebeck, 2009, p. 240.

8 BAUCKHAM, The Climax of Prophecy, p. 3.

8 BAUCKHAM, The Climax of Prophecy, p. 3. Ver também a apresentacio de Adriano Filho, que segue essa
proposta de marca linguistica, mas com algumas modificagdes. Cf. ADRIANO FILHO, O Apocalipse de Jodo
como relato de uma experiéncia visionaria... p. 14-20.

8 Resumo da estruturagdo de Bauckhan feita por LEE, The New Jerusalem... p. 240.
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Os blocos de 17,1-19,10 e 21,9-22,9 sdo introduzidos em 17,1 ¢ 21,9 por um dos sete
anjos que derramaram as sete tacas no capitulo 16. Estas produzem uma dupla conclusao das
séries de sete nos caps. 6-16 (os caps. 4-5 servem para fortalecer a fungcdo de conclusdo de
17,1-19,10 e 19,11-21,8)%. Para Bauckham, a coesio em 6-16 é realizada na retomada e
expansdo de 4,5 (dotpamoi kai gmvoi koi Bpovroi) em 8,5; 11,19; 16,18-213%8. A defesa da
unidade desse bloco ganha mais peso quando o autor explica que o julgamento do sétimo selo,
que ¢ o climax do primeiro selo, descrito pela formula em 8,5, estd em compasso com todas as
outras séries das trombetas (11,19b) e esta, por sua vez, com a série de tagas de julgamento,

que tem seu climax em 16,18-21%.

Para solucionar a questdo das longas interferéncias que talvez denunciem falta de
coesao, Bauckham mostra os indicios de unidade nas marcas linguisticas. O caso das sete
trombetas (11,15-19), separadas pelos caps. 12-14 do aparecimento dos anjos com as tacas
(15,1), ele resolve mostrando o link literario estabelecido pela primeira parte de 11,19 e 15, 5-
6, que estdo vinculados pela ideia da exposicdo da abertura do templo nos céus’. A respeito
da interrup¢do 7,1-17 entre o sexto selo e o sétimo selos, Bauckham defende que ela nao
descontinua a série, mas estd em conexao com o sexto selo: 7,9 responde a questdo de 6,17.
No caso de 10,1-11,3, ele mostra a interrelacdo dessa interrupgdo com a sexta trombeta por
conta dos dois “ais” (9,2; 11,14)°!. As duas interrup¢des possuem links nos lugares onde estio
inseridas, mas servem como duas conclusdes paralelas a series de julgamentos (6,17; 9,20-
21), prestando-se como estratégia literaria, especialmente pressupondo performance oral, para

atrasar o fim da narrativa®®, o que ¢ um ponto muito importante para a anélise narrativa.

Essa proposta de organizacdo pretende dar mais coesdo a série de sete puni¢des ou,
como este trabalho a tem pensado, instaurag¢ao narrativa de caos. A estruturacao de Bauckham

¢ a seguinte”:

1,1-8 Prologo

1,9-3,22 Visdo inaugural do de Cristo e a igreja, sete epistolas as igrejas

87 BAUCKHAM, The Climax of Prophecy... p. 7.
88 BAUCKHAM, The Climax of Prophecy... p. 13.
8 BAUCKHAM, The Climax of Prophecy... p. 8.

% BAUCKHAM, The Climax of Prophecy... p. 9. Ver também a descricdo de ADRIANO FILHO, O Apocalipse
de Jo@o como relato de uma experiéncia visionaria... p. 16.

1 BAUCKHAM, The Climax of Prophecy... p. 12-13.
%2 BAUCKHAM, The Climax of Prophecy... p. 12.
% BAUCKHAM, The Climax of Prophecy... p. 22.
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4,1-5,14 Visao inaugural do céu seguida das trés séries de sete e duas intercalagdes
6,1-8,1; 8,3-5 sete selos,
numeragao 4 + 1 + (1 + interladio) + 1
8,2; 8,6-11,19 sete trombetas,
numeragdo 4 + 1 + (1 + interladio) + 1
12,1-14,20; 15,2-4 A histoéria do conflito do povo de Deus com o mal
15,1; 15,5-16,21 sete tagas
numeragdo (4 + 3) sem interludio
17,1-19,10  Babildnia a prostituta
19,11-21,8  Transi¢ao da Babilonia para a Nova Jerusalém
21,9-22.9 A Nova Jerusalém, a noiva

22, 6-21 Epilogo

Todas essas propostas de estruturagdo mostram a coeréncia e integridade do livro,
além de perceber as relagcdes internas, sejam em forma de recapitulacdo, repeticao,
paralelismos ou expansdo. Para os grupos de sete, numeradas ou nao, fica clara a sua
interrelagdo, que é menos linear do que uma repeticdo crescente®®. Nesse sentido, poder-se-ia
ler a pericope da quinta trombeta (9,1-21) em relagdo quidstica com o cap. 14, ou 15,5-19,10.
Como seu escopo maior, seria possivel observa-la como componente da primeira parte do
livro (1,9-11,19) ou dentro do coeso bloco de 6-16. Contudo, para fins da andlise narrativa,

pode-se apresentar o livro do Apocalipse a luz da estruturacio do enredo®.

Uma proposta que o proprio David Barr diz ser proxima a sua leitura narrativa do
livro®® e que ajuda nesse tipo de aproximagdo é a de Jiirgen Roloff’’, que divide o livro em
quatro secdes: 1-3; 4-11; 12-19,10; 19,11-22,5. Segundo ele, 4,1-5,4 é a parte que serve de
espinha dorsal para 4-11, ou seja, no primeiro texto se revela o tema que dara unidade ao
bloco todo: o senhorio de Cristo sobre a histéria (especialmente 5,1-14)*%. Em 6,1-8,1 (os
selos), o tema do senhorio de Cristo ¢ desenvolvido na abertura e desenvolvimento da

historia. Nas trombetas (8,2-11,19), a ideia do poder sobre a histéria ¢ reforcada

% NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. O que é Apocalipse. Sdo Paulo: Brasiliense, 2008.

% BARR, The Story John Told... p. 11; BARR, David L. Beyond Genre: The Expectations of Apocalypse. In:
. (ed.) The Reality of Apocalypse: Rhetoric and Politics in the Book of Revelation. Atlanta: Society of

Biblical Literature, 2006, p. 71-80; BARR, David L. Tales of the End: A Narrative Commentary on the Book of

Revelation. Santa Rosa: Polebridge Press, 1998.

% BARR, The Story John Told... p. 15.

97 ROLOFF, Jiirgen. The Revelation of John: A Continental Commentary. Minneapolis: Fortress Press, 1993.

% ROLOFF, The Revelation of John...p. 17.



139

particularmente pela estratégia de interrupcao para possibilitar o arrependimento (9,20); com
a auscultacdo da sétima trombeta se anuncia, finalmente, o governo de Cristo sobre o mundo
(11,15-19)*. Uma nova segdo é aberta por 12,1, cuja contraparte é 4,1-11,19 por tratar das
acOes contrarias ao governo de Cristo, que tem em 13,1-10 uma parodia da transferéncia do
reino para o cordeiro (5,1-4)!%°. Nessa parte estd tltimo segmento das sete se¢des, que é
iluminado pela previsao de julgamento contra os adversarios de Deus. A ltima se¢do se inicia
em 19,11, que tem o foco no retorno de Cristo, julgamento do mundo (19,11-21),
estabelecimento do reino messidnico (20,1-10), ressurrei¢do e julgamento dos mortos (20,11-

15), novo mundo (21,1-22,5)!°!,

As partes do texto sdo segmentadas aqui de maneira mais fluida, permitindo uma
aproximacao de suas pecas — ndo que permitam uma leitura linear, mas que construam
conexdes, de maneira a ler o texto como uma composicdo narrativa. Contudo, essa
composi¢ao que cria o enredo ndo ¢ simplesmente um conjunto logico de acdes lineares, mas
um encadeamento de natureza tropica. Talvez a melhor maneira de descrever isso seja o
conceito de “tropicos do discurso” usado por H. White, que ¢ um feixe de procedimentos da
linguagem para fazer as viradas na narrativa, as quais podem ser identificadas de acordo com
suas recorréncias em determinados discursos que, por sua reincidéncia, sdo classificados por
tropologia: estruturas tropoldgicas da metafora, da metonimia, da sinédoque e da ironia'%%.
Isso mostra a maneira como hd o “enredamento”; ndo como sequéncia logica, mas viradas

narrativas proprias de cada tipo de género para a constitui¢do do enredo.

2.2. A composicao narrativa: ler por meio da nocio de enredo

O enredo faz com que as partes segmentadas do texto tenham unidade na logica da
causa-efeito'®. Ele d4 organizacidade ao texto. E a organizagdo dos incidentes. Como foi
exposto, as estruturagdes percebem retomadas, ecos, repeti¢des ou paralelos internos no livro

do Apocalipse. Por isso ele ndo ¢ linear, mas se estrutura em uma complexa historia na qual

% ROLOFF, The Revelation of John... p. 16.
100 ROLOFF, The Revelation of John...
191 ROLOFF, The Revelation of John... p. 16.

102 WHITE, H. Teoria literaria e escrita da historia. Estudos Histéricos, n. 13, p. 33, 1991; WHITE, H. Trépicos
do discurso. Sao Paulo: EDUSP, 1993.

103 ABRAMS, M. H. Glossary of Literary Terms. 7. ed. Boston: Heinle & Heinle, 1999, p. 224.
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ha incidentes que permitem perceber a sua unidade. Essa ordenagao nao significa defini¢do de

encadeamentos, mas percepcdo dos sentidos desses encadeamentos'®.

Nessa perspectiva de leitura a partir da proposta de enredo, Barr divide o Apocalipse
em trés historias ou cenas narrativas, as quais se estruturam em feofania — visdo do trono —

105

guerra santa' . No quadro narrativo Jodo conta trés historias:

1. Preocupa-se quando estd em Patmos: visdo de um homem magnifico, conforta-o, fala

coisas com ele e entdo dita mensagens para os anjos da igreja;

2. Coisas que contempla quando ascende ao céu, as regides celestiais: Jodo entra na sala
do trono de Deus, onde observa a cena da corte divina. A segunda histéria diz respeito
ao procedimento de um cordeiro imolado, mas de pé, que tira os selos e abre o rolo,

cujo contetido ¢ revelado. A aten¢do muda do trono para o templo, onde v€ um sinal;

3. Dragdo césmico que persegue a mulher cosmica, a qual ¢ defendida por um guerreiro

também cosmico, resultando no estabelecimento da nova ordem cosmica.

As trés historias que compde o quadro narrativo de Jodo podem ser esquematizadas da

seguinte maneira'%:

Historia/cena 1 Historia/cena 2 Historia/cena 3
Lugar Patmos Céu Terra
Personagens - Jesus como humano | - Jesus como cordeiro - Jesus como guerreiro

majestoso imolado celestial

- Jodo - Irmaos - Dragéo e bestas

- Igrejas - Seres celestiais - Mulher e seu filho
Acéo Escrever a carta Adorar Guerra /conflito
Apresentacgéo de Secretario Viajante celestial Visionario/profeta
Jodo
Paradigma mitico Teofania Trono Guerra santa
Capitulos 1-3 4-11 12-22

104 SEIXO, Maria A. A narrativa e seu discurso. In: GENETTE, G. Discurso da narrativa. Lisboa: Veja
Universidade, 1995, p. 12.

105 BARR, The Story John Told... p. 15-18.
106 Adaptado do trabalho de BARR, The Story John Told... p. 16.
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Esse quadro precisa ser compreendido dentro do que G. Genette, que apreende das
teorias da enunciacdo'”’, chama de ato narrativo, que tem como o seu produto a narrativa,
assim como o enunciado ¢ fruto da enunciacdo'®®. Essa acdo de producdo, que se vale dos
sistemas (aqui também memorias e estruturas de memodrias — semiosfera), deixa marcas,
especialmente do narrador/enunciador, na narrativa/enunciado. Se na defini¢do da narrativa ¢
preciso observar tempo, modo e voz, esta ultima diz a respeito da relagdo da narracdo com a
narrativa. O narrador desse esquema €, enquanto historia € contada, intradiegético, mesmo
sendo o narrador primeiro. E esta em relagdo homodiegética com a narrativa, pois no ato da
narrativa, na narragdo, ele esta presente no discurso que produz. Essa estratégia de presenga e
coparticipagdo nas historias faz com que a voz do texto tenha autoridade e que suas histérias
ganhem formas. Até mesmo suas estratégias de unificagcdo das historias, que parecem ser trés
conjuntos diferentes, integram as realidades. Além disso, sua narrativa sobre o mundo
previsto e anunciado pelo visionario ganha peso, pois esse narrador intradiegético-
homodiegético precisa de autoridade para propor um enredo de revelagdo, uma vez que para
este o objeto-valor ndo ¢ um fazer, mas um saber: o conhecimento cosmico, o conhecimento
das ordens das coisas no mundo, revelagdo do que esta prestes a acontecer e, acima de tudo,

conhecer a real face do mundo que lhe cerca.

Nessa proposta ha trés enredos unificantes que preservam seus enredos episddicos por
estratégias de entrelagamento e ricochetes, que sdo conexdes internas identificadas pela
analise narrativa. S3o como cenas no quadro maior que guiam a observacao do leitor. As trés
grandes cenas sdo separadas por sinais de mudangas no inicio da segdo: peta tadto (4,1) €
Kai onueiov péya debn (12,1). Contudo, existem ecos em toda a obra que produzem a

conexao interna (1,1.4.9//22,8; 8,3ss/;1,1//22,6, etc.).

Histéria/cena 1. Jodo tem um encontro, em Patmos, com alguém que lhe manda
escrever as sete cartas, na Asia, as sete igrejas da Asia. Depois da descricao da figura
majestosa de Jesus, que & uma personagem redonda, com linguagem comum na tradigdo

apocaliptica, as mensagens para os anjos das igrejas lhe sdo ditadas.

Historia/cena 2. Jodo ouve uma voz no céu chamando-o para subir pela porta que ele
vé€ aberta no céu (4,1). Ele vai para o céu, vé Deus no trono, cercado por uma corte, € ouve o

hino celestial (4,8-11). O rolo selado ¢ apresentado, mas ndo pode ser aberto (5,3). Esse no na

197 Para a exposigdo do conceito de enunciagio e sua relagdo com o enunciado, ver FIORIN, José Luiz. As

astiicias da enuncia¢do: as categorias de pessoa, espago e tempo. Sio Paulo: Atica, 2008, p. 31-35.
108 GENETTE, Discurso da narrativa, p. 24.
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narrativa parece eliminar a possibilidade de uma acao transformadora, porque ninguém (em
todas as esferas — 5,3) poderia tirar os selos e abrir o rolo; por isso ele chora (5,4). Entao
uma personagem, anunciado como ledo, mas revelado como cordeiro-imolado-ainda de pé,
realiza uma acao transformadora e passa a abrir o rolo em sete etapas. Em cada estagio varias
visOes sdao observadas, as quais tém os selos como o seu como fio condutor. O sétimo produz

109

um siléncio, uma elipse explicita’””, uma pausa rapida para que as trombetas sejam ouvidas.

Entdo as sete trombetas sdo tocadas e cada uma contém varias visdes. Quando a ultima

trombeta toca, ouve-se: “o reino de Deus chegou”!°,

Historia/cena 3. Uma gloriosa mulher celestial da a luz um filho, que ¢ atacado por
um dragdo que deseja consumi-lo. Algumas micronarrativas (14-15,4) sdo colocadas da
abertura até o reinicio da série de sete, que forma uma unifica¢ao de enredos em 11,19 e 15,5-
8. No entanto, essa unificacdo de enredos serve como expressdo de unidade, mas ndo
desqualifica a organizag¢do narrativa em trés historias/cenas. Os dois sdo preservados, mas o
dragdo faz guerra contra os outros filhos da mulher. Dois exércitos sdo reunidos. O dragio
convoca dois grandes monstros/bestas: uma do mar e outra da terra. O cordeiro retne 144.000
no Monte Sido. H4 uma cena celestial de colheita que precede o julgamento terrestre, que ¢é
realizado em sete eventos de pragas'!! e seguido de um grande anfincio: estd consumado! O
que ¢ feito a partir de agora estd em dois conjuntos de cenas relacionadas a duas mulheres:
uma prostituta (guerra contra o céu, guerra celestial, destrui¢do, cem anos de paz, batalha e
julgamento finais, nova criagio) e a noiva do cordeiro (restauragio do Eden como Nova

Jerusalém).

Observando as trés se¢des como uma unidade se pode intuir o enredo. Por meio dele
se percebe a relagdo causa-efeito realizada pelo narrador sobre o narratario. Essa coeréncia ¢

construida pelos fios condutores, que sdo unificam a narrativa portadora a macronarrativa'!2.

Fios da grande narrativa. Um exemplo deles sdo os fios hinicos, os quais servem
como unificadores na grande narrativa: 1-22: 1,4-8; 4,8-11; 5,8-14; 7,9-12; 11,15-18; 16,5-7;
19,1-813.

109 Egsa elipse explicita é parecida com um suméario muito rapido, um periodo de tempo que ndo é demarcado
numericamente ou com dados de qualificagdo. Cf. GENETTE, G. Discurso da narrativa... p. 106-107.

11" BARR, The Story John Told... p. 17.
I BARR, The Story John Told... p. 17.

112 MARGUERAT, D.; BOURQUIN, Y. Para ler as narrativas biblicas: iniciacdo a analise narrativa. Sdo
Paulo: Loyola, 2009, p. 46-47.
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Fios hinicos:
1-3

‘TSov
EpYETAL LETA TOV VEPELDV,
Kol dyetot avTov TG OQOAAUOG
Kol oltveg avTov £Egkévinoay,
Kol kKOYovTot €n” avTOV Tacot ol Al THS Yhc.

vat, apnv (1,7)

Eis!
Ele vem com as nuvens
E todo o olho vera
E os que a ele transpassaram
E se lamentarao por causa dele todos os povos da terra

Sim, amém (1,7)

4-11

Kol AO0VGV MOV KAVTV AEYOVTEC:
d&10¢ el Lafsiv 10 Ppriov kai dvoitar Tag cppayidag avTod,
Ot €opdyng
Kal nyopoacoc @ 0ed &v @ aipati cov £k Taong LATG
Kol YADOOOo™NG
Kol AooD
Koi €Bvoug
Kol €moinoag adtovg T@ Oed MUV Poactreiov kal iepeis,

Kol Paciiedoovow €mi g yig (5,9-10)

113° A estes podemos incluir os litargicos: 1,6.7; 3,14; 5,15; 7,12; 19,4; 22,20; 14,13; 16,7; 19,1.3.4.6. Cf.
ADRIANO FILHO, José. Estrutura visionaria na estrutura do Apocalipse. In: NOGUEIRA, Paulo Augusto de
Souza (org.). Religido de visiondrios: apocaliptica e misticismo no cristianismo primitivo. S8o Paulo: Loyola,
2005, p. 207-232.
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E cantam novo cantico dizendo:
Digno és de tomar o livro e abrir os seus selos
porque fostes morto
e comprastes para Deus em seu sangue de todas tribos
e linguas
€ povos
€ nagao
e fizeste deles para nosso Deus um reino e sacerdotes

e reinardo sobre a terra (5,9-10)

12-22
Metd TodTo IKOVGO OC POV HEYAANY OYAOV TOALOD £V T® 0VPAVE AEYOVTWV:
aAAnAovia-
N compia koi 1) 06&a kai 1) dHvapg Tod Beod MUV,
Ot dAnOwvoi kol dikaron ai kpicelg avTod:
Ot Ekpvev TV TOPVNV TNV peybAnv
g EpBetpev v YNV €v 1) Topveig avTiS,

Kai é€ediknoey O aipo TV SovAmv adTod &k yepdg avtic (19,1-2)

Depois dessas coisas, ouvi no céu como uma grande voz de numérica multidao que diziam:
Aleluia!
a salvacdo, a gloria e poder do nosso Deus
porque verdadeiros e justos os julgamentos dele
porque julgou a grande prostituta
a que corrompia a terra com sua prostitui¢ao

E vingou o sangue dos seus servos da mao dela (19,1-2)

As micronarrativas tém seus enredos que servem como estruturantes internos, o que
lhes da coesdo. No entanto, a combinagdo de narrativas gera a macronarrativa. Esta, por sua

vez, tem a sua propria manipulacao de tempo, espaco e personagem na formagao do enredo.
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O enredo pode ser dividido em uma estrutura mais simples: 1. Abertura; 2. Climax; 3.

4

Resolugdo''* em esquema quinario. Segundo Yves Reuter, esse enredo quinirio tem um

“estado inicial” seguido por uma “complicacdo”, o que ¢ alvo de uma “dinamica” que geraria
“resolugdo”, a qual seria convertida em um estado final''®. Segundo Marguerat € Bourquin''®,
as partes desse enrede sdo nomeadas como 1. Situagdo inicial (exposi¢ao); 2. No; 3. Ac¢do
transformadora; 4. Desenlace; 5. Situacao final. Tal esquema ¢ um instrumento heuristico para
captar nuances no texto e ndo pode ser engessado; pelo contrario, suas modificagdes servem
como indicios para a observacdo das estratégias do narrador na constru¢do do enunciado
narrativo. Como denuncia Reuter, o0 modelo precisa ser manejado com prudéncia, haja vista
que as narrativas € romances combinam varias narrativas minimas analisaveis, o que exige do

pesquisador flexibilidade necessaria'!’.

As trés grandes cenas podem ser observadas, a partir do tripartite plot (enredo
tripartido), em blocos maiores: Abertura (1-3), na qual o visionario se encontra com o Cristo
que o comissiona para céu e lhe manda enviar cartas; Climax (4-11), com o auge da tensao
narrativa quando o visionario v€ o trono em ambiente celestial, o culto e as pragas dos selos;
Resolugdo (12-22), que seria o fechamento e realizacdo da abertura. Nesse sentido, os caps. 12-

14 seriam como intermediarios, um grande ricochete para a volta a terra e instauracdo do fim.

Entretanto, essa andlise pode ser mais complexa se observadas as estratégias quinarias
do visionario. Temos a situagdo inicial como uma exposi¢do visionaria com tragos
apocalipticos que determinara o proprio conjunto das micronarrativas (1,1). A situagdo inicial se
constroi como uma abertura epistolar. As micronarrativas constituem “nds” que tém suas
resolucdes internas (2,4; 2,9-10; 2,20-24). No entanto, hd um “nd” que serve como tensao
dramatica e exige uma agdo transformadora. Este ¢ 5,1-4: um livro... ninguém é digno de abrir...
chorava muito. Neste hd os selos que, ao serem abertos, originardo todas as demais
macronarrativas. A ag¢do transformadora ¢ realizada pelo que tem poder para desencadear a
narrativa, o ledo da tribo de Judd, o rebento de Davi; ele venceu e pode abrir o livro e seus sete
selos (5,5). Essa acdo transformadora ¢ legitimada pela a adorag@o dos seres celestiais (5,6-14).
O desenlace ¢ um conjunto de “nds” de desgracas com duas interrupg¢des (10-11,13; 7,1-17),

micronarrativas que servem para dar mais dramaticidade ao desenlace com jeito de no.

114 REUTER, Y. Introducdo a andlise do romance. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1996.

115 FLUDERNIK, Monika. An Introduction to Narratology. New York: Abingdon Press, 2009, p. 8.

116 MARGUERAT; BOURQUIN, Para ler as narrativas biblicas... p. 67.

W REUTER, Y. 4 Andlise da narrativa: o texto, a fic¢do e a narragdo. Rio de Janeiro: DIFEL, 2011, p. 37.
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Quando se espera que a situagdo final se instaure como consequéncia natural de 11,15-
19, um ricochete aparece (12,1) e ndo permite o fim da narrativa. Assim, o desenlace continua.
O dragdo ¢ o caos que ataca a ordem, assim como nos mitos do combate no mundo antigo,
servindo como uma continuidade da descordem iniciada com os selos (6,1) e intensificada com
as trombetas (8,1-2). A esse dragdo estdo vinculadas a besta que sobe do mar (13,1-10) e a que
sai da terra (13,11ss.). O conflito entre o dragdo ¢ a mulher conduz narrativamente ao conflito
entre o povo de Deus e os inimigos de Deus que, com linguagem do mito do combate, ganha
mais forca de dramatizagdo!'®, paralelo ao primeiro né. Esse desenlace segue nas trombetas,
tendo as tacas como uma continuagdo, uma ampliacdo, pois 16,17-20 ¢ uma expansdo de
11,19b'°. O bloco de 17,1-22.,9 ¢ parte das sete tagas e figura como a sua realizagdo. Assim, o
longo desenlace, que tem muitas tensdes e retomadas, vai desde o estabelecimento do caos, que
ndo comega no cap. 12, mas no cap. 6, recebe a investida para a sua destrui¢do, a prostituta e
todos os inimigos escatologicos sao julgados (17-20,15). A situagdo final é a Nova Jerusalém.

O caos deixou de existir, 0o mundo estd novamente ordenado (21-22).

O livro apresenta um desenvolvimento. Este ndo ¢ linear como se estivesse
departamentalizando a histéria. No entanto, ha a estruturacdo de um estado inicial de caos,
uma percep¢do da realidade como cadtica que, no desenrolar do enredo, usando
temporalidades e espacialidades, inverte o “agora-aqui”, paralelos, como ¢ comum na
literatura apocaliptica (Dn, 1 En, T. de Levi, 2 En, Jub, etc.). A narrativa do Apocalipse vai da
catastrofe a Nova Criagdo'?® — do caos a ordem! Para a constru¢do desse discurso, o qual
serve para interpretar o mundo e prever respostas, o narrador, no ato da narragdo/enunciagao,
mostra como recorte a semiosfera e sua textualidade na memoria cultural. Por isso seria
reducionista dizer que os textos apocalipticos sdo tnicos, como se o livro do visionario Jodao
fosse uma “monofonia”. Pelo contrario, ha, como sera exposto, o encontro das textualidades
com a Biblia Hebraica (Joel, Ex 7-11), literatura oracular helénico-judaica (Oraculos
Sibilinos), ritos romanos, mitos do combate das narrativas cosmogonicas, etc. Todavia,
revela-se a presenga da topografia das tradi¢des de Enoque que contribuem para a instauragao

do caos narrativo na obra.

118 Cf. COLLINS, A., The Combat Myth in the Book of Revelation; MIRANDA, Valtair Afonso. Uma leitura do
combate entre a mulher e o dragdo. NETMAL in Revista, p. 1-, 2007; MIRANDA, Valtair Afonso. O dragdo e a
mulher: uma analise historico-social de Apocalipse 12. 2005. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido) —
Universidade Metodista de Sdo Paulo, Sdo Bernardo do Campo, 2005.

119 ADRIANO FILHO, Estrutura visiondria na estrutura do Apocalipse... p. 218.

120 ADRIANO FILHO, Estrutura visiondria na estrutura do Apocalipse... p. 105-106.
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3. Caos, cosmos: topografia da ordem e da desordem no enredo do
Apocalipse

Nas estratégias narrativas do Apocalipse se percebe, na sua forma, a relacdo de textos
como fios unificadores internos do enredo que servem ndo somente a esse proposito, mas
também como estruturadores do conteido de movimentag¢do de caos e ordem — por exemplo,
17,1 e 21,9 mostram as relagdes'?! de caos e cosmos (prostituta, esposa do cordeiro). Isso fica
ainda mais claro com o surgimento do dragio, caido do céu com um terco das estrelas (12,3-

4), e seu aprisionamento em 20,2-4.

Esse efeito de sentido ¢ realizado, como esta sendo dito, também pelo conteudo. Os
elementos semanticos desses quadros narrativos t€ém, como uma espécie de sintaxe para seus
discursos, as memdrias preservadas na semiosfera, estas em constantes explosdes e encontros

semidticos que alcangam suas potencialidades no Apocalipse de Jodo.

Encontramos na obra diversos personagens no jogo dualista do caos e da ordem. Isso
ndo ¢ dificil de se perceber nos textos cosmogonicos que também faziam parte da memoria
cultural da tradicao judaica e crista e que foram traduzidos por diversas partes da semiosfera.
Encontramos Pyton, Leto e Apolo; Sete, Isis, Horus; Tiamat, Marduc; Baal, Yam e outros. No
livto do Apocalipse, nas seg¢des das trés séries de sete pragas, hd a apresentagdo de
personagens redondos tanto de um lado como do outro. Isso mostra, além da sua importancia
no desenvolvimento da narrativa, a saturagdo do ponto de vista narrativo do avaliador, que faz
claramente o leitor dar as respostas satisfatorias de empatia, simpatia e antipatia. Por isso ¢
possivel convocar para sair daquele espago que representa o lugar dos personagens de carater

antipatico: “sai dela, 6 meu povo” (18,4a).

Na linguagem das narrativas ¢ perceptivel a utilizacdo do monstruoso e violento
relacionada as expressoes do caos. Essa linguagem esta perpassada pelo grotesco. Segundo R.
Graulund e D. Edwards, o monstruoso ¢ classificado como corpo grotesco por conta do seu
carater hibrido, composto por diferentes elementos. A figura fisica grotesca mistura o humano
com o ndo humano, o que tem significado de corrup¢do'??: os atributos humanos das figuras
grotescas sao combinados com formas distorcidas e desproporcionais, as quais incorporam o

animalesco ou, em alguns casos, formas vegetais de vida. Esses estudiosos continuam

122 GRAULUND, Rune; EDWARD D. J. The Grotesque. London; New York: Routledge, 2013 (The New
Critical Idiom), p. 37.
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caracterizando o grotesco no monstruoso, revelando que tais seres costumam habitar em
lugares distantes'>>. A imagem do repulsivo, revelada pelas formas misturadas, reflete o
interior da criatura, sua monstruosidade interna se mostra na violéncia e na brutalidade'*.
Analisando as figuras homéricas, Graulund e Edwards assinalam que a carnificina e o muito
sangue sdo proprios do lugar do grotesco. Essas figuras, mesmo que mostrem os limites da
corporeidade, tém a funcao do terror € do medo: “mas elas podem também gerar medo, ainda

que para a estabilidade, por meio da descrigio assustadora™?’.

O grotesco intenta demarcar identidade: o outro, o diferente. Verifica-se a
demonizacdo do outro, a desqualificacdo. O monstruoso, deformado, hibrido, misturado tem
relagdo com o terror e o medo na definicdo cultural do outro, do corpo e da cultura na
grotescalizagdo. Nesse sentido, o Apocalipse de Joao mostra a realidade de Roma a partir da
realidade. O grotesco revela a interpretagdo que o visiondrio faz do sistema romano:
monstro do caos, aterrorizante, hibrido e desestabilizador. Qualquer adequagdo seria um
absurdo, porque tal relacdo ndo ¢ aceitavel — isso se os ouvintes previstos por Jodo
quiserem ser livres das pesadas e aterrorizantes maos dos que ndo sdo do cordeiro (9,4;
14,14ss., etc.). O grotesco, também presente nos textos da cultua, mostra a identidade
construida pelo visionario. Para que sua interpretacdo seja valiosa, ele precisa acessar uma
sabedoria além-mundo, por intermédio da qual se pode ver o que ndo € visto, interpretar

radicalmente a realidade, gerando peso a autoridade do narrador, aqui onisciente.

3.1. O monstruoso e o caotico: antitese do cosmos

Depois da abertura epistolar (1,1-3), da visao gloriosa de Jodo e do envio das cartas as
igrejas (1,4 -3,22), comeca o quadro de terror e puni¢do por meio das pragas em série de sete.
Como temos mostrado, elas estdo interconectadas por indicios narrativos na estrutura maior
de caos-ordem. Contudo, em termos de sincronia narrativa 4,1-11 é um quadro de ordem em
linguagem litargica: ser celestial sentado, organizacao de ancidos, os sete espiritos de Deus,
os viventes, a kedushd, os seres viventes. No capitulo 5 comega o drama que tem inicio na
apresentacdo do rolo com os sete selos (5,1). Apoés uma exposicao densa de adoragdo (5,6-14),
6,1 volta a cena dramatica do rolo e dos selos, o que desencadeia um conjunto de julgamentos

com um misto de agdo maligna, punicao divina e salvagdo definitiva dos fi¢is. Em 6,1-16,16,

123 GRAULUND; EDWARD, The Grotesque, p. 41.
124 GRAULUND; EDWARD, The Grotesque, p. 39.
123 GRAULUND; EDWARD, The Grotesque, p. 40.
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com uma conclusao da se¢do anterior e abertura para a posterior (16,17-21), ha uma descrigao
da tensdo entre o caos e a ordem, tendo o cap. 12 como ponto importante para esse quadro.
Em 16,17-22,9 se verifica o inicio e o 4pice da organizacdo do mundo imaginado por Jodo,

que culmina na Nova Jerusalém (21-22,9).

As partes da secdo com as pragas, as trés séries, estdo interconectadas por causa das
estratégias de ricochetes e fio condutor. O sétimo selo (8,1) € conectado a primeira trombeta
(8,2) pelo Kai £iSov e por estar dentro do sétimo selo. Dentro das trombetas estio 10-11,19
formando os dois primeiros “ais”. As tacas sdo introduzidas pelo bloco 12-14, que se liga por
onueiov péya (12,1; 15,1). 12,1 e 15-16 sdo vinculados narrativamente as primeiras duas

pragas por 11,19a com 15,5.

As séries das pragas no Apocalipse sao aplicagdes escatologicas das pragas do Egito
(Ex 7-12). Inclusive, se entre a sexta e sétima trombetas esta 10-11,13, no livro do Exodo,
entre a nona e a décima pragas se encontra a instrugdo sobre a pascoa (Ex 12)'?°. Essas
imagens da Biblia Hebraica servem como condutoras para a leitura do caos, com a linguagem
de terror ao lado das tradi¢cdes apocalipticas. As pragas atingem todo o cosmos, das relacdes
sociais as estruturas naturais. Estas vivem as condi¢des finais da existéncia, como estava
previsto no Testamento do Dan 5,9, que antevé a punicdo por wacog tog minyas Aiydmrov
(todas as pragas do Egito). Em 3 Apocalipse de Baruc 16,3 se fala de gafanhotos, lagartas,
ferrugens, granizo e relampagos como puni¢do aos filhos com demonios'?’. Essas imagens
podem ser analisadas, bem como as ocorréncias do discurso de constru¢do do caos, com as

imagens proprias da semiosfera judaico-crista, tal como foi exposto no capitulo 2.

3.2. As estrelas que caem do céu e seres que sobem do caos: 6,12; 8,10-13; 12,1-13,1-10

O Livro do Apocalipse interpreta narrativamente. Como bem percebeu José¢ Adriano
Filho, “o Apocalipse deve-se principalmente a linguagem mitica que o livro utiliza,
principalmente a do conflito primordial, que indica a instalacdo das for¢as demoniacas na
esfera politica e humana, transformando-a num verdadeiro caos™'®. Se ha um discurso de

ordem, no qual Roma promove a sua estrutura imperial, Jodo vai ao céu, como nos textos de

126 AUNE, D. E. Revelation 6-16. Dallas: Thomas Nelson, 1998 (Word Biblical Commentary 52B), p. 499.
127 AUNE, Revelation 6-16, p. 500.

128 ADRIANO FILHO, José. Caos e recriagdo do cosmos: a percepgdo do Apocalipse de Jodo. Ribla, n. 34, p.
100, 1999.
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viagem além-mundo’~’, e acessa uma sabedoria maior para legitimar a sua contranarrativa.

Thompson chama as narrativas maiores, as do sistema romano, de ‘“conhecimento

majoritdrio”. O narrador faz a sua critica publica da falsa ordem de mundo'*

a partir da
semiosfera judaico-cristd, a qual preserva imagens e expressdes de caos em estrutura
topografica dos textos canonizados na cultura, outras da literatura biblica e os espetaculos

romanos '3,

Dessa forma, pode-se entrar nas visdes e seus conteudos para se perceber como o
narrador, pelo menos enquanto autor implicito, pressupde as memorias na cultura e como ele
as articula para a constru¢do do terror. Paul Duff, ao falar dos capitulos 6 e 9, acerta quando
diz que Jodo faz acusagdes ao seu rival por meio da retoérica da insinuagdo ao utilizar
homologia e ironia, as quais emprega em todo o Apocalipse para construir o seu mundo
dualista narrativamente. No entanto, ele erra em achar que a questio seja uma querela interna.
Fazendo uma leitura feminista, Duff acredita que seria uma linguagem injusta de violéncia
contra a lideranca de Jezabel e seus seguidores'*2. Ndo h4 duvidas de que as cartas estio em
didlogo polémico com alguns lideres nas comunidades, mas ¢ o problema da aproximagdo
com interesses do Império e a aceitagdo do discurso de ordem romana que constitui o seu
grande problema. As pragas, além de revelarem o caos como verdadeira realidade, sdo
também expressdes das puni¢cdes aos que ndo tém a marca (9,4), aos que desejam o
desestimulo a assimilagdo do discurso ou, como diria Thompson, o conhecimento publico

romano.

No capitulo 6,1-7 o livro ¢ aberto. A liturgia de 9b-14 ¢ um interlidio dramatico que
cria o suspense necessario para a abertura dos selos. O mesmo cordeiro (5,6), que € actante da
acdo transformadora, inicia abertura dos selos. A historia serd descortinada como um filme,
com cenas ligadas umas as outras. Os quatro primeiros selos representam quatro cavalos. O
primeiro, branco; o segundo, vermelho; o terceiro, negro; o quarto, verde. Esses cavalos
trazem a memoria Zc 1,7-11'3%. O primeiro selo traz um cavalo branco com forga, com
lideranca e vitoria. O cavalo vermelho tem em sua cavalgadura um montador com uma grande

espada, que é de ataque (uéyoupo) e que esta em relagdo antitética com a giprjvnv. A espada é

129 THOMPSON, The Book of Revelation... p. 193.

130 DUFF, Paul. Who Rides the Best? Oxford: Oxford University Press, 2011, p. 9.
BIFRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 11.

132 DUFF, Who Rides the Best? p. 16.

133 AUNE, Revelation 6-16, p. 390.
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para derramamento de sangue'**. Esse instrumento é somente um complemento da sua
capacidade de criar as intrigas necessarias entre os homens, a fim de que se matem. Em 1 En
10,12 os gigantes sdo colocados uns contra os outros para serem destruidos: “coloca-os uns
contra os outros, para que se matem mutuamente”. Se em 1 Enoque era uma a¢do de ataque
aos causadores de caos, aqui a imagem serve para mostrar a instauragdo e revelar como o
narrador 1€ as relagdes sociais. Sobre o cavalo negro havia um {uyov, uma balanca. Essa
balanga ¢ instrumento para medir a inflacdo dos pregos, numa imagem de caos nos valores
dos bens basicos tanto para as pessoas (trigo) como para os seus animais (cevada). O valor de
um saldrio do dia revela o descontrole de pregos préprio dos momentos de fome ou de
guerra'®®. Usando a segunda pessoa do aoristo (adiknonc), ¢ dada a ordem para o cavaleiro
ndo causar problemas inflacionarios ao vinho e ao 6leo (6,6), que seriam os produtos de luxo,
mostrando ainda mais a realidade de desigualdade de valores e a desordem econdémica. O
cavalo verde ¢ montado pela morte (6,7), uma personalizacdo da realidade de destrui¢ao
causada pelas espadas e balancas dos cavalos anteriores. O hades, lugar dos mortos na

tradicdo grega, ¢ personagem figurante na narrativa, enquanto a morte ¢ protagonista causada

por diversas forgas: espada, fome, peste e feras.

O quinto selo abre uma nova cena na narrativa. Se até 6,8 o texto ndo da detalhes do
espaco dos verbos, aqui as personagens coletivas, “as almas imoladas”, estdo no altar, lugar
do sacrificio. O caos narrativo dos quatro primeiros selos nao atinge somente os impios, 0s
que ndo tém a marca de 9,4, mas tem impacto até sobre os justos. Por causa da Palavra (6.9),
prevé-se que essa situagdo de paz anunciada ndo representa o que estd prestes a acontecer.
Martires serdo os que entendem a interpretagdo do visionario de se afastarem das relagdes
com o Império e seus discursos. Eles sdo tratados de forma especial porque sdo personagens
com os mesmos tragos do cordeiro (4,6) que abre os selos. Quem tem o poder de abrir os selos
também beneficia seus pares. Narrativamente se cria um espaco de tempo entre o quarto € o
quinto selos, bem como entre a quarta e a quinta trombetas, pois esse sexto selo serd a

intensificagdo da cena de terror e caos.

3

E nesse espaco-tempo da narrativa que se nota umas das imagens enoquitas de
instauracao de caos que se perenizou na semiosfera e que aparece na construgdo narrativa de

Jodo. H4 um terremoto, o sol torna-se negro, a lua inteira se torna como sangue e as estrelas

134 KITTEL, G.; FRIEDRICH, G.; BROMILEY, G. W. (ed.). TDNT. Grand Rapids: W. B. Eerdmans, 1995. v. 4,
p. 525.

135 AUNE, Revelation 6-16, p. 397.
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caem do céu, precipitando-se sobre a terra (6,12). Como desdobramento, o céu ¢ enrolado tal
qual um pergaminho, montanhas e ilhas sao removidas, todas as pessoas de diversas classes
sociais sdo aterrorizadas e pedem a morte, porque melhor seria morrer do que enfrentar o dia

da ira do cordeiro (6,16).

A imagem das estrelas caindo joga com a ambiguidade presente no termo aotrp € com
os textos da cultura judaica e crista. Isaias 34,1-17, ao descrever o julgamento de Edom, fala
sobre 0 exéreito do céu apodrecer (ppr) usando o niphal (3ph3) para mostrar que, tal como uma
fruta apodrece, assim cairiam as estrelas do céu. O texto ainda esclarece isso no verso 4
usando um paralelismo sinonimico ao dizer que esse exército caird (7127 DXIX~77)) como as
folhas da vide e da figueira. Na LXX esse exército ¢ traduzido como ta dotpa, “estrelas”. No
apocalipse de Marcos (13,21), com seus paralelos em Mt 24,29 e Lc 21,26, as estrelas que
caem sdo apresentadas em linguagem escatologica. Por isso essas estrelas, que poderiam ser
simplesmente astros do céu, as vezes representando governos (Is 14; Is 34), ganham
conotagdes escatologicas. Em 1 En 86,1-2 a estrela que cai é um ser celestial precipitado do
céu e que se transforma em um animal, bem como as demais estrelas do mesmo capitulo. No
Livro Astrondmico (1En 72-82) estrelas e anjos se confundem. Assim, falar em estrelas que
caem do céu ¢, provavelmente, na semiosfera judaico-crista, expressdo de desordem cdsmica
localizada em temporalidade escatologica. No livro do Apocalipse (8,10; 9,1; 12,4) estrelas

que caem do céu sdo seres precipitados dos céus e que t€m forcas de desordem.

Assim sendo, o movimento de estrela em queda ¢ vinculado e esta em dialogo com
textos da cultura, bem como ativa memorias em relacdo dialdogica com o Apocalipse. Essa
realidade do caos ¢ percebida (6,17) como o inicio do “grande dia da sua ira”. O texto
confirma a imagem do comeco do bloco (4-5), que é o controle do cordeiro, pois esse
momento de terror interpretado pelo visionario tem espaco para uma expectativa de fim,
também interpreta a realidade, torna-se uma narrativa de instauragao de caos. O mundo &, para

Jodo, estrelas que caem do céu — esta em caos.

A narrativa, para gerar mais tensdo e expectativa sobre o leitor implicito, cria a cena
de 7,1-17, que pode ser lida como continuidade do sexto selo. No sétimo selo estdo inseridas

as sete trombetas. No céu o cordeiro abre o selo e ocorre um siléncio (8,1). Esse tempo de
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espera, com o uso da conjungio grega de comparagio (d¢)'®, é caracterizado como meia hora
(g qudpov). Nesse ponto da narrativa temos uma elipse qualificada, mas que ndo determina,
como acontece com tais estratégias narrativas, claramente esse periodo de tempo. O tempo de
espera ¢ comparado a meia hora da cronologia histérica, mas como a narrativa ¢ construida no
tempo mitico, ele ndo pode ser datado. E simplesmente uma indicagio narrativa estratégica de
tensao. Nos versos 2-5 hd uma liturgia para o inicio das séries de trombetas: tem incensario e
altar diante do trono, o que lembra 6,9-11. Essa ¢ uma introducdo para as cenas de terror que

se seguirdo, pois ja sdo antecipadas pelo v. 5.

A primeira trombeta ¢ tocada e caem sobre a terra granizo e fogo (8,6). Esses dois
elementos, segundo as tradigdes de viagem além-mundo, estdo no céu, no mesmo espaco do

trono '3’

. Assim como no verso 5, os elementos do céu (fogo do altar) servem como muni¢ao
para atacar a terra — eles estdo misturados com sangue. Nessa trombeta, um ter¢o da terra,
das arvores e toda a vegetacdo se queimou. Na segunda trombeta uma montanha de fogo ¢
langada no mar e um terco dele se transforma em sangue: como consequéncia, um ter¢o dos
animais aquaticos sao mortos ¢ a mesma quantidade de embarcagdes. Varios aspectos do

cosmos sdo destruidos (8,7.9.10.11.12;9,15.18), gerando uma imagem de desordem que atinge

pessoas, grupos, trabalhos e ecossistemas: a cria¢ao ¢ abalada.

E nesse contexto narrativo que aparece o terceiro anjo e toca a trombeta. Nesse
momento, diz o texto que uma grande estrela (como em 6,13), ardente como uma tocha
(dotnp péyag Kouodpevoc og Aaumac — 8,10), cai sobre um tergo dos rios e suas nascentes.
Essa estrela ¢ identificada com o nome AywvBoc. Tal personagem ¢ plana e caracterizada por
um s6 trago — 0 seu proprio nome, o que € o bastante para descrever as suas consequéncias: a
terca parte da agua ¢ convertida em absinto. Na Biblia Hebraica (Dt 29,17; Lm 3,15; Jr
19,14;23,15), ingerir essa substancia extremamente forte e amarga seria um sinal de
julgamento'*®. O amargor das 4guas matou os homens. Nesse movimento de estrela, agora
nomeada, seu nome é exatamente a sua consequéncia. A luz do que esta dito acima, percebe-
se que ideia de descer, cair em uma topografia inserida no tempo escatoldgico serve como
conteudo para mostrar a realidade prevista e ja observada discursivamente na narrativa do

visionario.

136 ARNDT, W.; DANKER, F. W.; BAUER, W. A Greek-English Lexicon of the New Testament and Other
Early Christian Literature. Based on Walter Bauer’s Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des
Neuen Testaments und der frhchristlichen Literatur. Chicago: The University of Chicago Press, 2000, p. 1104.

137 Veja o Excurso I deste trabalho.
133 ROLOFF, The Revelation of John... p. 111.
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Na sétima trombeta, depois do segundo “ai” (11,14), surge uma cena de batalha

139 A narrativa, como tem

cosmica com clara linguagem do mito do combate do mundo antigo
feito até aqui, apresenta um narrador onisciente, que conhece as coisas que estdo acontecendo
nas esferas mais imperceptiveis. Ele narra que ha um sinal no céu: uma mulher vestida com o
sol, que tem a lua sob os pés, uma coroa de doze estrelas sobre a cabeca. Ela esta gravida,
com dores, aos gritos ¢ em trabalho de parto (12,1-2). Essa mulher, como personagem
redonda, fecha a descricdo com detalhes sobre si. Surge outro sinal colocado ao lado do
primeiro. E um ser também cosmico, um dpékov (dragio), cuja cor era de fogo, com sete
cabecas, dez chifres e com dez coroas. Ele ndo esta sozinho. Sua cauda derruba um terco das
estrelas do céu, lembrando as pragas anteriores. Esse ser celeste ¢ identificado no verso 9
como 0 891G 0 apyoiog (a antiga serpente), Ataforog kai 6 Zatavdg (Diabo e Satanas). O ser
grotesco ataca o filho daquela mulher (12,4-5). O menino, diz o texto, seria aquele que
resgataria — ou governaria — as nagdes, o que sera possivel nos capitulos finais do
Apocalipse. O menino ¢ levado para o céu, junto ao trono divino, e a mulher foge para o
deserto (12,6). Depois disso, constroi-se uma imagem de batalha césmica com duas forcas
opostas: de um lado o dragdo e seus anjos (aquele um terco do céu — 12.,4); do outro, Miguel

e seus anjos. Sao duas for¢as: uma do caos e outra, da ordem.

Nas narrativas cosmogonicas da Mesopotdmia e nos mitos do combate no Mundo
Antigo, o dragdo representante do caos ¢ destruido por sua contraparte e a ordem, que seria a
criagdo, é instaurada '*°. A ideia dos seres do caos contra Javé estd em varios lugares da Biblia
Hebraica, que ¢ uma imagem da criagdo. A mais conhecida é Gn 1,2, que fala do 27D
(tohom), o abismo primordial, ¢ que tem ecos com a Tiamat da tradigdo cosmogonica
mesopotamica e outras do Mundo Antigo'!'. Em J6 26, 12; S1 74, 12-13;1s 27, 1; Is 51,9-10 e
outros, Deus vence os seres ligados ao mar primordial, todos estes personagens do caos, o que
possibilita a criacdo. A volta do cativeiro em Is 51,9-10 ¢ interpretada cosmogonicamente: o
caos ¢ a experiéncia de exilio, que ¢ resolvido com o retorno. Em Is 27,1 os seres vencidos

por Javé sdo os seres do caos, o que a LXX traduz como dragao.

139 Cf. COLLINS, A., The Combat Myth in the Book of Revelation, p. 207-221.
140 FORSYTH, The Old Enemy ...

141 Veja sobre isso na tese defendida por RIBEIRO, Osvaldo Luiz. 4 cosmogonia de inauguracdo do templo de
Jerusalém: o Sitz im Leben de Gn 1,1-3 como prélogo de Gn 1,1-2,4a. 2008. Tese (Doutorado em Teologia) —
Pontificia Universidade Catoélica do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2008.
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BH LXX Paralelos de tradugdo

i 103 MU TR XIT O3 | off fuépe éxetvy énaten 6 Bedg | ¥1 192 W 0
T2 W PY ARIm AT
TIDI"NN 307 1I07RY wEy 1P o)

D 1022 WX | pHEYAANV Kol TNV ioyvpdv €mi

™V péyoupay v aylov kol v | dpdicovta OV gedyovTa

TOV dpaKovTa Qv pvyovVTa TinRy Wil 1Y

= S

€Ml TOV OpAKOVTO OPLV GKOAOV

.. S, TOV Opakovta dPLV GKOAMOV
Kol aveAel TOV dpaKovTa.

D72 W TanTNN 377

ol

aveAel TOV dpaKovTal.

Na LXX, Leviata, serpente escorregadia, Leviatan, serpente torcida e Tannin sdo
traduzidos pela expressdo dragdo; seres do caos que estdo nas narrativas cosmogonicas € que
aparecem na Biblia Hebraica em alguns lugares em combate com Javé. Em Ap 12,7-12 se cria
um dualismo rigido. De um lado as forgas do caos: o dragdo e um grupo de estrelas que ele
arrastou. Do outro, Miguel e seus anjos. A batalha ¢ vencida no céu e a ordem ¢ restabelecida.
Mas como o dragdo cai na terra e continua a perseguicao a mulher e seus filhos, ela ainda ndo
chegou ao seu final primordial. Como nas narrativas preservadas na cultura, com seus temas
de instauracdo de caos, especialmente na linguagem enoquita o ser ou seres que caem Sao
forcas que promovem o caos e desordem. As fronteiras sdo transgredidas e a realidade ¢
descrita de maneira grotesca/monstruosa, como a imposi¢cdo do dragdo. Nos versos 13-17 a
luta e a perseguicao se estendem aos filhos da mulher porque o vomito de 4gua ndo a destruiu.
Roma ¢ descrita como representante ndo da ordem, mas do caos. H4 o contradiscurso no qual

a linguagem mitica da cores a uma realidade que existe no mundo da narrativa.

A batalha ainda ndo estd no fim; ela agora se instaura na terra. Outro ser cadtico surge
no capitulo 13. Ele est4 associado ao dos caps. 12 e 17 por ter as suas caracteristicas (12,2),
receber o seu trono e sair do mar (17,8). Essa besta que sai do mar lembra Dn 7, que carrega a
linguagem de seres cadticos vinculados ao espaco maritimo (Yam)'*?. Daniel, assim como
Jodo, caracteriza estratos governamentais como manifestagdes do caos. O dragdo da

linguagem mitica tem sua realizagdo na terra; ¢ a besta que sai do mar (13,1)!*4}. A ele também

192 ROLOFF, The Revelation of John...

143 Nio é proposito deste trabalho entrar na discussdo sobre o culto ao imperador e sua relagdo com o cap. 13.
Contudo, para uma discussdo a esse respeito, ver STEVEN J. Friesen. The Beast from the Land: Revelation
13:11-18 and Social Setting. In: BARR, Reading the Book of Revelation, p. 49-64. Quanto as relagdes das
imagens com o tema do Nerus redivivus, ver PEERBOLTE, L. J. Lietaert. The Antecedents of Antichrist: A
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esta vinculada a besta que sai da terra, que fala como o dragdo (13,11). A estas estdo
relacionadas outras duas: 11,7 e 17,9. Essas figuras sdo imagens ligadas com o sair das
profundezas do abismo, que podem ser colocadas ao lado da expressdo mar, de onde saem os

seres cadticos.

Tais imagens impregnam a narrativa com o terror do caos. O visionario v€ a presenga
na estrutura do sistema da prépria realizacao das for¢as do dragdo, que € o proprio Satands das
memorias apocalipticas. Para essa construcao narrativa se emprega a ideia de seres que caem
ou outros que sobrem do abismo. Eles ndo sdo varios, mas um que, narrativamente ligado por
representacdes e repeticdes de imagens, interpreta a realidade miticamente: Roma ¢é caos.
Aqueles associados a ela e seus discursos seriam, também, fadados ao mesmo destino (17-19).
O cantico de 14,6-8 ¢ somente um pressagio do que se concretizaria em 17-19: a queda da
prostituta. Depois da ultima batalha (19,11-21) acontece, entdo, a ordem do caos, o

julgamento do ser caotico.

Para construir narrativamente a ordenacdo, em 20,1-4 o ser de caos ¢ colocado no
abismo. Essa topografia estd na cultura como uma referéncia de ordenagdo e desordem. O
caos se estabelece por conta da transgressdo do que estava estabelecido e volta ao seu estado
com o restabelecimento dos lugares cosmicos, como mostram as narrativas enoquitas. No
entanto, essa ordenacdo de 20,1-3 € temporéaria, pois somente se estabelecerd de uma vez por
todas, em linguagem escatologica, no julgamento de todas as coisas e das proprias formas da
desordem que insistem na sua presen¢a desastrosa (20,7-8). Os caps. 21-22 sdo a realizagdo

final da ordenacao.

“Subir”, “cair” = caos Reordenar seus lugares = ordem

Kol ol dotépeg Tod ovpavod Emecav gig TV YRV

(6,13)

“e as estrelas do céu cairam para a terra”

kol £mecev €k ToD  0oDpavod dotnp uEYag
Kadpevog [...Jxoi 10 dvopa 10D AoTEPOC AéyeTal

0 Aywvbog (8,10.11)

“e caiu do céu uma grande estrela [...] e o nome

Traditio-Historical Study of the Earliest Christian Views on Eschatological Opponents. Leiden; New York;
Kéln: E. J. Brill, 1996, p. 144-166.
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da estrela se diz o Absinto”.

10 Onpiov 10 avaPaivov &k g apvccov (11,7)

¢

“a besta que sobe do abismo”

Kol 1 ovpa adTod cOPEL TO TPITOV TAV AGTEPOV
0D 00pavod kai EBarev avtovg eig TV YRV [...]
Kol EBANON O dpdxwv O uéyac, O deig 6 apyaiog,
0 kaAovuevog Atdforog kai 0 Zatavag, 0 TAavdV
Vv oikovuévnyv ANy, EPANON &ic v yijv, kol ol

Gyyehot avtod pet’ awtod EPANOnoav (12, 4.9)

“e a cauda dele arrasta a ter¢ca parte das
estrelas do céu e jogou para a terra [...] e foi
jogado o grande dragdo, a serpente antiga; foi
jogado para a terra o chamado Diabo e o
Satands, o enganador do mundo inteiro, e os

anjos dele com ele foram jogados”

éneoev Enecev Bafviav 1 peyddn i €k 1ob oivov
o0 Bopod Tiig mopveiog adTig mETOTIKEY TAVTO

Ta £0vn. (14,8)

“caiu caiu a grande Babilonia, a qual de vinho
da ira da prostituicdo dela tem dado a beber a

todas nas nagoes”

dgbpo, Oeiém oot 10 Kpipo THG WOPVNG THC
peydAng thg kabnuévng €mi VOAT®V TOAADV
(17,1)

“Vem, mostrarei para ti o juizo da grande
prostituta, que esta assentada sobre muitas

dguas”

Kai gidov 8k 1fc Oardoong Onpiov dvapaivov
[...] Koi €ldov &Ao Onpiov dvafoivov €k Tic
Yfic, xoi elyev képata S0 dpota dpvip Kai EAdAet

¢ dpaxkmv (13.1.11)

“E vi do mar uma besta subindo [...] E vi outra
besta subindo da terra, parecido com o cordeiro,

tendo dois chifres e falava como dragdo”

To Onpilov O e1deg v Kol 00K EoTv Kol UEAAEL
avapaivev €k Thg Gfvocov kol &g AmMAEOV

vrayel (17,8)

“A besta a qual viste era e ndo é e esta subindo

do abismo e vai para destrui¢do”

dyyelov katofaivovio €k tod odpavod E£yovia
TNV KAElY Tijg dfvocov Kol drivery peydiny éni
mv yelpo avtod (20,1). kol &kphTnoev TOV
opaxovta, 6 691 6 apyaiog, 8¢ £éotiv Aldforog
Kol 0 Xotovag, kol £neev avtov yiMa &t
(20,2) xoi EParev avTov gig ™V dpvocov xai

gKkherogy Koi Eo@payroey éndvm avtov (20,3a)

“anjo descendo do céu tendo a chave do abismo

e grande corrente na mdo dele (20,1). E prendeu
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0 dragdo, a antiga serpente, que é o Diabo e 0
Satands, e amarrou-o mil anos (20,2). E jogou-0
no abismo e fechou e colocou selo sobre ele”
(20,3a)

peta tavto 0l Avbijvar avtov pKpov ypovov. | Kol 6 diaforog 6 mhavdv avtovg EpAN0n &ig Ty
(20, 3b). Aipvny T00 TUpog Kai Bgiov Gmov Kol to Onpiov

Kol O wyevdompopntng, kol PacavicOnicovrol
“depois dessas coisas é necessdario soltar ele | = . S o
NUéEpag Kol VUKTOG €ig TOVG aidvag TdV aidvoy.

(20,10)

pouco tempo”

Koi 6tov telecOf] ta yida £, Avbnoetar O ]
“e o diabo, o que tem enganado a eles, foi
coTovag £k Tiic euiakiig avtod (20,7) )
jogado no lago de fogo e enxofre, onde também

“E quando completarem os mil anos, soltar-se-d | a besta e o falso profeta, e serdo atormentados

o satanas da prisdo dele” dia e noite para os séculos dos séculos.”

Na semiosfera judaica as narrativas da apocaliptica descreviam a instauracao do caos
com imagens de seres transgredindo suas fronteiras (I En 1-16 e sua recep¢do) e a sua
neutralizagdo com o aprisionamento no abismo. Na linguagem do livro do Apocalipse essa
desordem ¢ novamente pintada de forma narrativa. O mundo no qual o visiondrio esta nao
vive uma perseguicao estrutural. Prevendo e descortinando, ele percebe uma realidade mais
oculta, que precisa de uma sabedoria mais celestial para ser acessada. O que parece ser uma
ordem, para o visiondrio ¢ caos. E isso vai se tornar ainda pior. Como diz Fiorenza, ¢ uma
interpretagdo “mitopoética” da realidade'**. Por isso os seus leitores implicitos sdo descritos
como aptos a discernir e escolher entre aceitar a associacdo ou ndo com essas for¢as do caos.
Em 18,1-3 estdo os ctmplices, os beneficiados. Portanto os seus ouvintes sdo incitados a
deixar, a ndo se associar (18,4), pois a estes o que lhes resta ¢ a punicdo com a Prostituta
(18,4b-8). Desse modo, a narrativa cria dois grupos de personagens redondos: os que estdo ao
lado do discurso do narrador (a mulher, os santos, os 144.000) e os que aceitam o discurso do

sistema vigente, que ¢ caracterizado como dragdo, serpente, bestas, ou seja, o proprio Satanas.

O Apocalipse privilegia a visdo, sendo que ela estd a servigo da relagdo performatica
entre narrativa e ouvintes: as imagens sdo agentes performaticos. Como intui Frilingos,

quando Roma ¢ descrita como besta e prostituta, sendo finalmente destruida (17-18), ao

14 FIORENZA, The Book of Revelation... p. 22.
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contemplarem essas imagens literarias, os espectadores narrativos participam no horrivel

quadro para desafiarem a audiéncia a dar performance na vida'®.

Nao ha possibilidade de flexibilidade. A linguagem dualista ndo permite meio-termo.
Guiado pelo narrador, o leitor deveria construir suas relagdes de empatia ou antipatia com os
grupos de personagens. Isso determinaria a relacdo de simpatia, posi¢do positiva com o dono
do discurso representado por cada um dos grupos. Contudo, ele é muito contundente: “ou fuja
do mundo construido pelo discurso do Império ou viva a possibilidade de sofrimento das

puni¢des no processo da nova criagio”, ou seja, “associe-se ao caos ou a ordem”!46,

E nesse quando de cenas de estabelecimento do caos narrativizado que estd a
micronarrativa Ap 9,1-21. Ela serd observada com mais cuidado para se perceber a presenca

do discurso de terror na leitura da realidade narrativizada pelo visionario.

4. Apocalipse 9,1-21: movimentos narrativos de instauracio do caos!

Essa micronarrativa ¢ parte da argumentacdo maior do visiondrio na construcao
retorica da realidade. E uma poiesis, uma forma de representagdo da realidade'*’. Na
estruturacdo a partir do enredo com as trés historias, ela se encontra na segunda cena (4-
11)'*8 dentro das sete trombetas que, por sua vez, estdo dentro do ultimo selo. Em 8,1-12
aparecem na cena as quatro primeiras trombetas e suas desgracas. No verso 13, ha uma
intervencdo narrativa para se criar tensdo e expectativa. Uma aguia voa no céu, gritando em
alta voz sobre a triplice anglstia das proximas trés pragas (9,1-21; 11,14-19). Nessa parte
aparecem mais uma vez as puni¢des escatologicas e suas imagens de caos. Aqui
observaremos as imagens do caos narrativamente, em movimentos espaco-temporais. Essa ¢
uma previsdo de desordem, mas ja ¢ vivida antecipadamente pela linguagem mitica, que tem
em sua semiosfera judaico-cristd a presenca dessas imagens canonizadas e aqui recortadas em

temporalidade escatoldgica.

145 FRILINGOS, Spectacles of Empire... p. 40-41.

146 Para uma exposigdo desse dualismo como um uso retérico em uma perspectiva de género, cujo quadro,
especialmente em 17-19, mostra a figura feminina associada as for¢as do caos, ver FIORENZA, Elisabeth
Schiissler. Babylon the Great: A Rhetorical-Political Reading of Revelation 17-18. In: BARR, The Reality of
Apocalypse... p. 243-269.

147 FIORENZA, Babylon the Great... p. 249.

148 BARR, The Story John Told... p. 15-18.
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4.1. Reconstrucio da micronarrativa'*®

A quinta e a sétima trombetas (9,1-21) tém algumas indicacdes de variantes na 27°

edicdo do Novum Testamentum Graece'>

, as quais devem ser analisadas aqui, mas com
poucas chances de mudangas mais substanciais. Porém mostram memorias da leitura e a

polissemia das palavras.

No verso 2, a frase “kai fjvoi&ev 10 ppéap thg apvocov” (“e abriu o pogo do abismo™)
¢ omitida no Sinaitico, nos cursivos 1611 e 2053, no Texto Majoritario (grupo Koiné), em
versoes latinas, inclusive em varios manuscritos da Vulgata, na versao siriaca filoxeniana, em
varios manuscritos coptas saidicos e no copta bodirica. Ainda no verso 2 encontramos a
informagdo de que a uncial 0207, do séc. IV, omite a primeira aparicao do substantivo Komvog
(fumaga). Além disso, a cursiva 2351, do séc. X, o Texto Majoritario (grupo Koiné) e as
variantes da siriaca heracleana substituem peydAng (grande) por katouperng (que queima),
verbo no participio presente passivo genitivo de keiw. Nesse sentido, a fornalha nio era
caraterizada pelo seu tamanho, mas pela sua condigdo: era fumegante. Outros testemunhos
ajuntam as duas possibilidades dizendo que a fornalha era “grande fornalha que queimava” (a
cursiva 2053, sec. XIII, a versao latina gig e a versdo siriaca filoxeniana). No mesmo verso 2
encontramos a mudanga do aoristo no indicativo okoTi{w (§éokot®ON) para o aoristo
subjuntivo (-rto6n) no Sinaitico e no Texto Majoritario. Os manuscritos em que se apoia o
texto de Nestle-Aland sdo o Codex Alexandrino, a uncial 0207 (sec. IV), os cursivos 1006
(sec. XI) e 1841 (sécs. IX/X) e outros poucos manuscritos que diferem do Majoritario. Entre
os versos 2-3 ha outra omissdo. A frase “2. ék 10D kamvod tod @péatoc. 3.xai” (“da fumaca
do poco e.”) é omitida na versdo da primeira mao do Sinaitico e pelas latinas h ¢ um
manuscrito da Vulgata (com pequena variagdo). Para essas leituras se elimina a descri¢ao do
pogo com sua grande fumaca e o texto seria: “e abriu o po¢o do abismo e subiu fumaca, ficou
escuro o sol [...]”. Na mesma sentenca, a uncial 207 insere, depois do “ék 10D Koamvod”, a
preposicdo 470, o que enfatiza as origens da fumaca, o pogo. No verso 3 alguns manuscritos
trocam o pronome pessoal dativo plural feminino avtaic pelo pessoal dativo plural masculino
avtorg (o papiro 115, mas sem muita seguranca; Sinaitico; 046; 2329 e outros poucos

manuscritos) — essa era, inclusive, a escolha de edi¢des antigas do Nestle-Aland. Os

149 Para uma reflexfo sobre o tratamento das variantes textuais como memorias da leitura do texto e ndo sua
corrupgao, cf. Excurso I.

150 NESTLE, Eberhard; NESTLE, Erwin; ALAND, Kurt (org.). Novum Testamentum Graece. 27. ed. Stuttgart:
Gesamtherstellung Biblia-Druck, 1993.



161

manuscritos que apoiam a versao da 27* edi¢ao sao o Codex Alexandrino; o uncial 0207, sec.

IV, e o Texto Majoritario.

No verso 4, novamente o pronome pessoal da terceira pessoa do plural feminino avtoig
¢ mudado para o masculino avrtoic. Isso acontece nos manuscritos das variantes anteriores
indicados no aparato critico, exceto no papiro 115. A edicdo Nestle-Aland legitima a alteracao
com o Codex Alexandrino e o Texto Majoritario. No mesmo verso, o verbo adikéw, que esta
no futuro do indicativo e na voz ativa (adikncovotv), aparece como subjuntivo aoristo (-
owolr) no Sinaitico, no uncial 0207 e no Texto Majoritario. Com o Alexandrino, os cursivos
2329, 2351 e outros poucos manuscritos o Nestle-Aland legitima a sua escolha textual. Nas
duas vezes em que a conjun¢do coordenativa de negagdo ovdé aparece nesse versiculo, na
mesma linha, ela é substituida por 7€ no uncial 0207, nos cursivos 1854 ¢ 2329 e em outros
manuscritos que divergem ao Texto Majoritario. Ainda no mesmo verso, o Texto Majoritario
(grupo de André) e um manuscrito da Vulgata omitem a expressao genitiva zod Geod, talvez
por ser desnecessaria, por ser pressuposta pela expressdo que lhe antecede. Segundo os
cursivos 1611, 1841, 2053, 2329, 2351, o Texto Majoritario (grupo Koiné), a edigcdo
Wordsworth-White da Vulgata e todos os manuscritos da versao siriaca, os textos latinos de
Ticonio e Primésio de Adrumento inseriram o pronome da terceira pessoal do genitivo plural
(avtwr) depois da expressdo t@v uetwrwv, enfatizando aqueles que tém nas testas o selo. No
uncial 0207 essa expressdo recebe algumas modificacdes mais fortes, mas preserva o avrwv:
rov werwmov aevrwr (“da fronte deles”), o que significa uma mudanga estilistica. Os
manuscritos usados pela 27* edigcdo para corroborar sua leitura sdo o Sinaitico, Alexandrino,
P, o cursivo 1895 (outros poucos manuscritos que divergem do Texto Majoritario), as latinas

ar gig e a Vulgata edi¢ao Stuttgartiensis (Stuttgart, 1983).

No verso 5, a primeira variante ¢ exatamente o contrario dos versos 2 e 4. O pronome
pessoal avtaic € colocado no lugar de avroic no uncial 0207 e no Texto Majoritario. Para
preservar a leitura avroig, o Nestle-Aland segue as testemunhas textuais do Sinaitico,
Alexandrino, 1611, 2053 e outros manuscritos que divergem do Texto Majoritario. No mesmo
verso, a expressao PacavicOncovtal, que estd no futuro do indicativo, aparece no aoristo
subjuntivo (Baoaviobworr) no papiro 115 (mas ndo € uma leitura totalmente segura), cursivos

1006, 1611, 1841, 2351 e no Texto Majoritario (grupo Koiné).

No verso 6 o verbo {nrew ¢ usado no participio presente ativo masculino no dativo

plural ({nrovoir) no Codex Alexandrino (mas ndo ¢ uma leitura totalmente segura), no Texto
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Majoritario (grupo Koiné) e na versdao copta bodirica. Algo parecido acontece com o verbo
evptokw. O futuro do indicativo, que € a leitura escolhida pelo Nestle-Aland, ¢ mudado no
Alexandrino, em alguns cursivos e no Texto Majoritario (grupo de André) por uma forma de
segundo aoristo subjuntivo ativo (evpwotr), enquanto o 1 e outros manuscritos que divergem
do Texto Majoritario usam evpnoworr. No mesmo verso, os cursivos 1854, 2329, 2351, o
Texto Majoritario (grupo Koiné), os manuscritos latinos antigos, a Vulgata e a versdo copta
boairica usam, de certa forma obviamente, o verbo ¢evyw no futuro do indicativo (¢pevéetat) e
nao no presente do indicativo. Ainda, a frase ¢ favarog dr’ avtdv (“a morte deles”) aparece

em outra ordem sintatica no Texto Majoritario (grupo Koiné).

No verso 7, o adjetivo duoios estd no nominativo masculino plural (ouotor) nas outras
edigdes do Nestle-Aland, no Sinaitico e no cursivo 2344. O Codex Alexandrino e poucos
manuscritos que divergem do Texto Majoritario usam o adjetivo mais concreto ouoLwueTog
no nominativo neutro plural (opotwuare), enquanto o cursivo 2351 e o Ticonio (com algumas
divergéncias) usam o singular (opotwue). Para o uso de dpoia pelo Nestle-Aland foram
empregados o uncial 0207, o Texto Majoritario, os manuscritos latinos antigos e a Vulgata.
Ainda no verso 7 encontramos manuscritos que transmitem o trecho “duorot ypvo@®” de outra

maneira. O uncial 0207 e o Texto Majoritario usam o nominativo plural ypuoor. Ja o cursivo

2351 constroi a sentenca de outra forma: ypvoor quotor ypvow (ouros semelhantes de ouro).

No verso 9 a expressdo comparativa ®g 0dpakag (como couragas) ¢ omitida no uncial
0207, nas cursivas 1006 e 1611, por poucos manuscritos que divergem do Texto Majoritario e
da versao latina gig. A omissdo torna o texto mais fluido, ligando a expressao Odpaxog

(couragas) a compodg (férreas ou de ferro).

No verso 10, o Sinaitico, o0 Codex Alexandrino e poucos manuscritos que divergem do
Texto Majoritario usam ouotot¢ no lugar de opoiag. No mesmo verso, a sentenga “xai &v taig
ovpalic obtv 1 éCovaia avtdv” ([...] € nas caudas deles o poder deles [...]) aparece de maneira
diferente em alguns manuscritos. No cursivo 1854 (com algumas pequenas divergéncias ou
alteracdes), o Texto Majoritario (grupo André), tradi¢des latinas (ar, Vulgata Clementina) e a
siriaca filoxeniana essa parte ¢ formulada assim: év taic ovpaic adt@dv ki 1 éCovaio avT@dV
(“nas caudas deles e o poder deles”). Outra op¢ao de organizagdo dessa sentenga € proposta
pelo cursivo 2329 (com algumas pequenas divergéncias ou alteracdes), pelo Texto Majoritario
(grupo Koiné) e pela versao siriaca heracleana: xai év taic ovpais abt@v éovaiay cyovoty rov

(e nas caudas deles tendo o poder de). A edi¢do Nestle-Aland apoia a sua escolha nos papiros
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47 e 115 (mas nao ¢ uma leitura totalmente segura), no Sinaitico, no Alexandrino, P, uncial
0207 (com algumas divergéncias), nos cursivos 1006, 1611, 1841, 2053, 234 e 2351 (mas
esses dois ultimos com algumas divergéncias) e ainda em uns poucos manuscritos que

divergem do Texto Majoritario.

No verso 11, antes do &ovowv (tendo/eles tém), o P, o 1854, 234, antigas versoes
latinas e a Vulgata inserem o xai. No mesmo verso, o papiro 115 (mas ndo ¢ uma leitura
totalmente segura), o Texto Majoritario (grupo Koiné) e Ticonio trocam &yovotv pelo presente
participio nominativo feminino plural eyovoat. No Sinaitico e 0207 ainda ha a inser¢do do
artigo 7o antes da expressao “rei”, tornando-se “o rei” (ro Paciién). Ainda no verso 11, o
papiro 47, o Sinaitico, o 2344 e outros manuscritos que divergem do Texto Majoritario, as
antigas versdes latinas e a Vulgata, no lugar de dvopa avtd (nome dele/seu nome) colocam @
(pronome relativo) antes do dvopa; o Sinaitico acrescenta ainda o avtw. A palavra ABaddov €
substituida por Bartwr no papiro 47 e 2053 (com pequenas divergé€ncias). Em outros
manuscritos a expressao ¢ escrita com dois ou um f, a, 8. Outro detalhe ¢ a inversdo da ordem
das palavras na expressao dvoua éyer no papiro 47, no Sinaitico, no cursivo 2344, em poucos

manuscritos que divergem do Texto Majoritario e na litina gig.

No verso 12 a sentenca H ovai 1 uio € substituida no manuscrito de primeira mao do
Sinaitico por odai uio (ai um/primeiro ai). No papiro 47, na leitura do primeiro corretor do
Sinaitico e em uma leitura alternativa do cursivo 2053, a expressdo se 1€ odai 7 uio. Nesse
verso, o &pyetal &tt (vem ainda) ¢ substituido por epyovrar no texto original 046, no Texto
Majoritario (grupo de André) e na versdao de Ticonio. Esse ¢ um esforco para resolver uma
anomalia gramatical, pois o dvo do segundo “ai” é feminino!*!. Em outros manuscritos (na
leitura do primeiro corretor do Sinaitico, nas versdes corrigidas do 046, no 0207, etc.)

encontra-se a leitura epyovratr &t

Entre os versos 12-13 ha a sentenca “ueta radra. Kai”, que € o fim do verso 12 e inicio
do 13. No 046 (com algumas divergéncias ou discordancias), no 1006, 1854, 229, 2351 e no
Texto Majoritario (grupo Koiné) o uera esta deslocado do verso 12 e inicia o verso 13 depois
de um ponto final. O uncial 0207 segue a leitura citada, mas insere a conjuncao adversativa de
(Meto de tavro Kai). O papiro 47, o Sinaitico, o cursivo 2344 (e outros poucos manuscritos

que diferem do Texto Majoritario), a siriaca filoxeniana, a versdao copta saidica e um

IS MUSSIES, G. AYO in Apocalypse 9:12 and 16. Novum Testamentum, v. 9, n. 2, p. 151, 1967.
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manuscrito da versdo copta boairica leem pera radzro (“apds estas coisas”), limpando o texto;
uma leitura alternativa do 2053 e Primdsio de Adrumeto seguem essa leitura, mas preservam o
Kai. Os textos que Nestle-Aland segue sdo o Alexandrino, os cursivos 1611, 1841, o Texto
Majoritario (grupo André), os manuscritos antigos, a Vulgata, a versdo siriaca heracleana e a

versao de Cipriano.

No verso 13 as palavras da expressdo uiav éx t@v [teooapwv] kepatwv (“um dos
quatro chifres”) sdao substituidas em alguns manuscritos. No papiro 47, na leitura do primeiro
corretor do Sinaitico (com pequenas divergéncias ou alteragdes), no Alexandrino, no uncial
0207, nos cursivos 1611, 2053, 2344 e alguns poucos manuscritos que divergem do Texto
Majoritario, a versao siriaca heracleana e todos da versdo copta leem uiov éx t@v kepdrwv —
omitindo tecodpwv (“um dos chifres”). A presenga dessa expressdo no texto promove um
contato com o v. 14 (técoapag ayyéhovg). Contudo, sua auséncia ¢ pressuposta pela TEB,
NVI e REB: “ouvi uma voz que vinha dos chifres do altar de ouro”!*?. No aparato critico da
GNT, 4* edigdo, a escolha pela preservagdo dessa leitura tem grau C, ou seja, ha consideravel
grau de davida quanto a leitura original'>*. Nestle-Aland legitima a sua leitura com o Texto
Majoritario, a Vulgata edicdo Clementina e a siriaca filoxeniana. A preserva¢do dessa

expressao ajuda na coesdo do texto, inclusive para o seu claustro.

No verso 14 o verbo Aeyw aparece no participio presente ativo acusativo feminino
singular (-ovoar) em alguns manuscritos — papiro 47, no 0207, 1611, 2053 e no Texto
Majoritario (grupo André¢). O mesmo verbo aparece no primeiro corretor do Sinaitico com o
mesmo aspecto verbal, nimero e género da leitura acima, mas muda para o caso genitivo (-
ovong). No neutro esse verbo € testemunhado no participio em 1006,1841 e outros. Os textos
usados para a legitimagdo da escolha pelo Aéyovra sdo o Sinaitico de primeira mao, o
Alexandrino, o cursivo 2344 (ainda poucos manuscritos que divergem do Texto Majoritario),
a versao latina gig, e os Pais Cipriano, Ticonio, Primésio de Adrumeto e Beato de Liébana.
Ainda no verso 14, a palavra €kt ¢ omitida no Alexandrino, no 0207 e no Vitorino de Pettau,

ao passo que a palavra técoapog ¢ suprimida do papiro 47.

132 OMANSON, Roger L. Variantes textuais do Novo Testamento: andlise e avaliacdo do aparato critico de “O

Novo Testamento Grego”. Tradugdo e adaptacdo de Vilson Scholz. Barueri: Sociedade Biblica do Brasil, 2010,
p. 555.

153 ALAND, K. et al. The Greek New Testament. 4. ed. Introduccioén traducida al castellano por J. Sinchez
Bosch. Stuttgart: United Bible Societies, 1994.
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No verso 15, o cursivo 2351 e o Texto Majoritario (grupo Koiné) mudam o «ai
nuépav (e dia) inserindo er¢ tnr entre as duas palavras dessa sentenga (kai ez 777 fuépav).
Tal mudanca repete a clausula preposicionada da sentenga que estd nessa mesma oragao.
Ainda nesse verso, o Sinaitico inclui o advérbio de nega¢do, comum nas oragdes subjuntivas,
antes do amoxteivwoty. Assim sendo, deixa de ser uma ordem positiva para ganhar a ideia de
negacao: iva uy drokteivawaoty 10 pitov 1@V avipwrwy (para que ndo matassem a terca parte

dos homens). Essa ¢ uma variante singular, certamente um erro do copista'>*.

No verso 16 a palavra inmukod € substituida por tmmov (cavalaria para cavalo) no Texto
Majoritario (grupo Koiné). Isso faz com que o verso 16 se alinhe ao 17, que nao usa cavalaria,
mas cavalos. As palavras da expressdo diocpvpibdeg poptddwv sdo substituidas em alguns
manuscritos. Nos cursivos 1006, 1611,1840, 1854 (com pequenas divergéncias ou alteragdes),
2053, 2329, no Texto Majoritario (grupo Koiné), em um manuscrito da versdo copta saidica e
na versao de Ticonio a contagem da cavalaria ¢ de “miriades de miriades” (utptedec u.). No
papiro 47 e na versao copta bodirica a contagem ¢ de dvo u. . (“duas miriades de miriades™).
A variante encontrada no Sinaitico (6vo puvptadwyr puvpiadeg) € designada pelo aparato como
curiosa e sem sentido. A leitura escolhida por Nestle-Aland ¢ legitimada pelo Alexandrino, os
cursivos 2344, 2351, o Texto Majoritario (grupo André), a versdo copta saidica, Cipriano e

Beato de Liébana.

No verso 17 ha uma omissdo do advérbio obtwg no cursivo 2329 e em poucos
manuscritos que divergem do Texto Majoritario, na versao siriaca heracleana e Primasio, o
que torna o texto mais fluido. No mesmo verso, a preposicdo da expressdo én’ avT®V €

substituida por emarw no papiro 47 e no Sinaitico.

No verso 18 o cursivo 1 e outros que divergem do Texto Majoritario omitem wAny®v,
enquanto o papiro 47 omite o ToVT®V € o avt®v. No lugar de éx tod mvpodg, o Texto
Majoritario (grupo Koiné) escreve amo 1. 7. Para dar retoques estilisticos, o papiro 47, C (com
pequenas divergéncias ou alteragdes), os cursivos 1006, 1841 e 2053 e 2329 (com pequenas
divergéncias ou alteragdes) repetem a preposicdo ek entre o xai tod das expressdes xai 0D

rxamvod e kol tod Betov (da fumaga e do enxofre).

No verso 19 a expressdo 7 yop ¢ modificada para nv yep n (“era porém a”) no papiro

47. A frase xai év taic ovpaic avtdv (“e nas caudas deles”) é omitida no Texto Majoritario

134 AUNE, Revelation 6-16, p. 489.
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(grupo André), um erro por conta do adr@v que aparece na proxima linha. H4 ainda duas
mudangas: de Ouowo para oporor (2053 e poucos manuscritos que divergem do Texto
Majoritario) e &govcoot para eyovoats (no Sinaitico, P, 2053 e em outros manuscritos que

divergem do Texto Majoritario).

No verso 20, o papiro 47 e o Sinaitico inserem o avtwy — quebrando a construgdo
dativa da sentenca e se ligando a expressao “dos homens” no genitivo — entre o TANYdig € o
tavtoug: “os deles que ndo foram mortos por essas pragas” (ot ovK dmektdvOnoay €v Taig
TNyl avtwy tavtong). Ha uma substituicdo simples no mesmo verso. O ovd¢ no Codex
Ephraemi Syri Rescriptus, em alguns cursivos (1006,1854, etc.) e no Texto Majoritario (grupo
Koiné) ¢ substituido pelo ov; no Codex Alexandrino, no 1611 e no Texto Majoritario (grupo
de André), pelo oute; o cursivo 2329 e outros poucos manuscritos que divergem do Texto
Majoritario usam kat ov. A edicdo de Nestle-Aland se apoia nos textos do papiro 47,
Sinaitico, a uncial 046, os cursivos 2053, 2344 e todas as versoes latinas. Na mesma linha, em
alguns manuscritos o verbo “prostrar/adorar” esta ndo no futuro (mpookvviicovctv), mas no
aoristo subjuntivo (- owoir), como testemunham corregdes do papiro 115 e no Texto
Majoritario. Para preservar o futuro, Nestle-Aland se apoia nos papiros 47 ¢ 115, no Sinaitico,
no Codex Alexandrino, no C e outros poucos que divergem do Texto Majoritario. Outra
indicagdo de variante ¢ a omissao de xai za yalxd (“e os idolos”) no papiro 47, um manuscrito
da versdo copta saidica. Essa omissdo se explica pela repeticdo do artigo 7o € do xai na
sequéncia da oragdo que pode ter confundido os copistas. O mesmo acontece com 0 Koi Td
yoAkd (“e os de bronze”), como ¢ testemunhado pelo Texto Majoritario (grupo Koiné), uma
copia da Vulgata e em Ticonio, bem como com t& EOAwva nos papiros 47, 85 (sem muita
certeza), no 1854, 2329 e outros poucos que divergem do Texto Majoritario. Por fim, a
palavra dOvavton (“podem”) € substituida no papiro 47, no 1611 e no Texto Majoritario

(grupo Koiné) por “dtvoton”.

No verso 21 o substantivo @appoxov (magia/feitico) ¢ substituido por ¢apuakera
(feiticaria) no Codex Alexandrino, no 046, 2053, 2329, 2344, 2351 e no Texto Majoritario
(grupo de André) — inclusive era a leitura aceita nas edi¢des anteriores. Nestle-Aland opta
por gapudkmv (“das magias”) e nao ¢apuaketwyr (“feiticaria”) com base no papiro 47,
Sinaitico, C, 1006, 1611, 1841, 1854 e no Texto Majoritario (grupo Koiné). H4, ainda, uma

substituicdo simples nesse versiculo. Ilopvelag (prostituicdo, impureza, fornicacdo) ¢
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substituida por movnptag, que é resultado de erro do copista'*®. Por fim, ha uma omissdo longa
da frase ofite éx 1@V Kleuudrwv adtov (“nem de seus roubos”). Essa sentenga ¢ omitida no
papiro 47, em um manuscrito da Vulgata, na versao siriaca filoxeniana e na copta saidica. Por

conta do avt@v, os copistas erraram omitindo a frase.

Segundo a analise, o texto escolhido pela 27* edi¢do do Nestle-Aland tem boas
condi¢des de representar a micronarrativa para o trabalho. Talvez a variante do verso 13 seja a
mais complicada por estar sob fraca aceitacdo, mas isso nao atrapalha no desenvolvimento do
texto e na sua narracdo. As mudangas de estilo que as variantes representam poderiam ser
levadas em consideragdo, posto que em alguns casos deixam o texto mais fluido (o que para a
analise narrativa ¢ melhor), mas optar-se-a pelo resultado de Nestle-Aland. Ou ainda, as
variantes, mesmo as ndo intencionais, mostram a memoria das leituras dos textos e suas

recepcdes posteriores! 6.

4.2. Traducao da micronarrativa

Toda tradugdo incide sobre a obra com a qual se trabalha. Por isso traducdo € criacao
de novo(s) texto(s). Como bem afirma Maria Elisa Rodrigues Moreira, “a tradug¢ao aparece
sempre como uma questao relativa ao fazer literario, € ndo apenas como um processo técnico

de transposicdo idiomatica™'®’.

Falando das dificuldades da traducao, Luis Borges diz que os textos poéticos sao mais
desafiadores para os tradutores do que os prosaicos. Entretanto, depois de ler textos como os
apocalipticos ndo ¢ possivel concordar plenamente com isso, pois nessas obras hd um
complexo de sensagdes e movimentos/agdes conduzidos pelos verbos, dentro de vinculagdes
imaginarias, que dificulta a transposicao do sentido. Portanto podemos aplicar a qualquer
traducdo as dificuldades citadas pelo escritor argentino (as quais diz serem mais comuns aos
textos poéticos): “cada palavra tem uma significacdo peculiar, conotagdes proprias e

totalmente arbitrarias’'®.

155 AUNE, Revelation 6-16, p. 490.
156 Ver o Excurso L.

157 MOREIRA, Maria Elisa Rodrigues. A questdo de tradugdo em Jorge Luiz Borges e Italo Calvino. Alea:
Estudos Neolatinos, v. 11, n. 2, dez. 2009. Disponivel em: <http://goo.gl/XPBoLK>. Acesso em: 13 mar. 2013.

158 BORGES, Jorge Luis. Las dos maneras de traducir. La prensa. Buenos Aires, 01 de agosto de 1926.

Recogido en Textos recobrados 1919-1930. Buenos Aires: Emecé, 1997, p. 256-259. Disponivel em:
<http://www.cervantesvirtual.com/obra/las-dos-maneras-de-traducir/>. Acesso em: 13 mar. 2013. Em outro texto
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O proprio esquema exposto por Lotman sobre a linguagem nos ajuda a pensar a
tradugio de um texto como produgio criativa de um novo texto. Nas linguagens artificiais'>’
ha identidade direta entre a mensagem do emissor e a mensagem do receptor. Na transposicao
de um texto de uma lingua para a outra, a distancia ¢ preenchida pela criatividade da tradugao.
Entre o texto 1 (original) e o texto 2 (tradugdo) existe somente uma equivaléncia

1160

convencional ®” e, por haver complexidade de c6digos entre texto original e texto de tradugao,

o tradutor ¢ obrigado a fazer escolhas:

O relacionamento assimétrico e a constante necessidade de escolha fazem da
traducdo, neste caso, um ato de producdo de novas informagdes e exemplificam a
funcdo criativa tanto da linguagem quanto do texto'¢!.

No trabalho de tradugdo o exegeta precisa levar em consideragdo a criatividade
deformativa na qual estd se embrenhando. Conhecendo o intransponivel carater interpretativo
da tradu¢@o, o melhor a se fazer serd levar a sério a maxima de Octavio Paz: “por um lado
suprime as diferencas entre uma lingua e outra; por outro lado, revela-as plenamente”!'%2, Por
isso o tradutor acaba optando pelo segundo “lado” da traducdo. Assim, a traducdo neste
trabalho privilegiard a estrutura morfossintatica do texto grego, preservando suas tensoes e

estranhamentos para valorizar a revelagdo deles.

O texto grego'®

' Koi 6 méumrog dyyehog €o6Amoev: koi | E o quinto anjo tocou trombeta: € vi uma

€ldov AoTéPOL €K TOD OLPAVOD MEMTOKOTA LG | estrela do céu que caia'®* para terra, e foi lhe
NV YV, Kai £€600n avtd 1 KAelg 10D Ppeatog

dada a chave do pogo do abismo!®

Borges mostra o nivel criativo do tradutor. Cf. BORGES, Jorge Luis. Problemas de la traduccién (El oficio de
traducir. Revista Sur, dez./jan. 1976. Disponivel em: <www.ndet.org/foro/showthread.php?tid=2881>. Acesso
em: 13 mar. 2013.

159 Nogueira ilustra bem esse tipo de linguagem usando o exemplo da gravagdo de uma musica por meio do
MP3, que ¢ um codigo digital. Cf. NOGUEIRA, Paulo A. S. Religido como texto: contribui¢des da semidtica da
cultura. In:  (org.). Linguagens da religido: desafios, métodos e conceitos centrais. Sdo Paulo: Paulinas,
2011, p. 17.

160 LOTMAN, 1. Por uma teoria semiética da cultura. Belo Horizonte: FALE; UFMG, 2007, p. 18.

161 LOTMAN, Por uma teoria semiética... p. 19.

162PAZ, O. Traduccidn: literatura y literalidad. Barcelona: Tusquets, 1990, p. 12.

163 Como texto-base sera usado ALAND, Barbara; ALAN, Kurt. Novum Testamentum Graece. 27" ed. Stuttgart:
Deutsche Bibelgesellschaft, 1993.

164 remtwkdTa — participio perfeito acusativo ativo masculino singular do verbo nintw, “cair”, “mergulhar para
baixo”. Em termos gerais, esse verbo da a ideia de uma queda ndo intencional. Cf. TDNT, v. 4, p. 162. Optou-se
por essa traducdo porque nesse caso o participio perfeito representa uma agdo simultdnea a acdo do verbo
principal.
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¢ apfvccov

2 xai fjvoilEev 10 @péap Tiig afvocov, Kai
avépn kamvog €k Tod QPENTOC (G KOmVOG
Kapivou peyding, kol éoxotmin 0 fAtog Kai
0 anp €k Tod KaTvod ToD PPENTOC.

e abriu o pogo do abismo, e subiu fumaca do
poco como fumaga de uma grande fornalha, e
o sol escureceu!®® e o ar (também) com a

fumaca do pogo.

3 xod £k oD xomvod EEfAAOV ducpidec i TV

Yiv, kol €600n avtaic €€ovcia g &yovoty
€€ovoiav ol okopmiot Thg Y1G.

e da fumaca sairam gafanhotos!®’ para a
terra, e lhes foi deliberado!®® poder como tem
poder os escorpides da terra.

4 xol &ppén avtoic vo ) adikcovcty TOV
YXOPTOV THG YHG 0VOE TAV YAWPOV 0VOE AV
0évdpov, €l N tovg AvBpdmovg oftiveg ovk
g&yovol TV oepayida Tod Oeod Emi TV
LETOTOV.

e lhes foi dito que ndo fizesse mal'® as ervas
da terra nem a toda arvore, somente aos
homens os quais ndo tém o sinal de Deus em
suas testas.

S kol 8860m avtoic fva pn dmoxteivocty
avTovg, GAA iva PacavicOnoovtor pfjvog
mévte, Kol O Pacavicpoc  avTdV - O

Bacaviopog okopmiov dtav maion dvOpwmov.

e foi dado a eles que ndo os matassem, mas
que fossem atormentados cinco meses, € 0
tormento deles como tormento de escorpido
quando pica um homem.

% xoi &v taig Nuéparg dketvoug {ntricovoy ol

dvOpwmotl TOoV BAvaTOV Kol 0V 1| EDPCOVCLY
avtdv, Kol émbvpnicovcy amobavelv kol
@evyeL 6 Bavatog an’ aVT®OV

e naqueles dias os homens buscardo a morte
¢ ndo a encontrardo, ¢ desejardo morrer ¢ a
morte deles fugira

7 Kai 10 opoidpato v Akpidov duota
inmmolg Mrowacpuévolg €ig moéAepov, Kol €mi
TAG KEPAAAG OVTOV OC OTEPOVOL OUO1oL
YPLOD, Kol TG TPOGOTO ADTAOV MBS TPOSHOTA
avOpoOTOV,

os aspectos dos gafanhotos eram semelhantes
aos cavalos preparados para guerra, ¢ sobre
suas cabecas como coroas semelhantes a
ouro, ¢ os rostos deles como rostos de
homem,

8 xai elyov tpiyag dg Tpiyag yovoukdv, kai ol
00OVTEG ADTAOV OC AEOVI®V NGOV,

e tendo cabelos como cabelos de mulheres, e
os dentes deles eram como do ledes,

? xoi elyov Bmpakag m¢ Odpaxac cdnpodc,
Kol 1 @V T®V TTEPHY®V OVTOV OG POV
apuitov  mnov 7oAV  TpEYOVIOV  E€lg
TOAELLOV,

e tendo couracas'’® como couracas de ferro, e
a voz das asas deles como voz de carruagens
de muitos cavalos que correm para guerra,

10 ol &yovoy ovpac duoiac cropmiolg Kkai

e tendo caudas semelhantes a escorpides, e

165 Seria um primeiro nivel na superficie do abismo. Um pogo largo e raso que da acesso a dguas subterraneas.
Cf. BALZ, H. R.; SCHNEIDER, G. (ed.). EDNT. Grand Rapids: Eerdmans, 1990. v. 3, p. 438. A imagem
representa uma espécie de tapa ou eixo fluvial que ¢ a entrada para o abismo.

166 Aoristo passivo: “foi escurecido”.
167 Nominativo feminino plural

168 ¢560n — aoristo passivo neutro singular de §tdwut. Na construgdo da frase, alguém (singular) deu aos

referentes do pronome demonstrativo avtaig autoridade. Esse verbo possui a ideia de liberagdo, permissdo para
atuar; deliberacdo. Cf. BALZ; SCHNEIDER, EDNT, v. 3, p. 320.

169

adwmoovowy — futuro do indicativo da terceira pessoa do plural de adikew. Contrario ao que € correto, faz o

que ¢ mal, errado ou enganoso. No Apocalipse ¢ usado para se referir ao julgamento do cosmos (7,2-3; 9,4.19).

Cf. KITTEL; FRIEDRICH; BROMILEY, TDNT, p. 24.

170 Parte do peitoral da armadura. Cf. BALZ; SCHNEIDER, EDNT, v. 2, p. 162.
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KEVTPOQ, Kol €V Taig oVpaig avtdv 1 £€ovaia
adTdV AdKfoal TOVG AvOp®OTOLS URvVag
TEVTE,

ferrdes, e nas caudas deles o seu poder de
fazer mal aos homens cinco meses,

I gyovowv én” ovtdv Bacihéa tov dyyelov

Mg apdocov, Ovopo avt® EPpaicti
APaddov, kai &v T EAAnviki dvopa &yet
ATOAMO@V.

Tendo sobre eles, o anjo-rei do abismo; o
nome dele em hebraico é Abaddon, e em
grego tem o nome Apollyon.

2°'H obdai N pia amfjAdev- iSov
dvo oval peta tadTa.

Epyetar &t

O primeiro ai se passou. Eis! Vem ainda dois
ais ap0s essas [coisas].

BKai 6 &ktog 8yyehog écéAmicsv:  Koi
fkovoa @oviv piov €k Tdv [1e000pmV]
Kepatwv tod Bucraotnpiov tod ¥pvsod Tod
&vamiov tod Ogod,

E o sexto anjo tocou a trombeta: e ouvi uma
voz dos [quatro] chifres do altar de ouro
diante de Deus,

14 Agyovia 1@ &kt dyyélo, O Exov TV
cbAmyyo: ADoOV TOLG TEGCAPOG GYYEAOLG
TOVG 00EUEVOVC ML T TOTAUD TM UEYAA®D
Evepd.

Dizendo ao sexto anjo (o que tem a
trombeta): solta os quatro anjos os que foram
atados'”! sobre o grande rio Eufrates.

5 xai éM0Onoav ol téocopeg dyyshot ol
NToacUévol €ig TV dpov Kol MUEPOV Kai
ufva kol éviowtov, vo Amokteivooy 1O
Tpitov TOV AVOpOT®V.

E foram soltos os quatro anjos, os que tinham
sido preparados!’® para a hora, e dia, e més, €
ano, para que matassem um ter¢o dos
homens.

16 xoi 0 apOpog tdv otpotevpdTmv TOD

ImmKod JopvPLadeg LVPLdwV, HKOLGO TOV
APV adTdV.

e o numero dos exércitos da cavalaria [era]
dois milhares de milhares; eu vi o numero
deles.

17 Koi obtoc ldov Tovg inmovg &v i) 0pacet
Kol TOLG KoOnuévoug €’ avT®dv, EYovtog
Oopokag moupivoug kal VokwvBivovg Kol
Oeuddelg, kol ol kepoAoi TAOV MmOV ©G
KePalal AgOVTOV, Kol €K TOV OTOUATOV
aOTOV EKTOPELETOL TOP Kol KOmvog Kol
Oelov.

E, assim, vi os cavalos na visdo e os que
estavam montados neles, tendo couragas
[cor] de fogo!'”® de jacinto e de enxofre!’™, e
as cabegas dos cavalos como cabegas de ledo,
e das bocas deles saia fogo, ¢ fumaca e

enxofre.

B amdo 1wV tPdV  TANy®V  TodTOV
anektdvOnoav 1o Tpitov 1OV AvOpOTOV, £K
0D TLPOG Kol ToD Koamvod kai Tod Beiov ToD
EKTTOPEVOUEVOL €K TV GTOUATOV QOTAV.

Dessas trés pragas foram mortos a terca parte
dos homens; pelo fogo, e fumaga e enxofre
que saia da boca deles.

0 yap éovoia tdV inmov &v 1d otdpatt
aOT@OV 0TV Kai &V Taig 00paig avTdv, ol yap
ovpai  avt®v Suoww  Opeoty,  Eyovoat
KEPAAOS Kol £V aOToig AduKoDov.

o poder, porém, dos cavalos estd na boca
deles e nas caudas deles, pois as caudas deles
assemelhavam-se a serpentes, tendo cabegas,
e com ele danam.

20 Koi ol Aouroi 1@V avOpdmev, ol ovk
anektdvOnoayv v Toic mAnyoic TavTos, ovdE

E os restantes dos homens, os que nao foram

171 Verbo participio perfeito passivo masculino plural. Ou seja, dos que foram atados, somente quatro.

1720 verbo esta no participio perfeito passivo masculino plural.

173 As duas palavras estdo em fungdo atributiva no acusativo, que serve como meio para caracterizar a couraga.
174 Vermelho escuro e amarelo. Cf. BALZ; SCHNEIDER, EDNT, v. 3, p. 379.
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HeTEVON oY €K TMV EPYOV TOV XEPAV AOTAV,
tva un mpookvvicovoty Ta Sopdvia Kol To

mortos com €ssas ncm S€

pragas,
converteram!”® das obras das suas mios, para

gdmAa T YpLGA Kal TG APyVPa Kol T YOoAKE
Kol 0 AlBwva kol T EVAva, 6 oUte PAEmew
dvvavtol ovte AKoVEY OVTE TEPUTATELY,

que nao adorassem os demdnios e os idolos
de ouro, e de prata, e de bronze, e de pedra e
de madeira, os quais ndo podem ver, nem
ouvir, nem andar,

2l kai o0 petevonoov &k TV eovov adtdv | e ndo se arrependeram!'’®  dos  seus

OLTE €K TV QUPUOK®V OVTOV OVTE €K NG | homicidios, nem das suas feiticarias, nem das

TOPVELNG  OLTOV OVTE £K TV KAEHUOTOV | gyag prostituigdes, nem dos seus roubos.
oOT@V.

4.3. A clausura da micronarrativa

A micronarrativa comega a sua cena com ket como marcador de discurso para o inicio

de um novo periodo!”’

. As primeiras quatro trombetas sdo tocadas (8,2-12) e o verso 13 ¢
colocado pelo narrador para criar uma expectativa em relacdo as outras trombetas. Mesmo
que estejam no mesmo quadro da macronarrativa 4-11, a quinta trombeta revela uma nova
focalizagdo, mostrando que estamos em outro lugar das preocupagdes do encadeamento de

cenas.

A cena ¢ perpassada por imagens de terror e descri¢ao minuciosa de suas personagens
redondas. E sdo exatamente essas imagens que servem de fios para conectar as subcenas dos
versos 1-21. O sintagma “fumaga” perpassa todo o texto como uma linha (2.3.17.18),
caracterizando o ambiente e os seres do caos. Nos versos 7-11 os gafanhotos sdo descritos
como “os cavalos preparados para guerra”, nas “cabecas como coroas semelhantes a ouro”,
“rostos deles como rostos de homem”, “dentes deles eram como do ledes”, “tendo couracgas

29 ¢

como couragas de ferro”,

2% <¢

voz de carruagens de muitos cavalos”, “tendo caudas semelhantes a
escorpides, e ferroes, e nas caudas deles o de fazer mal aos homens”. Nos versos 16-18 essas
imagens sao recuperadas ¢ o foco fica sobre os cavalos e os cavaleiros. Assim, aqui o tema da
cavalaria ¢ retomado (v.16) e reaparece a descri¢ao da couraga (v.17) — “tendo couragas
[cor] de fogo”. Tal qual os recursos empregados para descrever os gafanhotos, usa-se a

imagem do ledo para descrever a cabec¢a dos cavalos (v.17). Tanto para os gafanhotos como

para cavalos a cauda ¢ lembrada como mortifera (escorpido e serpente) (v. 10.19).

175 O verbo é peravoéw no aoristo ativo na terceira pessoa do plural masculino. “Mudar de dire¢do”,
“conversdo”. Esse verbo aparece para se referir a convocagdo dos membros das sete igrejas a mudangas como,
por exemplo, suportar os nicolaitas e ndo seguir as doutrinas de Balado (2,12-16). Cf. BALZ; SCHNEIDER,
EDNT, v.2,p. 418.

176 Aoristo ativo da terceira pessoa do plural.

177 AUNE, Revelation 6-16, p. 483.
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Na narrativa se conecta, também, o tema da libertagdo dos seres cadticos. No verso 2
os gafanhotos sobem com a fumaca e no v. 14 quatro anjos/demonio sao soltos do Eufrates. O
que tem a chave do abismo no verso 2 ¢ o mesmo do verso 11, que tem lideranga sobre os
seres. Assim, se no verso 5 se fala em ndo matar os homens, mas simplesmente atormenté-los,

no verso 15 isso € compreendido como o ndo exterminio.

Na narrativa do verso 12 ha um ricochete que liga o primeiro “ai” com o segundo,
fazendo com que seja necessario compreendermos a micronarrativa como as duas
trombetas!’8, pois além de as duas dividirem um mesmo campo semantico, sua continuidade é
garantida pelo ricochete. A micronarrativa, entdo, ¢ Ap 9,1-21. Como bem explica Nogueira:

No paragrafo seguinte, na sexta trombeta (9,13-21), a visdo anterior é retomada e
desdobrada [...] Os gafanhotos deixam a cena, e passam a ser enfocados os cavalos e
os cavaleiros, desenvolvendo outra das imagens do livro do profeta. Assim como
nao se tratava na primeira visao de simples gafanhotos, aqui também ndo sdo apenas

cavalos e cavaleiros. Esses cavalos vomitam fogo, suas caudas se parecem com
serpentes, seu niimero ¢ avassalador'”’.

Os quadros narrativos. Os quadros narrativos'®® podem ser identificados pelos
movimentos das imagens que se desdobram e pela descricdo das personagens e suas fungdes
na narrativa. H4 dois quadros claros — 1-12a (quinta trombeta) e 12b-21 (sexta trombeta)'8!
— que sdo ligados pelo ricochete do v.12. Este, por sua vez, ¢ o fim de um e a entrada do
outro. O primeiro quadro pode ser subdividido em: (1) foco no ser que cai do céu e sua
relacdo com o abismo (1b-2;11); (2) foco nos gafanhotos (3-10). O segundo quadro pode ser
organizado em: (1) foco nos quatro seres que sdo libertos do Eufrates (13b-15); (2) foco na
cavalaria e nos cavalos (16-19); (3) o foco na sobra dos homens ndo arrependidos (20-21). No
inicio do primeiro e do segundo quadros hd uma introducao (la.13a) e o verso 12 funciona

como um eixo que os liga:
A la: Introdugdo de quadro visionario: E o quinto anjo tocou trombeta...

B 1b-2; 11: foco no ser que cai do céu

178 Ha uma série de autores, usando o método histdrico-critico, que delimitam o texto como 9,1-21: AUNE,
Revelation 6-16, p. 483-485; BEALE, G. K. The Book of Revelation: A Commentary on the Greek Text. Grand
Rapids: William B. Eerdmans Publishing Co., 1999, p. 143; FIORENZA, Composition and Structure of the
Book of Revelation, p. 364; BAUCKHAM, Richard. The Climax of Prophecy, p. 12-13. Para uma proposta de
separacdo da quinta e sexta trombetas: ROLOFF, The Revelation of John... p. 113-120.

17 NOGUEIRA, Imagens de violéncia no Apocalipse de Jodo... p. 232-233.

180 “Estruturar uma narrativa equivale a identificar os quadros narrativos que a compdem”. Cf. MARGUERAT;
BOURQUIN, Para ler as narrativas biblicas... p. 48.

181 Cf. AUNE, Revelation 6-16, p. 113; ROLOFF, The Revelation of John... p. 114.
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C 3-10: foco nos gafanhotos soltos
12: ricochete
A’ 13a: Introdugdo de quadro visionario: E o sexto anjo tocou a trombeta...
B’ 13b-15: foco nos seres soltos do Eufrates
C’ 16-19: foco na cavalaria e nos cavalos
20-21: conclusdo da cena /micronarrativa (foco nos homens ndo arrependidos)

A micronarrativa estd organizada de maneira concéntrica, com os seres cadticos sendo
construidos por meio de retomada e desenvolvimento de imagens. A e A’ sdo enquadradores
de quadros nas cenas e introduzem, como espelhos, os grupos de imagens. Os seres de B ¢ B’
dialogam pelo seu surgimento, a partir de movimentos de soltura. Os seres de C sdo
desenvolvidos e a retomada de suas imagens serve para construir o foco de C’. O ricochete,
como um €ixo, estd no centro servindo de aviso dos demais ais, os quais terdo sua conclusao
em 11,14-19 (que n3o ¢é a preocupacdo deste trabalho). Os versos 20-21 servem como
fechamento, demonstrando a obstinagdo dos que se aliam ao caos. Isso servird para a
inevitavel intervencdo e continuagdo de julgamentos no Apocalipse até a ordenagdo final do

CcOSmos.

4.4. O quadro de caos: seres que caem, seres que sobem!

4.4.1. A la: Introducdo de quadro visionario: E o quinto anjo tocou trombeta... ; B 1b-2;

11: foco no ser que cai do céu

1

Kol 6 méumtoc dyyehog &€cdGAmicev: kol
100V doTépa &k ToD 0Vpavod TETTOKOTA Eig
NV YV, Koi £€600n avtd 1 KAelg 10D PpEatog
¢ apfvccov

E o quinto anjo tocou trombeta: e vi uma
estrela do céu que caia para terra, e foi lhe
dada a chave do poco do abismo

2 kol fvoigev 10 @péap Thc Gpvocov, Kai
avéPn Kamvog €k ToD QPENTOS (G KATVOG
Kapivou peyding, kol éokotmin 0 fAtog Kai
0 anp €k Tod KaTvod ToD PPENTOC.

e abriu o po¢o do abismo, ¢ subiu fumaga do
poco como fumaga de uma grande fornalha, e
o sol foi escurecido e a ar (também) com a
fumaca do pogo.

1 Zyovow &n’ avtdv Pociléa TOv dyyelov

g apdocov, Ovopo avt®d EPpaioti
APaddov, kai &v T EAAnvikfi dvopa &yet
AmoAVV.

Tendo sobre eles, o anjo-rei do abismo; o
nome dele em hebraico é Abaddon, e em
grego tem o nome Apollyon.




174

Com se tem insistido neste trabalho, ndo somente em Apocalipse 12, mas em toda a
estrutura e linguagem do livro se verifica a presenga e representacao das for¢as do caos. E
mesmo que as trés séries de pragas levem o leitor as catdstrofes previstas, estas também
servem para interpretar a realidade que cercava o visionario. Como se observa, em relacdo a
voz narrativa a Narratologia diria que no Apocalipse a narragdo ndo ¢ simplesmente anterior
(narrativa prenunciativa do futuro), mas intercalada, pois o narrador se situa entre os
momentos da narracio'®2. Isso é possivel pela utilizagdo dos verbos no aoristo e no participio,
bem como a linguagem mitica, que sempre ¢ paradigmatica. O Apocalipse, dessa forma, joga
com o tempo narrativo empregando anacronia e prolepse interna, haja vista que o narrador
cria uma antecipagao que entra no enquadramento da obra. O que ¢ antecipado estd dentro do
programa de caos-ordem do livro. Por isso os monstros e os agentes de puni¢ao revelavam um
nivel de realidade que talvez ndo fosse verificavel diretamente. A violéncia, a morte e os
desastres, ao serem previstos, narrativamente, eram instaurados e serviam de oculos para a

interpretagao do mundo romano.

E com esse eixo que se pretende ler narrativamente a quinta e sexta trombetas,
observando como as imagens e movimentos da narrativa servem para alimentar uma
linguagem de terror, com representacdes ligadas ao caos que sdo cortes enunciativos da
semiosfera judaico-crista, a qual possui textos perenizados e que ajudam na interpretacao dos
textos sincronicos da cultura do Império Romano, o mesmo que tinha em seu discurso o

“conhecimento” (Thompson) da realidade negado pelo narrador visionario.

Em 9,1-2, no comecgo da narrativa, como sua situacao inicial, o quinto anjo aparece ¢
toca a trombeta!3. Essa expressdo ¢ sempre vinculada ao tempo escatolégico (10 vezes no
livro do Apocalipse e 1 em 1 Co 15,52). A trombeta era um instrumento usado no Mundo
Antigo como uma espécie de sinal na guerra, substituindo a antiga flauta espartana e a lira
cretense. Ela também era utilizada por pastores para reunir os rebanhos e como convocagao
para ritos religiosos, além de instrumento musical — um exemplo classico era o uso da

184

trombeta de duas notas do Egito **. Aqui ela ¢ um sinal, como nos demais textos.

182 MARGUERAT, D.; BOURQUIN, Y. Para ler as narrativas biblicas... p. 108.

183 ¢s6Amioev — aoristo do indicativo ativo da terceira pessoa do singular do verbo comim. “Tocar trombeta”,
“trombetear”, “soprar trombeta”, “dar um sinal com a trombeta”. BALZ; SCHNEIDER, EDNT, v. 3, p. 225.

184 KITTEL; FRIEDRICH; BROMILEY, TDNT, p. 997.
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Jodo vé (eldov). A narrativa com o aoristo se coloca em uma temporalidade nio
pontual'®®, fazendo com que a presenca de imagens que estdo em temporalidades primordiais
(1 En 1,1-36) ganhe peso escatoldgico. O verbo “ver” tem a ideia de contemplacao (4,1; 14,1;

19,11; 21,1) ou revelagdo'®

. O que ele contempla ¢ uma realidade do tempo primordial que ¢
transportada para esferas escatologicas, inserindo-o na trama como um narrador
homodiegético. Com o participio perfeito a narrativa cria a imagem de que este tinha caido,
mas sua queda ¢ paralela ao verbo principal, no tempo em que ele vé a estrela cair. Essas
imagens perpassam o Apocalipse (6,13; 8,10-11; 12,9). A estrele recebe, por um sujeito
oculto, a chave do @péatoc tfig dpvocov'®’ (do poco do abismo). O movimento acontece de
cima para baixo: um ser cai e¢ se liga a uma realidade de baixo. Ele recebe a chave que
possibilita abrir uma porta, que aqui € a do pogo onde esta o abismo. Essa estela ¢ identificada
no verso 11: ABaddav (Hb) e Arodivwv (Gr). Como foi dito anteriormente em referéncia as
outras manifestacdes dessa imagem, no judaismo estrelas representam juizos escatologicos.
Além disso, diz respeito a instauragdo de caos, destrui¢do de fronteiras cosmicas. Assim, falar
em estrelas caindo do céu ¢ provavelmente descrever desordem cosmica localizada em
temporalidade escatologica. O proprio nome dessa estrela diz muito sobre a sua caracteristica

de caotica: “destruicio” ou lugar de “destruicio” (1ax)!%8.

Nessa descri¢do ha um jogo de palavras quando o verso 11 identifica essa estrela. O
termo hebraico ¢ a transliteracdo de 71728, que aparece em J6 26,6; 28,22; 31,12; S1 88,12; Pr
15,11; 27,20: “O além esta desnudo perante ele, e ndo ha coberta para o abismo” (71728%) (JO
26,6); “O abismo (7172X8) e a morte dizem: Ouvimos com os nossos ouvidos a sua fama” (Jo
28,22); “pois seria fogo que consome até a destruicao (7172877Y) e desarraigaria toda a minha
renda” (J6 31,12); “Sera referida a tua bondade na sepultura? A tua fidelidade, nos abismos?”
(1i7282) (SI 88,12); “O Sheol e o abismo (3i7281) estdo descobertos perante o SENHOR;
quanto mais o coracao dos filhos dos homens!” (Pr 15,11); “O Sheol e o abismo (i72%)) nunca

se fartam, e os olhos do homem nunca se satisfazem” (Pr 27,20).

185 BLASS, F.; DEBRUNNER, A.; FUNK, R. W. 4 Greek Grammar of the New Testament and Other Early
Christian Literature. Chicago: University of Chicago Press, 1961, p. 171.

136 KITTEL; FRIEDRICH; BROMILEY, TDNT, p. 707.

187 Na LXX esse substantivo € utilizado para traduzir a expressdo 0inn (tehom), que na Biblia Hebraica descreve
as aguas originarias ou caos da narrativa cosmogonica de Gn 1,2. Essa palavra ainda é usada para traduzir a
mesma expressdo da Biblia Hebraica no plural, a qual denota o reino dos mortos (S1 71,20). Cf. KITTEL;
FRIEDRICH; BROMILEY, TDNT, v. 1, p. 9. Pelo que parece, em Lc 8,31 os seres que possuem o corpo do
gadareno queriam ir para o abyssos.

18 TOORN, K. V. D.; BECKING, B.; HORST, P. W. (ed.). Dictionary of Deities and Demons in the Bible
DDD. 2nd extensively rev. ed. Leiden: Brill; Boston; Grand Rapids: Eerdmans, 1999, p. 1.
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Nesses textos essa expressao ¢ identificada como lugar de morte, o mesmo que o
abismo, lugar de caos, assim como nos mitos cosmogonicos (o tehom). Tal expressao €
traduzida na LXX por dnoleiq. Aqui o abismo, o caos ndo ¢ somente o lugar, mas o nome
dado para aquele que o domina. A estrela que cai ¢ o caos, o abismo ligado aos monstros

primordiais, as lutas cosmicas, a desestruturaco, a infertilidade, etc.

Ao cair, hd a imagem de desestabilidade, instalagdo do caos. Isso ¢ intensificado e
desenvolvido como um 76 na narrativa, o que acontece quando o abismo ¢ aberto: sobe fumaca,
mas ndo uma fumaga qualquer. Esta ¢ cdsmica, porque lembra os pressagios proféticos

escatologicos de Joel, que sdo muito importantes para composi¢ao das pragas dessa trombeta:

Tocai a trombeta em Sido e dai voz de rebate no meu santo Monte; perturbem-se todos
os moradores da terra, porque o Dia do SENHOR vem, ja estd proximo; 2dia de
escuridade e densas trevas, dia de nuvens e negridao! Como a alva por sobre os
montes, assim se difunde um povo grande e poderoso, qual desde o tempo antigo
nunca houve, nem depois dele havera pelos anos adiante, de geragio em geragdo®. A
frente dele vai fogo devorador, atras, chama que abrasa; diante dele, a terra é como
o jardim do Eden; mas, atras dele, um deserto assolado. Nada lhe escapa (J1 2,1-3).

Em Joel a trombeta ¢ tocada como um alerta para o dia do Senhor, que ¢ descrito como
o dia de escuriddo, uma cena que ¢ repetida no profeta para descrever “o Dia do Senhor” (J1
3,2-4). Esse dia estd vinculado a guerra e a exércitos (v.2). No texto se coloca em relagao
antitética Eden e deserto, dando contraste entre terra fértil e terra assolada; antes e depois do
dia do Senhor'®. No texto do Apocalipse essas imagens e personagens ganham peso cosmico
e s30 postos no quadro temporal escatologico — ndo da escatologia dos livros proféticos, mas
da literatura apocaliptica. Esses seres sdo colocados debaixo do pogo, no abismo, de onde
saem os seres desoladores. Pelo que parece, na cultura judaica o livro de Joel entrou semiose
com as tradi¢des enoquitas, as quais estiveram na semiosfera judaica gerando essas ricas e

inesperadas imagens, tais como manifestas nessa parte do Apocalipse de Joao.

4.4.2. C 3-10: foco nos gafanhotos soltos

3 kol 8k tod komvod EERAOOV dipideg eic Tv | e da fumagca sairam gafanhotos para a terra,

Yiv, kai €d0n avtaig €€ovoia mg €xovow | e foi deliberado para eles poder como tém

egovaiav ot okopmiot Tig yiiG. poder os escorpides da terra.

* kai ppédn avtaic tva un adiknoovoty tov | e foi lhe dito que ndo fizesse mal as ervas da
XOPTOV TG TG 0V0E mav YAWPOV 0VOE TAV | terra nem a toda arvore, somente aos homens

13 WOLFF, H. W.; MCBRIDE, S. D. Joel and Amos: A Commentary on the Books of the Prophets Joel and Amos.
Philadelphia: Fortress Press, 1977 (Hermeneia: A Critical and Historical Commentary on the Bible), p. 45.
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dévdpov, el un Tovg AvOpOTOVG ofTiveg OvK
g&yovol TNV oepoyida Tod Oeod Emi TV
UETOTOV.

os quais ndo tém o sinal de Deus em suas
testas.

> kol 8860n adtoic fva pn dmoxteivooty
avTovg, GAA iva PoacavicOncovtar pivag
mévte, Kol O Pacavicpog  avTtdV O

Bacaviouog okopmiov dtav maiorn avOpwmov.

e foi designado a eles que ndo os matassem,
mas que fossem atormentados cinco meses, €
o tormento deles como tormento de escorpiao
quando pica um homem.

6 xai &v toic Huépoug Eketvoug (ntioovcty ol
dvOpomot TOV BAvaToV Kai oV Py ELPICOVCLY
avtdv, kol Embopncovoy amobaveiv kol
@evyeL 6 Bavatog A’ aVT®OV

e naqueles dias os homens buscardo a morte

e ndo a encontrardo, e desejardo morrer € a

morte deles fugira!'®”

7 Kai 10 opowdpato v Akpidov duota
inmmolg Mrowacpuévolg €ig moéAepov, Kol €mi
TAG KEPAAAG OVTOV OC OTEPOVOL OUO1oL
YPLOD, Kol TG TPOGOTO AVTAOV MBS TPOSHOTA
avOpoOTOV,

os aspectos dos gafanhotos eram semelhantes
aos cavalos preparados para guerra, € sobre
suas cabecas como coroas semelhantes a
ouro, ¢ os rostos deles como rostos de
homem,

8 xaid elyov Tpixac OC TPiyaC YovoIkdV, Kai ol

006VTEG ADTAY O AEOVI®V NGOV,

e tendo cabelos como cabelos de mulheres, e
os dentes deles eram como do ledes,

? kol elyov Ompakag m¢ Odpakac c1dnpodc,
Kol 1 @V T®V TTEPHY®V OVTOV MG MV
appitov  mnov TOAMGV  TpeYOVIOV  E€lg
TOAEUOV,

¢ tendo couragas como couragas de ferro, ¢ a
voz das asas deles como voz de carruagens
de muitos cavalos que correm para guerra,

10 ai &yovowv odpig Opoiog ckopmiolg Kol
KEVTPQ, Kol v Taig oVpaig avtdv 1 £€ovcia
adTOV AdIKfoal TOVG AvOpmTOLS Ufvag
TEVTE,

e tendo caudas semelhantes a escorpides, €
ferrdes, e nas caudas deles o seu poder de
fazer mal aos homens cinco meses,

A partir do verso 3 a focalizagdo se move para um detalhe da cena anterior: os

componentes do abismo, as coisas que dele saem (3-10). Com a fumaga, que atinge regides
naturais gigantescas, saem os gafanhotos. Assim, hd uma mistura grotesca e aterrorizante de
fumaga cosmica e seres hibridos monstruosos. O akpi¢ (gafanhoto) é uma das expressdes
utilizadas para a tradugdo na LXX das quatro palavras no texto hebraico do profeta Joel que
identificam o gafanhoto (JI 1,4) ou suas fases: o que deixou ‘o gazam’ (133 / T KOUTNG
[LXX]), comeu-0 ‘o arebah’ (72787 / M dkpic [LXX]); o que deixou ‘o arebah’ (72187 / 1
akpig [LXX]), comeu-o ‘o yaleq’ (P33/ 6 Bpodyog [LXX]), o que deixou ‘o yaleq’ (?223/ 0
Bpodyoc [LXX]), comeu-o ‘o hasil’ (°gna/épvoifn [LXX]). Na Septuaginta as diferenciagdes
propostas pelo texto hebraico sdo preservadas, mas ambos os textos ndo parecem tratar os

termos em um paralelismo sinonimico, o que serve para identificd-los como um so ser que

190 presente do indicativo com aspecto do futuro.
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causa desastres. No Apocalipse aparece somente akpis, preservando a linguagem bélica

desenvolvida em J1 1-2.

J1 2,25 identifica o exército que destrdi e desola no dia do Senhor (2,1-11), no contexto
da libertagdo, com os gafanhotos: “Restituir-vos-ei os anos que foram consumidos pelo
gafanhoto (arebah), pelo hasil e pelo gazam, o meu grande exército que enviei contra vos”. No
Apocalipse, os gafanhotos sdo também agentes de destruigdo e puni¢do, como também acontece
em outros textos da Biblia Hebraica (Ex 10,12; Sb 16,9). Se em Joel eles representam exércitos
e expectativas de invasdo militar, no Apocalipse o sentido de destrui¢cdo ¢ preservado, mas
desistoricizado e lancado para as realidades cosmicas proprias, por exemplo, das narrativas de
Enoque. Os gafanhotos agora sdo seres malignos que saem das regides abismais, onde estao os

monstros do caos e presos os causadores de desordem; na verdade, eles os sao!

A origem deles ¢ o abismo. Este, com as portas sendo abertas, lhes permite que saiam.
Assim como os quatro anjos que sao soltos do Eufrates (v. 14-15), também a saida dos
gafanhotos gera muitas desgragas. Sao seres com caracteristicas hibridas e malignas. Tal qual
os seres que saem dos corpos dos gigantes (Jb 15; 1 En 15), eles aterrorizam os homens. Na
narrativa eles sdo descritos longamente. Como personagens redondas, sabemos
detalhadamente o que sdo capazes de fazer: 1. S3o pegonhentos como escorpides (v.3); 2.
Causam danos aos homens (v.4); 3. S3o como cavalos preparados para a guerra; 4. Tém
coroas; 5. Rostos de homens; 6. Cabelos de mulher; 4. Dentes de ledo; 5. Vestem-se como
militares, com couraga; 6. Asas enormes; 7. Tém caudas envenenadas. Serem comparados a
cavalos e possuirem dentes de ledo relembra, também, a descricdo que Joel faz dos gafanhotos
(J1 1,6; 2,4.5), com detalhes que permitem evocar a devastagdo causada pelos gigantes e seus

espiritos nas tradigdes de Enoque e suas recepgdes (1 En 8; Jb 9).

Trata-se de seres hibridos e aterrorizantes, que reunem em sua descri¢do imagens de
guerra, poder, medo e caos. A presenca dos cabelos de mulher recorda a relagdo proxima
entre as mulheres e os seres que descem do céu ou com os seres malignos posteriores. A eles €
permitido atingir somente um grupo: os que ndo tém o selo na testa (v.4). A cena pintada no
v.5 ¢ cheia de violéncia e terror: “e foi designado a eles que ndo os matassem, mas que fossem
atormentados cinco meses, € o tormento deles como tormento de escorpido quando pica um

homem”.
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O 8560n (designar, permitir, deliberar'®!) revela que a liberdade de fazerem tais coisas
¢ deliberativa. A soltura e as agdes deles sdo permissoes deliberadas por um sujeito oculto, o
mesmo que lhes ordena que ndo danifiquem a natureza. Os verbos que descrevem as ordens
do sujeito da oragdo aos gafanhotos nos versos 4-5 estdo no aoristo passivo, pois focam os
objetos (os gafanhotos) que recebem a agdo, mas ocultam aquele que ordena, estando na
terceira pessoa do singular. Este (ele) pode ser o anjo da quinta trombeta, Deus/o cordeiro ou
a estrela que cai do céu, mas ¢ provavel que esteja se referindo a personagem do v.11, ou seja,
Abaddon, que ¢ a estrela. Na hierarquia os gafanhotos sdo liderados por esse chefe maior.
Assim sendo, ndo ¢ o cordeiro que designa as maldades. Ele estd no controle desde 5,5 (8,1),

porém as minucias das agdes dos gafanhotos sao determinadas pelo agente do caos.

Portanto, ndo ¢ Deus quem instaura o caos. Ele ¢ realizado pelas forcas malignas, as quais
somente identificam os que t€ém o selo de pertencimento, que sdo uma antitese daqueles marcados
pela besta (13,16-17): uns sdo marcados por pertencerem a Deus (9,4; 7,3-8) e outros, por serem
propriedade das bestas e suas figuras similares. Os primeiros sdo preservados: “estes sdo os que
vém da grande tribulagdo” (7,14-15) e estdo no trono louvando (7,15-17) ou clamando por justi¢ca
(6, 9-11). Com esse quadro de claro dualismo, para dramatizar a angustia da presenca de tal mal
sobre a terra, o narrador mostra que o tormento ¢ tdo ruim que vivé-lo por cinco meses ¢
insuportavel, sendo a morte o melhor remédio, porém esta, para intensificar o quadro de terror,
nao lhes ¢ permitida. Aqui o nimero “cinco” ¢, aparentemente, simbolico. Ele aparece
frequentemente sendo usado em contextos que o designam como se referindo a “algum/alguma”
medida ou tempo (1 Co 14,19 [cinco palavras]; Mt 17,17-19 [cinco paes]; Lc 12,6 [cinco pardais];
Lc 12,52 [cinco em uma familia]). Esses cinco meses podem refletir o periodo do ciclo do
gafanhoto. Eles nao se prestam a marcar algum tipo de cronologia historica, mas a dar-lhe valor

simbélico. E um numero redondo que significa “alguns”, um periodo limitado de tribulagio'®?.

Interessante ¢ que os gafanhotos saem do abismo, exatamente o lugar onde foram, nas
narrativas enoquitas, presos os Vigilantes (cf. 1 Pd 3,19; 2 Pd 2, 4-5; Jd 6). Na topografia
enoquiana, que impregnou a semiosfera judaico-cristd, esse era o lugar para onde os
causadores da desordem foram:

Disse também o Senhor a Rafael: “prenda as maos e os pés de Azazel e lanca-o nas

trevas”. E ele fez um buraco no deserto que ha em Dudael e jogou-o ali. Ele jogou
sobre ele pedras robustas e agudas sobre sua face para que ndo pudesse ver a luz; e

191 Ver nota na tradugio.
192 AUNE, Revelation 6-16, p. 530.
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de modo que pudesse ser langcado no fogo no dia do julgamento e dar vida para a
terra que os anjos tém corrompido (1 En 10,4-6).

Segundo Lc 8,31, o abismo é para onde os deméOnios do gadareno querem ser
enviados. No fim do livro do Apocalipse, quando no processo de instauragdo da ordem, as
forcas do caos sdo lancadas no abismo ou nas profundezas (20,1-3; 20,10). Veja como 1
Enoque descreve esse lugar:

E fui a outro lugar, um lugar mais terrivel que aquele, e vi algo horrivel: um grande
fogo que ardia e fumegava, pois naquele lugar havia uma segmentacdo até o abismo,

com grandes colunas de fogol[...], um lugar terrivel de olhar. Entdo Uriel disse [...]:
este € o carcere dos anjos (1En 21,7-10).

Em Jubileus os Vigilantes foram lancados, assim como os espiritos dos gigantes, nas
prisdes abismais. Com 1-2 e 3-11 novamente as fronteiras sdo transgredidas. Os seres agora
ndo somente caem, mas sobem, descrevendo-se narrativamente a realidade do caos. Os
gafanhotos, a fumaca, a estrela, o abismo e Abaddon mostram a presenca de imagens dos

textos da cultura servindo como instrumentos para a interpreta¢do da realidade.

4.4.3.v.12: ricochete

2'H obdai N pla anfjldsv- idov Epyeton &t | O primeiro ai se passou. Eis! Ainda vem dois
800 ovai peta TodTa. ais ap0s essas [coisas].

Com o eixo narrativo, o ricochete'®?

, 0 no permanece (v.12), ndo ha agdo
transformadora e o caos, ao contrario, sera desenvolvido com mais imagens. O verso ¢
fechamento das primeiras imagens e abertura para as proximas. Somente um ai se foi; restam
outros. Em termos de frequéncia narrativa, ¢ uma narrativa repetitiva, pois se fala uma ou

194

duas vezes sobre uma mesma historia contada'”*. Ou seja, a proxima narrativa ¢ uma extensao

ou retomada da primeira. O verso 12 relembra 8,13 e antecipa 11,14.

A palavra ovai ¢ interjeicdo, mas com fungdo de substantivo. Na LXX, essa estratégia
morfossintatica com a mesma palavra ¢ vista em Ez 2,10 e Ez 7,26: “Estendeu-o diante de
mim, e estava escrito por dentro e por fora; nele, estavam escritas lamentagdes, suspiros e ais
(ovai)”; “Vira ai sobre ai, e se levantara rumor sobre rumor; buscardo visdes de profetas; mas
do sacerdote perecera a lei, e dos ancidos, o conselho”. Em Ez 7,26 a expressao ¢ usada para

9% ¢

traduzir o substantivo 771, que significa “desastre”, “destruicdo”, “calamidade” ou a ruina de

193 Estratégia narrativa que leva o texto para além. MARGUERAT; BOURQUIN, Para ler as narrativas
biblicas... p. 47.

194 Sobre a frequéncia narrativa, ver GENETTE, Discurso da narrativa... p. 113-126.
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uma pessoa (como em Is 47,11)!. Em Ez 2,10 ela serve para traduzir a interjeigio
(substantivada) >, uma hapax legomenon na Biblia Hebraica'®®, mas que no contexto em que
aparece que tem sentido de lamento, luto ou comunicacdo de tristeza'®’. Nos evangelhos (Mt
11,21; Mt 18,7; Lc 16,24), em Judas (v.11) e no proprio livro do Apocalipse (12,12;

18,10.16.18) essa expressao esta vinculada ao antincio de desgraga e lamento.

No verso 12 o narrador continua descrevendo a cena de destrui¢do e terror, o que
mostra como o texto tem, no ricochete, indicio de conexdo e preservagdo da coeréncia e

coesao. No texto ele incita o leitor a continuar a leitura e reverbera a mesma tensdo narrativa.

4.4.4. A’ 13a: Introducdo de quadro visionario: E o sexto anjo tocou a trombeta...; 13b-15:
foco nos seres soltos do Eufrates

B Kai 0 &tog @&yyehoc &cdAmocev: Kai
fikovoa Qoviv piov €k TAV [1e000pmVv]
kephtov tod Buclaotnpiov 0D ypvcod Tod
Evomov tod 0oV,

E o sexto anjo tocou a trombeta: e ouvi uma
voz dos [quatro] chifres do altar de ouro
diante de Deus,

14 Myovia 1@ Exkto dyyélo, O Exov TV
oOAmyya: ADGOV TOVG TEGCOPOG GYYEAOLG

Dizendo ao sexto anjo (0 que tem a
trombeta): solta os quatro anjos dos que

TOVG 0€0EUEVOVS ML T TOTAUD TA HEYAA®D

s C foram atados sobre o grande rio Eufrates.
Evoppar.

B xai &M0Onoav ol téocopeg dEyyelot ol
NTOWOoUEVOL €1G TNV BpovV Kol MUEPOV Kol
pfjva kai éviootov, tva dmokteivooty 1O
Tpitov TOV AVOpOT®V.

E foram soltos os quatro anjos, os que tinham
sido preparados para a hora, e dia, e més, e
ano, para que matassem um ter¢o dos
homens.

O sexto anjo toca a trombeta (13a). Ouve-se uma voz que vem dos quatro chifres do
altar de ouro (v.13b). Nao ¢ facil identificar no texto de quem ¢ essa voz. Alguns
comentadores acreditam ser uma ordem divina, talvez do cordeiro do cap. 5'®. Também os
quatro chifres podem ser uma voz unissona dos anjos citados em 8,2'°°. Alguns manuscritos
omitem recodpmy € a sua insergdo no texto ndo é totalmente confiavel?”. Com essa omissdo
os chifres falam sem designar que sejam os do altar, o qual tinha quatro pontas, mas quaisquer

chifres — que por intui¢do seriam os do altar. Se levado em consideracdo o contexto dessa

195 SWANSON, J. Dictionary of Biblical Languages with Semantic Domains: Hebrew (Old Testament).
(electronic ed.) (DBLH 2096). Oak Harbor: Logos Research Systems, 1997.

19 AUNE, Revelation 6-16, p. 536.
197 SWANSON, Dictionary of Biblical Languages...

198 AUNE, Revelation 6-16, p. 113. Jiirgen Roloff ndo se arrisca a indicar o dono da voz. Cf. ROLOFF, The
Revelation of John... p. 118.

199 AUNE, Revelation 6-16, p. 113; ROLOFF, The Revelation of John... p. 536.
200 Veja, acima, a leitura do aparato critico.
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macronarrativa, € possivel que aquele a quem a chave ¢ entregue, o mesmo que liberta os
gafanhotos e ordena (libera) que estes ataquem como escorpides, mas somente atormentando,

sem matar os homens (v. 1-2; 3-4) seja o dono dessa voz.

Se assim for, a micronarrativa inicia mostrando que ele recebe a chave, ou seja, ganha
autoridade e liberdade para atingir o mundo (v.1). Entdo ele, como lider (v.11), faz suas
deliberagdes, inclusive em relacdo ao nao ataque dos marcados, pois estes pertenceriam ao
cordeiro (v.4). Dessa forma, o cordeiro conduz a histéria (cap. 5), mas enquanto a
estrela/Abaddon e seus agentes do caos estiverem no mundo, a realidade sera marcada por
desordem e “ai”. Contudo, a melhor maneira de ler ¢ entrando na linguagem das imagens: sao
chifres (quatro ou ndo) do altar que falam/gritam (v.13). Essa imagem, a luz das cenas dos
selos e trombetas, pode ser reportada a realidades que virdo a se instaurar em breve. Mas ela

também interpreta o mundo, no minimo, como potencial de caos.

O altar ao qual se refere a micronarrativa ¢ o0 mesmo onde estdo as almas imoladas de
6,9-11. A ordem era para que fossem libertos os quatro anjos dos que estavam presos no
Eufrates; dentre os que estavam presos devia-se soltar quatro. Estes tinham um tempo previsto
para a soltura (v.15). Aqui a narrativa usa a analepse, o classico ‘“voltar temporal

»201 Contudo, o passado é presente. Isso ndo quer dizer que ¢é sua realizagio

narrativo
simplesmente. Isso porque o texto tem a ambiguidade da temporalidade mitica, que ¢
paradigmatica, e da escatologia, que ¢ “um depois” com luzes sobre o agora. A literatura
enoquita descreve o tempo quando tais seres seriam libertos. No entanto, eles sairiam da

prisdo para o julgamento: o tempo do fim (1 En 10, 5-6; cf. 1 Pd 3,19; 2 Pd 2, 4-5; Jd 6).

Os quatro seres do Eufrates sdo uma antitese daqueles outros quatro que estdo nos
quatro cantos da terra, segurando os quatro ventos (7,1). Enquanto estes estdo presos, aqueles

(134

sdo livres; mas os dois grupos fazem mal ao mundo. Os anjos de 7,1 estavam “éordrag”. Em
Ap. 8,2 essa expressao ¢ usada como se referindo a alguém de pé para servir. Dessa maneira,
estes estavam de pé, a servigo, ao contrario daqueles no Eufrates. Essa imagem ¢ metonimia

202

do Oriente, lugar de onde se espera agdes militares e opressao™ . Nas Pardbolas de Enoque,

no capitulo 56, narra-se que Enoque viu um exército de anjos de puni¢do marchando (56,1). O

201 “Designando por prolepse toda a manobra narrativa consistindo em contar ou evocar de antemdo um
acontecimento ulterior, por analepse toda a ulterior evocagdo de um acontecimento anterior ao ponto da historia
em que se esta, reservando o termo geral de anacronia para designar quaisquer formas de discordancia entre as
duas ordens temporais, que veremos, se ndo reduzem inteiramente & analepse e a prolepse”. GENETTE,
Discurso da narrativa... p. 38.

202 ROLOFF, The Revelation of John... p. 118.
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anjo adjuvante, que o acompanha na viajem, responde que esses anjos estdo atras dos
escolhidos e amados para serem perseguidos e langados no vale (56,3). A narrativa continua e
diz que estes incitariam os reis do Oriente, os partos e medos, para se levantarem e investirem
contra a regido da Palestina, onde estavam os citas no comego do capitulo 56. Estes sairiam de
seus tronos como ledes e hienas famintas para destruir os eleitos. No Apocalipse se preserva a
expectativa da vinda de destrui¢ao do Oriente, porém ndo simplesmente como reis em guerra,
mas seres malignos, como os gafanhotos, para tormentos. A fun¢do dos quatro anjos na
narrativa ¢ matar a terca parte dos homens, como as quatro primeiras trombetas (8,6-12). Se
esse quadro for lido paralelamente ao quadro anterior, o Eufrates seria um tipo de abismo,

lugar distante, profundo.

4.45. C’ 16-19: foco na cavalaria e nos cavalos

16 xoi 0 apOpog tdv otpotevpdTmv TOd

ImmKod JopLPLAdEG HLPLEdWY, TIKOLGO TOV
apOuov avTdV.

e o numero dos exércitos da cavalaria [era]
dois milhares de milhares; eu vi o nimero
deles.

17 Koi obrog eldov Tovg inmovg &v i 0paoet
Kol ToLg KoOnuévoug €’ avTdv, EYovtog
Oopokag moupivoug kal VokivBivovg Kol
Osudelg, kol ol kepoioi TAV MmOV ©G
KePalol AeOVTOV, Kol €Kk TOV OTOUATOV
aOTOV EKTOPELETOL TOP Kol KOmvog Kol
Ociov.

E, assim, vi os cavalos na visdo e os que
estavam montados neles, tendo couragas
[cor] de fogo de jacinto e de enxoftre, e as
cabecas dos cavalos como cabecas de ledo, e
das bocas deles saia fogo, e fumaca e
enxofre.

Y70 yoap &ovoia 1@V imnov &v 1d otdpatt
aOTAOV 0TIV Kol &V Taig 00paig adTdV, ol yop
ovpai  avt®v Suowr  dpeotv,  Eyovoat
KEPAANS Kol £V aDToig Ad1KoDoY.

o poder, porém, dos cavalos estd na boca
deles e nas caudas deles, pois as caudas deles
assemelhavam-se a serpentes, tendo cabegas,
e com ele danam.

Os cavalos e cavaleiros de 16-19, por conta da expressdo dnektavOncav to tpitov TAV
avOporov (foi morta a ter¢a parte dos homens — v. 15.18), vinculam-se aos quatro anjos
soltos (v.15). O exército tem um numero incontdvel (v.16). Na visdo sdo vistos duas
personagens: 0s que estavam montados e os cavalos. Os montadores sdo descritos com
algumas caracteristicas dos gafanhotos: t€ém couragas de cor de fogo, jacinto e enxofre (v.17).
Os cavalos, por sua vez, tinham cabec¢a de ledo e das suas bocas saiam ingredientes proprios
do abismo ou das profundezas de onde sairam os gafanhotos: fumagca, fogo e enxofre (v.17-
18). Além da boca, suas caudas eram peconhentas (v.19) como as caudas dos gafanhotos
(v.10). A caracterizagdo destes como cavalos devastadores, além de ser uma extensdo da

descri¢cdo dos gafanhotos, carrega as memorias da descricdo dos cavalos de Joel:
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A sua aparéncia é como a de cavalos; e, como cavaleiros, assim correm.’
Estrondeando como carros, vém, saltando pelos cimos dos montes, crepitando como
chamas de fogo que devoram o restolho, como um povo poderoso posto em ordem
de combate (...) O SENHOR levanta a voz diante do seu exército; porque muitissimo
grande ¢ o seu arraial; porque ¢ poderoso quem executa as suas ordens; sim, grande
€ o Dia do SENHOR e mui terrivel! Quem o podera suportar? (J1 2,4-5. 11).

O quadro de caos ¢ intensificado com a focalizacdo nos animais e nos cavaleiros,
porque formam um conjunto de seres monstruosos e cadticos: da boca dos cavalos saia fogo,
fumaca e enxofre (v.17), que sdo elementos que pertencem ao mundo do abismo (Ap 20,10;

9,2) — a fumaga que subia do abismo também sai da boca desses cavalos.

A representagio ndo é a de um cavalo qualquer. E um equino primordial, com
caracteristicas dos seres do caos. Em J6 40,25-41,26 ha uma descricdo do Leviatd (10217),
outro nome para os seres do caos e 0os monstros primordiais das narrativas cosmogonicas, ou
com tragos de cosmogonia (Is 27,1; 51,9; Am 9,3; Sl 74,14). Em sua longa apresentacao,
encontramos a boca como lang¢a-chamas e narinas soltando fumaca:

Da sua boca saem tochas; faiscas de fogo saltam dela. Das suas narinas procede
fumaga, como de uma panela fervente ou de juncos que ardem. O seu halito faz

incender os carvdes; ¢ da sua boca sai chama. No seu pescogo reside a forca; e
diante dele salta o desespero (J6 42, 11-13).

Esses cavalos sdo representacdo e expressdo do mundo subterrdneo. Assim, os seres do
primeiro quadro se juntam aos do segundo para a construcdo de uma narrativa de terror e
desgraga. Sdo seres soltos, que caem e povoam a terra. No verso 4 ¢ dito que a sua for¢a ndo
atinge os que sdo selados. As coisas que saem das suas bocas, ao lado das caudas como serpentes,
matam as pessoas. Esses seres ndo serviam somente para montaria, como um cavalo do exército,

mas eles mesmos eram monstros hibridos, com peso da linguagem do grotesco. Segundo D.

Aune, os versos 17b e 18b formam um quiasmo por conta da utilizacdo de um incluisio®**:

A 17b de suas bocas
B procedem
C fogo, fumaca e enxofre

D 18adaquelas trés pragas a terca parte da humanidade foi
morta

C’ 18b o fogo, a fumacga e o enxofre
B’ procedem

A’ de suas bocas

203 AUNE, Revelation 6-16, p. 113; ROLOFF, the Revelation of John, p. 540.
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Se esse quiasmo estiver correto, o centro ¢ a morte da terca parte da humanidade, em
torno da qual fumaga, fogo e enxofre se transformam em instrumentos mortais. O caos que
esses elementos representam gera a ndo vida, infertilidade, desgraca e desespero. Nesse
contexto, cria-se na narrativa a possibilidade de assimilagdo de personagem, pois ha marcas
de euforia e disforia®®* que servirdo para os enunciatirios tomarem ou nio a sua decisdo
diante da assimilagcdo. Se levarmos em consideracdo o contexto das primeiras cartas, esse
seria um discurso muito forte para levar seus ouvintes a tomarem partido e optarem pela
proposta do narrador, deixando de lado os lideres na comunidade que representem associacao

com os ndo selados (2,14-15; 2,20.22.24;), descritos nos v. 20-21.

4.4.6. v. 20-21: conclusdo da cena/micronarrativa (foco nos homens néo arrependidos)

20 Koi ol Aouroi tév avOpdnwv, ol ovk | E os restantes dos homens, os que nio foram
dnsmdv@ncogv &v T(ﬁg T[)LT]'Y(IIQ Taﬁralg,’of)f‘)é mortos com essas pragas, nem se
petevoOnoay €K TdV EPYv T@V YEPAY adTdV,
tva un mpookvviicovoty Ta Sopdvia Kol To
€dmAa T YpLGA Kal TG APyVPa Kol T YOoAKE
Kol Ta AlBwva xai to EOAwva, a obte PAEmev _ '
dvvavtat odte dkove 0VTE TEPMATELY, de madeira, os quais ndao podem ver, nem
ouvir, nem andar,

converteram das obras das suas maos, para
que nao adorassem os demodnios e os idolos
de ouro, e de prata, e de bronze, ¢ de pedra e

2 kai o0 petevoncav £k @V @OvVov adT@v | e ndo se arrependeram dos seus homicidios,
00TE €K TAOV QUPUAK®V aVTAV 00TE €K TG | nem das suas feiticarias, nem das suas
mopvelag avT®v oUTe €K TOV KAEUUATOV

PV prostitui¢des, nem dos seus roubos.
O TAOV.

Nos versos 20-21 os homens que restam se revelam ainda obstinados, como acontece
em 16,9.11: “ndo se arrependeram de sua conduta” (v.20). Isso ¢ comum nas narrativas das
pragas do Egito (Ex 7,13.22; 8.15.19.32; 9,7.12.34-35;10.1.20). Era de se imaginar que o

resto fossem os nao atingidos pelas pragas, os selados (v.4); mas ndo sdo.

A expressao &k TOV Epywv TOV xepdV avTt®dV (das obras das suas maos — v.20) € uma
expressao semitica estereotipada para se referir aos idolos como sem vida ou feitos por maos
de homens (Dt 31,29; 1 Rs 16,7; 2 Rs 22,17; 2 Cr 34,25; Is 2,8; 17.,8; Jr 1,16; 25,6-7; 32.30;
Mq 5,13; At 7,41; Justino I Apol. 20,5; Did. 35.6)*%. O verso 20 diz que estes sdo adoradores
dos demonios. Na Biblia Hebraica aparecem diversos nomes de seres dos desertos e
divindades menores dos lugares aridos: Tsiyyim (Is 13,21; 34,14; Jr 50,30; Sl 72.,9); se ‘irim
(Lv 17,7; 2 Rs 23,8; Is 13,21; 34,14; 2 Cr 11,15); shedim (Dt 32,17; S1 106,37); Reshef, geteb,

204 FIORIN, José Luiz. Elementos de andlise do discurso. Sdo Paulo: Contexto, 2009, p. 23.
205 AUNE, Revelation 6-16, p. 113; ROLOFF, The Revelation of John... p. 541.
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deber (Dt 32,24; Hb 3,5; S178,48; J6 5,7 e Ct 8,6); Azazel (Lv 16,18; 10,26); Lilith (Is 34,14);,
sijjim e ‘Tjjim (Is 13,2s; 34,14; Jr 50,39; Sl 72,9); Elilim (Is 19,3). A LXX costuma traduzir
essas expressdes como Satuoviov. Por exemplo, em Dt 32,24 o texto hebraico diz que “eles
fazem sacrificios a 2°7%%”, 0 que a LXX traduz por datpuéviov. Outro exemplo é S1 107,37,
em que a Septuaginta traduziu novamente o hebraico Shedim com a palavra grega daimonion.

Assim diz o texto: “Serviram aos seus idolos que serviu de lagos para eles/Aos demonios

(Shedim) sacrificaram seus filhos e suas filhas (SI 106,36-37)”.

Com um paralelismo sinonimico, a LXX diz que idolatria ¢ o0 mesmo que adoragdo aos
demonios. 1 Enoque diz que uma das mas influéncias dos Vigilantes consistia em levar os
homens a adorarem a demoénios como se fossem deuses: “(...) tomando muitas formas tém
corrompido os homens e os seduzem a fazer sacrificios aos demdnios como a deuses (...)”
(19,1). A acusagdo ¢ estruturada em um catidlogo de vicios caracterizado por idolatria,
feiticaria e roubo (v.20). O texto fala em adoracdo aos demonios. Ainda em 1 Enoque (54,5-
6), no contexto da visdo dos Vigilantes aprisionados ¢ dito:

Estes sdo para a hoste de Azazel, para subjuga-los e leva-los a parte inferior do lugar
de condenacdo (..). Miguel, Gabriel, Rafael e Fanuel os sujeitardo no grande dia e os
jogardo na fornalha ardente naquele dia, para que seja vingado o Senhor dos

espiritos por sua iniquidade, por que quiseram servir a Satan e seduziram os
moradores da terra.

O proprio Paulo, no texto sobre a ceia, diz:

ndo quero que entreis em comunhdo com os demdnios, ndo podeis beber do calice
do Senhor e do calice dos demoénios; ndo podeis participar da mesa do senhor e da
mesa dos demonios. Caso queiramos provocar o ciume do Senhor? Serd que somos
mais fortes que Ele? (1 Co 10,20b-22).

Na mesma estrutura mitica, esses seres que saem das profundezas, atacam e criam o
caos estdo relacionados ao culto aos demodnios, pois promovem essa adoragdo. Dessa maneira,
ndo ha necessidade de uma vinculag@o rapida ao culto ao imperador ou a qualquer realidade
historica para esse catdlogo. Isso ndo quer dizer que ndo haja algum tipo de insatisfagdo com
praticas religiosas ou com o proprio culto imperial. No entanto, a narrativa inflaciona a
realidade com linguagem mitica do caos para acusar esses seres de promoverem as tais agdes
dignas de punic¢do. E como sdo obstinados, a continuacdo do desenvolvimento da expurgagao

¢ uma necessidade para a ordenagao do mundo.

Os movimentos ¢ imagens da micronarrativa podem ser expostos assim:
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Seres que caem

Seres que sobem

Instauracéo do caos

kol €ldov  Gotépa  ék  TOD

00pavod TENTOKAITA €IG TNV YRV
do céu

“e vi uma estrela

enquanto caia para a terra”

Kol AvéPn kamvog €k Tod
QpENTOC

“e subiu fumaca do pogo”

Kol €300n avtaig éEovcia
wg &ovow &Eovoiav ol
oKopmiot TG YHC.

“foi deliberado para eles
poder como tem poder os
escorpioes da terra”

&yovotv €n” avTdVv Paciiéa TOV
dyyehov Thic apvocov, Svoua
avt® EPpaioti ABaddav, ki
é&v M EAMnviki] Svoua Exet
AmoAO@V

“tendo sobre eles, o anjo-rei do

abismo; o nome dele em

hebraico ¢ Abaddon,
grego tem o nome Apollyon™

e em

Kol €k tod Kamvod €ERABov
axpideg eig v YNV
“e da fumaga  subiram
gafanhotos para a terra”

Kol €ppéln awtaig tva
GO1K1|CGOVGLV...

“e foi dito para eles que
ndo fizessem mal...”

Adoov TOVG TECCPNG
ayyéhovg tovg dedepévoug Emt
@  TOTAUD HEYAA®D

Evopatn.

0

“solta os quatro anjos dos
que foram atados sobre o
grande rio Eufrates”

Kol €300n avtoic tva
ATOKTEIVOOY aDTOVG, GAN

tva BacavicOncovrat
unvag  mévte, kol O
Bacaviopdg  adTtdV ¢

Bacoviopog ckopmiov dtav
naion GvOpomov.

“e foi designado para eles
que ndo os matassem, mas
que fossem atormentados
cinco meses, e o tormento
deles como tormento de
escorpido quando pica um
homem”

kol éAOBnoav ol téocapeg
dryyehot

“e forma soltos os quatro
anjos”

tva amoxteivooy 10 Tpitov
IOV AVOpOT®V.

“para que matassem um
terco dos homens”

aplOpoc  tdv
OTPATELUATOV TOD ITMIKOD
G HVPLAOES

fKkovco  TOV

oOTOV.

Kai O

Hopédwv,
apopov
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“e o numero dos exércitos
da cavalaria [era] dois
milhares de milhares; eu vi
o numero deles”

Koi obtwg &idov  Tovg
irmoug €v 1] Opdoel Kol
T00G  KoOnuévovg  Em
avtdv, &povrog Omdpokag
nmopivoug kol vaxkwOivovg
Kol fBeiddelg, kol ol
KepaAol TAV Tnmnov  ®g
Kepalol AeOvtov, kol &k
TV oToudTOV  OOTAV
gkmopeveTon WP Kol
Kamvog Koi Ogiov.

“E, assim, vi os cavalos na
visdo e o0s que estavam
montados  neles, tendo
couragas [cor] de fogo e
jacinto e de enxofre, e as
cabecas dos cavalos como
cabecas de ledo, e das
bocas deles saia fogo, e
fumacga e enxofre”

and T®V TPV TANYOV
TOVTOV OmeKTAvOncav 1o
Tpitov TV AvOpOTOV, €K
oD TVPOG Kol TOD KATVoD
koi  tod  Beglov  toD
EKTTOPEVOUEVOL €K TOV
OTOUATOV OVTOMV.

“dessas trés pragas foram
mortos a ter¢a parte dos
homens;, pelo fogo, e
fumacga e enxofre que saia
da boca deles.”

n vop €Eovoio t@V imnwv
&V 1@ oTOUATL AVTAV E0TLV
Kol v Taig ovpaig avTdV,
al yop ovpoi avtdv Opotot
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dpeoty, &yovoal KEQOANS
Kol £v avToig aducodotv.

“o0 poder, porém, dos
cavalos estd na boca deles
e nas caudas deles, pois as
caudas deles
assemelhavam-se a
serpentes, tendo cabegas, e

com ela danam”.

Assim, hd na micronarrativa um conjunto de imagens vinculadas ao caos e
estabilizagdo do terror. A linguagem mitica das narrativas cosmogonicas, bem como 0s
movimentos de subida e descido de seres primordiais ¢ demoniacos formam um quadro de
imagens de caos que encontra nos textos enoquitas perenizados na cultura e seus choques na
semiosfera um espaco potencial para a constru¢do da sua narrativa e suas estratégias para
gerar uma espécie de catarse?®®, esperar um fim violento, como também interpretar a realidade
do narrador como potencial de caos e desestabilizada. No decorrer do livro, em especial no
cap. 12, sera possivel perceber como a realidade ¢ vinculada ao mundo dos demdnios e das
forcas desestabilizadoras. Desse modo, ¢ possivel afirmar que a literatura enoquita como
canon da cultura, com explosdes semiodticas nos encontros com outros textos, inclusive os
ritos romanos, proveu um quadro de estabelecimento de caos a partir das imagens de seres
grotescos que transgridem espacgos cosmicos subindo e descendo de regides celestiais e
abismais. Para que o narrador do Apocalipse fale de punicdo, desespero, ou caos essa

estruturagcdo de mundo precisa, em linguagem mitica, ser desfeita.

Resumo

Neste capitulo foram apresentadas algumas possibilidades de leitura ao livro do
Apocalipse. Se por um tempo a leitura historicista (com perguntas histdricas e sociais)
descortinou uma Roma violenta, com perseguigdes estruturais ao cristianismo do primeiro
século, com Domiciano avido por ser adorado como Deus na organizagdo do culto ao
imperador, nos ultimos anos o carater retorico e discursivo das tribulagdes descritas nessa

obra tem ganhando espaco.

206 NOGUEIRA, Imagens de violéncia no Apocalipse de Jodo... p. 237.
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Este capitulo comecou posicionando o trabalho em seu campo de perspectiva na
leitura do Apocalipse para depois observar as maneiras de estrutura-lo. A proposta de olha-lo
a luz do enredo seguiu algumas tentativas para a sua estruturacdo, mas com pressupostos

diferentes, os quais foram adquiridos por meio da Narratologia.

Como se percebeu, no livro do Apocalipse, desde o capitulo 6, o narrador insere
imagens de seres em movimentos espago-temporais proprios da linguagem dos mitos do
combate e da presenca do caos. Observaram-se, entdo, as imagens de seres que caem, de
outros que sobem das profundezas e os resultados de sua presenga no mundo. O que ficou
claro foi a formagdo de um quadro de instauracdo de caos, o qual ¢ bastante perceptivel em
Ap 6-16. Em Ap 17-19 temos o inicio da diluicdo desse quadro e uma transformacao final e
ordenacdo completa em Ap 20-22. Esta ¢, na verdade, a destruicio da Prostituta e o
aprisionamento dos seres causadores da desordem cosmica. A visdo apocaliptica era a

negacio e contradi¢cio da Roma eterna, a escatologia oficial do império®"’.

Com essas informagdes se observou as micronarrativas dessa macronarrativa (9,1-21),
lendo as estratégias narrativas que se repetem em nivel micro para a descricdo da realidade.
Para tal tarefa, o narrador esteve em dialogo semiotico com a semiosfera judaico-crista, a qual
tem em seu bojo a topografia mitica dos textos enoquitas canonizados na cultura e em didlogo
e choques semidticos com os outros textos da semiosfera. Isso possibilita a leitura do seu
mundo com uma linguagem apocalitica perpassada pelo grotesco. Essa ¢ a realidade para o
narrador: um mundo aterrorizado. Essa leitura serviu de instrumento parenético para que 0s
leitores implicitos tomassem uma decisdo, pois os que se associassem ao mundo construido
pelo Império seriam alvo da condenacdo e ordenacdo divinas. Porém a narrativa ndo somente
prevé coisas acerca do futuro. Ela também interpreta o presente como sendo dominado por
demoénios e forcas do mal, os quais conduzem seus seguidores a idolatria e culto aos

demonios.

207 COLLINS, J. J. Temporalidade e politica na literatura apocaliptica judaica. Oracula, n. 2, p. 18, 2005.



CONSIDERACOES FINAIS

O discurso nao ¢ inocente. Ele quer incidir sobre a realidade, pois o enunciador deseja
que seus enunciatarios tomem posi¢des diante de suas criticas, valoragdes, desconstrugdes,
etc. A narrativa, como organizadora de mundo — porque a realidade ¢ como um mosaico que
deve ser estruturado no esquema “causa-efeito”, presta-se como canal condutor de formagoes
discursivas que, por sua vez, sao meios de formagdes ideoldgicas, as quais servem para

interpretacdo da realidade com seus valores, perspectivas e expectativas'.

O discurso ¢ instrumento que esta a servico de todos, independentemente do lugar
social no qual esteja, pois hd poder tanto nas macro como nas microrrelagdes: dos que
governam o mundo aos empobrecidos camponeses; das liderancas das grandes religides até os
pequenos grupos religiosos progressistas; dos grandes empresarios € suas corporagdes as
pequenas cooperativas; das relagdes internacionais dos EUA as aliancgas entre os latino-
americanos, africanos e asiaticos. Como disse Foucault em seu discurso de posse da céatedra
vacante no Collége de France, em 1960, “o discurso ¢ o poder do qual nos queremos

2 Apoderar-se do discurso é ter instrumento de legitimagio, constru¢io do mundo e

apoderar
insurreicao nele. O livro do Apocalipse, antes de ser um texto de constru¢ao de esperanca,
mensagem cifrada ou caminho para a compreensdao da realidade histdrico-social, ¢ uma

interpretacdo de mundo.

No fim deste trabalho, conclui-se que os textos que foram preservados como canon da
cultura, os quais circulavam na semiosfera judaico-crista, possibilitaram a leitura de mundo
do visionario Jodao. Essa descrigdo visionaria de Jodo mostra dois projetos interpretativos em
conflito. Como expde Thompson:

O conflito sugerido por Jodo ndo ¢ entre elementos existentes no cristianismo, mas

entre sua compreensdo de mundo e a do universo coerente encarnada no Império
Romano. Roma oferece, na esfera publica, uma ordem coerente que une as

U'FIORIN, José L. Linguagem e ideologia. Sio Paulo: Atica, 2007.

2FOUCAULT, M. 4 ordem do discurso: aula inaugural no Collége de France, pronunciada em 2 de dezembro de
1970. 22. ed. Sao Paulo: Loyola, 2012.
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realidades religiosa, social, econdmica, politica. (...). O visionario julga que esse
“conhecimento” publico seja falso, e oferece para os cristdos, por meio da verdade
da revelagdo, um conhecimento esotérico para integrar e ordenar suas vidas (...).
Sua oposicdo ¢ expressa miticamente no simbolismo por meio da equivaléncia de
Roma como o Mal, forgas demoniacas opositoras a fé dos seguidores de Deus®.

Para fazer essa descricdo de mundo o narrador apresenta a sua narrativa como
resultado do acesso as esferas celestiais; uma sabedoria revelada, paralela ao que se poderia

perceber na vida cotidiana.

Para chegar a este ponto o trabalho fez uma discussdo metodologica a fim de que fosse
possivel pensar ferramentas de auxilio na percep¢do das memorias com as quais o visionario
dialoga. Com o aprofundamento nos conceitos da Semidtica da Cultura e da Teoria da
Memodria, ficou claro que a “memoria” ndo pode ser percebida somente como fendmeno
individual, mas como resultado de interagdes sociais e culturais. A isso se deve acrescentar as
contribui¢des do conceito de memoria cultural, que € o conjunto de textos preservados na
cultura e que servem como instrumento de interpretagdo dos textos contemporaneos. Assim,
concluiu-se no primeiro capitulo que alguns textos sdo preservados no canon da cultura, os
quais compdem a memoria comum da semiosfera de alguns grupos. Semiosfera ¢ a realizagao
textual no encontro com outros textos. Desse modo, as fronteiras das semiosferas sdo como
filtros que trazem para dentro de si, traduzidos, outros signos; isso no processo natural do

encontro dos textos.

Observou-se que as intuicdes metodoldgicas desses referenciais ajudam na percepcao
dos textos que estiveram na semiosfera judaico-cristd, a partir da qual o Apocalipse,
narrativamente, produziu o seu enunciado. Assim, chegou-se a conclusdo de que antes de
perguntar pelos conteudos histdoricos, melhor ¢, pelo menos nesta pesquisa, observar as
estratégias para a producao de sentido no texto do Apocalipse. Por outro lado, como revela o
primeiro capitulo, a Andlise Narrativa com seus pressupostos ajuda na verificagdao de “como”
sdo construidas e formatadas as imagens na narrativa. Desse modo, para observar como as
memorias sdo organizadas nos textos e servem de instrumento de interpretagdo da cultura e de
seus signos, a Narratologia se mostrou uma ferramenta privilegiada por lidar com as
estratégias dos textos, as quais contribuem para que estes sejam antes obras miméticas do que

retratos do real ou do historico. Nesse sentido, a Narratologia seria uma descri¢do e andlise

dos sistemas modalizantes da cultura.

3 THOMPSON, Leonard. A Sociological Analysis of Tribulation in the apocalypse of John. Semeia, n. 36, p.
166, 1986.



193

Esse arcabougo metodologico foi importante para que a literatura apocaliptica fosse
tratada como obra sectéaria, mas parte da memoria coletiva do mundo judaico-cristdo, a partir
da qual o Apocalipse interpretou os textos da cultura romana. Concluiu-se que 1 Enoque se
tornou, no processo de suas retomadas e perenizagdo, parte da memoria cultural. Usando os
pressupostos das teorias da memoria em didlogo com a Semidtica da Cultura, notou-se que 1
Enoque, em especial o Mito dos Vigilantes, era canon da cultura. Por isso, suas ideias
deixaram o espaco da memoria comunicativa para fazerem parte da memoria coletiva do
judaismo do segundo templo. Tal assertiva é possivel por conta da indicagdo da sua

participagdo na formagdo de imagens de textos das tradigdes judaicas e cristas.

Anuiu-se que 1 Enoque, como canon da cultura judaico-cristd, proporcionou a
tessitura das semiosferas imagens da instauracdo do caos causado pelo movimento de
transgressdo de fronteiras. Como se observou, os seres que deixam os céus, tratados ora e
outra como estrelas, saem de seus postos e hierarquias cdsmicas no desenvolvimento do
imaginario do caos e da desolagdo. Essa ¢ a desestabilizacdo cosmica, pois os lugares proprios
de seres celestes e humanos sdo violados. Segundo tais narrativas, o resultado disso ¢ a
instauragdo da violéncia e do terror. As imagens dos movimentos dos Vigilantes, os violentos
resultados e os desastres causados por essa desorganiza¢do e poluicdo/impureza cdsmicas
impregnaram os textos da cultura judaico-cristd. Essas ideias se tornam diacronicas e se
estabilizam nos textos que compdem a memodria comum, os quais sao ativados nos textos das

comunidades cristas.

Nos textos de Enoque o caos ¢ resolvido pela realizagdo de novos espagos cosmicos,
ou seja, uma topografia na qual seres sdo aprisionados e deixados nas profundezas. Por isso
se criou uma espécie de topografia mitica para estruturagdo imaginaria do cosmos, na qual os
seres desorganizadores sdo aprisionados em lugares profundos, nos céus (2 Enoque),
separados da realidade dos homens. Essa condicdo seria preservada até o tempo escatologico
criado pela linguagem apocaliptica, que seria um ndo tempo no qual se restabeleceria a ordem
final. Assim, movimentos de subir, descer, caos, com sua linguagem cheia dos temas do
grotesco e do terror, compdem a formagao dos textos que estdo na memoria da cultura. Isso
porque o mundo das narrativas de Enoque esta estruturado rigidamente e revela uma laténcia

de possibilidade de desordem.

Depois dessa andlise foi possivel entrar nas narrativas do livro do Apocalipse,

observando como ele estrutura o mundo narrativamente e como o interpreta.
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No ultimo capitulo, munidos de todas essas informagdes ¢ dos pressupostos das novas
perspectivas de leitura do Apocalipse, foi possivel perceber as suas estratégias narrativas. Pela
sua estruturacdo se assinalou como a obra ¢ um todo coerente, cheio de indicios que servem
de fios para a unificacdo do enredo e para a sua organiza¢do. Em linguagem visiondria, o
narrador — intradiegético ¢ homodiegético — se coloca em um lugar privilegiado e se torna a
testemunha com autoridade para fazer a leitura que deseja. O que ele vé, descrito em
linguagem escatoldgica, ndo somente preveé o futuro, mas descortina as formas que conduzem
o sistema no qual ele est4 inserido. Na contramdo de alguns trabalhos dos ultimos anos, as
imagens narrativizadas ndo parecem, pelo menos na leitura feita nesta pesquisa, ser somente
geradoras de esperanca. Isso ndo quer dizer que ndo haja expectativas ou desejos. Ha, mas
estes pertencem somente aos selados, aqueles que aceitam o discurso do visiondrio e ndo se
associam com Roma e seus ritos cotidianos. A linguagem ¢ de terror. E para a sua construg¢ao
narrativa o texto mostra, com linguagem mitica, a topografia desenvolvida na semiosfera
judaico-crista sendo violada. Com a teoria do enunciado, pode-se dizer que o enunciado/a
narrativa/Apocalipse €, como resultado do ato da enunciagdo/narracdo, recorte da linguagem
do todo, que aqui seria a semiosfera. Como principio natural da lingua em acdo, as memorias
do dizer, que sdo os textos canonizados na cultura, sdo narrativizadas. E ¢ no como sao
narrativizadas que encontramos a operagdo de [links imaginarios com as memorias de

realidade de caos presentes na semiosfera do visiondrio.

As bestas, o dragdo, a queda de monstros e estrelas, a subida do abismo por animais
primordiais, etc. revelam como ¢ que sdo traduzidos na narrativa de Jodo, para a producdo do
que se “vé”, os encontros dos textos da Biblia Hebraica, das tradi¢des apocalipticas e dos ritos

e espetaculos romanos.

Essa estratégia narrativa é percebida desde o capitulo 6. O narrador insere imagens de
seres em movimentos espaco-temporais proprios da linguagem dos mitos do combate e da
presenca do caos. Seres que caem, outros que sobem de profundezas e os resultados de sua
presenca no mundo sdo reflexos dos textos enoquitas na tessitura da cultura e servem para

compreender o mundo.

Na analise exegética narratologica de uma micronarrativa (Ap 9,1-21) foi possivel
verificar essas estratégias narrativas no texto para a descri¢do e compreensao da realidade. O
narrador preservou a topografia mitica dos textos enoquitas canonizados na cultura, os quais

entraram em didlogo e choques semidticos com os outros textos da semiosfera. Sua leitura
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apocaliptica de mundo, perpassada pelo grotesco, demoniza o “outro” e toda a realidade. Se
para o discurso romano havia a integralidade das esferas, para o visiondrio esta tudo
corrompido e reflete a lideranca do demonio e seus agentes do caos. Por isso, em Ap 17-19
temos o inicio da diluicdo dessa esfera de caos para a instalagao final da ordenagdo completa,
a qual se da nos capitulos 20-22 com a destruicdo da Prostituta e aprisionamento dos seres

causadores da desordem cosmica.

Como uma epistola enviada as sete igrejas na Asia, a narrativa pretende uma resposta.
Ela deseja que sua visdo seja levada a sério e que seus interlocutores sejam manipulados a
deixarem a associagdo com a vida e sistema romanos, pois, se assim procederem, serdo
comparados aos selados na narrativa e receberdo as mesmas recompensas. Dessa forma, sua
descricdo com linguagem escatoldgica joga com o futuro e com o presente; prevé o caos, mas

0 vive em nivel narrativo.

O livro do Apocalipse, assim, pode ser lido como instrumento retorico de terror e
medo que leva seus leitores implicitos a ndo flertarem com Roma, a ndo aceitarem seus
discursos ou os que com ela se associam (nicolaitas, Jezabel, etc.). Com um dualismo
extremamente radical, o discurso do visionario ndo da espagos para meias escolhas. Como o
lider do Manguebeat citado na epigrafe do capitulo III, Jodo interpreta a realidade de uma

unica maneira: da lama ao caos, do caos a lama, um homem roubado nunca se engana.

Assim, ¢ possivel terminar este trabalho dizendo que o terror como instrumento de
persuasdo, especialmente na religido, pode ser uma arma eficaz para promover aceitagdes,
gerar acdes e descredenciar grupos. Com a linguagem grotesca esse terror ganha carater de

demarcador de identidade, tornando o outro reflexo das imagens hibridas e distorcidas.

Talvez os discursos dualistas, com descri¢ao ¢ narrativizagao do terror, usados durante
anos nas relacdes entre nagdes, especialmente entre Oriente e Ocidente, tenham como

estruturas mais profundas esquemas miticos como os que operam nas religides.

Porque o caos é sempre o outro...
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EXCURSO I

Memorias de leitura e a critica textual

Uma questdo levantada por I. Lotman, seguindo caminhos de outros semioticistas, ¢ a
releitura ou as releituras dos textos, que sdo “textos-memorias”. Ao tratar do contato entre o

auditorio/receptores do texto e a tradigdo cultural, o semioticista russo afirma que:

o texto cumpre a fungdo de memoria cultural coletiva. Como tal, mostra, por um
lado, a capacidade de enriquecer-se ininterruptamente e, por outro, a capacidade de
atualizar alguns aspectos da informagdo depositada nele e esquecer outros
temporalmente ou por completo.!

Nesse sentido, a recepgao do texto ¢ uma grande oportunidade de aprofundamento em
niveis de informagao, pois ha atualizagdes de informagdes depositadas que em outro contexto
estiveram esquecidas. Sao intengdes latentes, as quais ndo seria possivel chegar por sua leitura
original. Por isso, quanto mais o texto for lido mais rico ficara, pois serdo revelados aspectos
do conteido que em outros contextos de leituras ndo poderiam ser acessados ou nao
desabrochariam. Consequentemente, a exegese deixa de ser uma arqueologia do sentido para
se tornar observadora do texto como instrumento de didlogo com a cultura, pois sua releitura
nas artes, gestos, etc. ¢ também aprofundamento do seu significado. O historico deixa de ser o
passado, tornando-se o mundo que cerca os leitores e da a eles a capacidade de acessar
“mundos e fundos” inacessiveis, por exemplo, a audiéncia original. O texto passa a ser, entdo,
um cabedal de expressdes dos diversos significados e armazém do acimulo de sentidos
adquiridos nas leituras dentro da historia. Sua perspectiva nos abre possibilidades para
pensarmos as variantes textuais ndo como corrupgdes do texto original e sim como indicios de

interpretagao e memorias apreendidas na historia de sua recepgao e utilizagdo.

I'LOTMAN, L. La semi6tica de la cultura y el concepto de texto. Escritos, n. 19, p. 19, 1993.
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Jo 5,1-9a: Variantes textuais e memoria de leituras

A partir de um exercicio em Jo 5, 1-9a, testaremos a capacidade de organizacao de
memorias de interpretacdo (aprofundamento de sentidos) a luz das variantes, dando um novo

olhar para a critica textual.

A delimitagdo dessa pericope ¢ bem clara, pois ha ruptura (uma mudanga de cenario)
em 5,1. Em 4,54 se encontra a conclusdo da narrativa anterior (4,46-54). O verso v.l é uma
introducao redacional, um eixo para mudanca de um cendrio para o outro, com uma indicagao
de mudancgas temporal (“depois destas coisas”), geografica (subiu para Jerusalém) e de
personagens (Jesus, judeus, um homem enfermo). Em relagdo ao final da pericope, hé espago
para discussdes. Caso levemos em consideragdo somente a narrativa de milagre,
terminariamos a pericope em 5,9a e teriamos at¢é mesmo a proposta de separagdo de
paragrafos do aparato critico do Greek New Testament (UBS) como um dos suportes para
isso. Ainda, a luz da critica das formas, depois de uma narrativa de cura surgem as
controvérsias. Nesse sentido, teriamos em 5,1-9a uma narrativa de milagre e em 9b-15 (?),

uma controvérsia. Contudo, somente a narrativa de milagre serd avaliada.
Leiamos rapidamente o aparato critico dessa pericope.

5, 1. A primeira questdo sobre a fixagdo do texto ¢ a presenca ou ndo do artigo
feminino antes de heorté. O aparato do Greek New Testament (UBS) diz que a leitura sem o
artigo possui nivel “A” de certeza. E possivel que, a partir de evidéncia externa, o artigo tenha
entrado depois no texto para que a “festa”, sem uma indicacdo precisa, fosse identificada com
alguma comemoracio especifica, com provavel referéncia a Pascoa®. O artigo se encontra nos
maiusculos (Sinaitico) C, L, D, Y, familia dos minusculos 1, 892, 1424 e por muitos outros
manuscritos pertencentes ao Texto Majoritdrio. H4 ainda duas testemunhas textuais para
identificacdo dessa festa: o L para a festa dos asmos, que coloca no lugar do substantivo
loudaion, e a dos “tabernéculos” no minusculo 131. Alguns unciais tais como o Sinaitico, o
Beza, uma adicdo ao W (W?), nas familias dos minusculos e outros usam o artigo masculino
antes de Jesoiis, o que é comum no evangelho de Jodo®. As testemunhas que servem de base
para a leitura proposta pelo Novum Testamentum Graece (NTG) (27* edigdo) sdo P%®7>, Codex

Alexandrino, Vaticano, Beza, K, L, Y e outros que divergem do Texto Majoritario.

2 OMANSON, Roger L. Variantes textuais do Novo Testamento: analise e avaliagdo do aparato critico do Novo
Testamento Grego. Tradugdo e adaptacdo de Vilson Scholz. Barueri: Sociedade Biblica do Brasil, 2010, p. 173.

3 BERNARD, J. H. 4 Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to St. John. New York: C.
Scribner” Sons, 1929. v. 1, p. 226.
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5,2. Nesse verso encontramos algumas substitui¢cdes de palavras. A leitura preservada
pelo NTG ¢é “epi té probatiké kolymbéthra he epilegoméne” (sobre/junto a probatica* um
tanque chamado...]’. No entanto, o Sinaitico do sétimo século (a?), o Alexandrino, 0 D, L, Q e
outros manuscritos (pc) preservam a seguinte leitura: “em té... he epilegoméne” (na
[probatica]... um tanque apelidado) — o D 1€ legomenon, como também o faz o Sinaitico, na
leitura do copista original (a*), no codice latino aur e na Vulgata edi¢io Clementina. No
suplemento do W (W?), usa-se o artigo ¢é antes de epilegoméne. Uma versao latina do séc. IV
1é como “piscina, que é chamada...” (1), a do séc. IV (a) e duas do séc. V (b, ff?) — a primeira
com davidas —, leem “ na parte inferior da piscina”. O P% mas do copista original deste
papiro (P%"), muda também a ordem da oragdo e coloca o éstin entre o artigo feminino e o
legomene, utilizado no lugar do epilegomene. A leitura testemunhada pelo NTG se encontra
no P%¢ no P’°, no Vaticanus, Ephraemi, T, Y, no 078, na familia dos mintisculo 13, Texto
Majoritario e na versdo siriaca heracleana. J. Jeremias segue uma leitura complemente
diferente. Depois de uma discussdo em dialogo com as testemunhas textuais e fontes
arqueologicas, o exegeta alemdo conclui que o texto se refere a um “tanque das ovelhas” e

ndo a “porta das ovelhas™®.

Ainda no mesmo versiculo encontramos variagdes de leitura. Na preservada pelo
NTG, o nome da piscina ou tanque ¢ Bhqzaqa, (Bethzathd). Esta é apoiada pelo codice
Sinaiticum, o L (mas como Bezatha), 33 e ftala. Bhgesda aparece em A, C, Q, 078, nas
familias mintsculas 1 e 13, no Majoritario, na Siriaca curetoniana, Peshita e na leitura a
margem da versdo siriaca heracleana. Provavelmente essa seja uma leitura posterior a luz do
aramaico bet hesda’ (casa de misericordia), que teria propositos edificantes’. No entanto, no
3Q15, encontrado em Qumran, aparece a expressao Bet 'ESdatayin (Bethshadayin), que teria
Bethesda como sua forma grega no singular. Isso serve de base para a escolha de alguns por
essa leitura®. Outra leitura para esse lugar ¢ beqgsaida (Bethsaida), presente no P7, codice

Vaticanus, no suplemento do Washingtonus, cédice Y (com algumas duvidas), no cédice

4 Preferi transliterar o adjetivo para se referir a um lugar especifico, a porta das ovelhas, e ndo uma porta em
geral.

5 Para J. Jeremias, a melhor leitura seria en té ¢ ndo epi té. Cf. JEREMIAS, J. The Rediscovery of Bethesda.
Louisville: [s.n.], 1966 (New Testament Archaeology Monograph Series 1), p. 11.

8 JEREMIAS, The Rediscovery of Bethesda, p. 12.

7 STRANGE, J. F. Bethe-Zatha. In: FREEDMAN, D. N. (ed.). The Anchor Bible Dictionary. New York:
Doubleday, 1992. v. 1, p. 700.

8 Cf. BROWN, R. E. The Gospel According to John (I-XII): Introduction, Translation, and Notes. New Haven;
London: Yale University Press, 2008, p. 206. J. Jeremias defende isso e chega a dizer que a evidéncia de
Qumran mostra que a variagdo posterior ¢ exatamente o que o NTG trata como original. Cf. JEREMIAS, The
Rediscovery of Bethesda, p. 12.
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latino aur ¢ em outra antiga latina (c), Vulgata, Siriaca heracleana, todas as coptas (com
algumas duvidas) e Tertuliano. Mesmo com essas multiplas atestagdes, provavelmente seja
uma leitura posterior, uma memoria a luz de Jo 1,44, que menciona Bethsaida junto ao Mar da
Galileia. P*, na interpretagdo do copista original, também preserva essa leitura, mas numa
forma diferente: bedsaidan (Bedsaidan). Belzetha, Bethzetha, Belzatha, como também a
Bezatha sdo derivadas ou formas alternativas de Bethzatha. Por ser a leitura mais dificil, ela
acabou entrando como a mais verossimil, mesmo que o GNT coloque no seu aparato essa

escolha como de certeza “C”.

5,3. Para esse versiculo encontramos testemunhada (A, Q, cédice Psi, na familia das
minusculas 1 e 13) a presenca do advérbio “poly” (muito/grande) antes de “pléthos ”, ficando
a seguinte leitura: “grande multiddo”. A auséncia deste esta testemunhada no P%-73, Sinaitico

¢ mais cinco maitsculos, 33, 579, 1241, ftala, Sirfaca curetoniana e todos os coptas.

No mesmo versiculo encontramos algumas divergéncias na lista de enfermos e a
presenca de uma oragdo que tenta se alinhar ao v. 7. Depois dos “ressequidos” (xepon), o D e
ftala inserem paralytikon (paraliticos) para sincronizar a lista ao tipo de problema que
provavelmente foi resolvido no episodio. Ainda, depois da mesma lista, a terceira correcao do
A, do C, do D, o suplemento do W, com algumas reservas, Q, Y, 078, a familia das
minusculas 1 e 13, 33, o Texto Majoritario, todos os manuscritos da versao latina, a Peshita, a
Siriaca heracleana e parte da versdo copta boairica incluem a seguinte oragdo: “ekdechomenon
ten tou ydatos kinesin” (‘“aguardando da agua movimento”), uma sincronizagdo com o v.7.
Interessante que a ultima palavra dessa frase e a raiz da primeira aparecem no acréscimo do

v.4, mas em nenhum outro lugar do evangelho de Jodo.

5,3/4. O verso 4 esta ausente (em suas diversas formas variantes) em muitas leituras
(P®73, Sinaitico, Vaticano, outras maitisculas, algumas Italas, etc.) e o NTG o retira do corpo
do texto. No GNT ha uma reconstrucdo, de acordo com o codice Alexandrino, com algumas
variagdoes no fim dos manuscritos ou versoes posteriores, do seguinte texto: “dngelos gar
kyriou kata kairon eloueto em té kolumbéthra kai etapasse to hydor; ho oiin protos embas
metd ten tapachen tou hudatos hugies egineto hoio depot’oiin kateicheto nosémati” (anjo,
porém, do Senhor no devido tempo se lavava no tanque e agitava a dgua; porém o primeiro
que entrava com o agito da dgua curado ficava de qualquer doenga). Alguns manuscritos (A,

C3, L, outros maitsculos, familias minusculas de 1 e 13, o texto Majoritario e outros) trocam
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o verbo “louo” (lavar) por “katabaino” (descer). Ou seja, os anjos nao se lavavam no tanque,

mas desciam.

5,5-6. Nesses versiculos a expressao “certo homem ali” aparece em ordem diferente
em alguns manuscritos, bem como algumas variagdes em relagdo ao tempo de enfermidade
daquele homem. O suplemento do W diz ser sua idade 48 anos, colocando o kai (e) entre os
niimeros. O mesmo kai falta em alguns manuscritos, tais como P®7>, Vaticano e outros. No

verso 6 também temos algumas variagdes de ordem na expressao “ja tempo tendo”.

5,7.9. Nesse verso, no lugar de “apekrithe” (respondeu) o A®, D, as siriacas Sinaitica
e curetoniana colocam “/egei” (disse). Depois da resposta do enfermo (“antes de mim desce”),
o minusculo 64 acrescenta “e recebem a cura”. O mintsculo 69 diz: “eu, porém, doente
permaneco”. No verso 9, em alguns textos ndo aparece o kai antes do “imediatamente”. Nesse

mesmo verso nao ha a expressao “e tomou o leito dele” na Siriaca curetoriana.

Olhando essas variantes, que sdo memorias cauterizadas no texto a partir de suas
leituras, percebemos que o v.1 coloca a narrativa em didlogo com as tradigdes culticas e
memorias das festas de Israel. As leituras posteriores, tendo o artigo indefinido pressuposto
no texto, abriram as portas para interpretagdes e identificagdes dessa festa: Pascoa/asmos ou

Tabernaculo.

Nos v.2-8 entramos na cena do milagre. O texto fala de uma porta por onde passavam
as ovelhas para o culto’ e do tanque de 4gua. O tanque possui, na perspectiva dos que ali
aguardavam, poderes terapéuticos, os quais ndo sdo negados diretamente pelo texto. A
questdo ¢ a agua e seu poder curativo, especificamente. Esse tanque pode remontar as
crendices populares comuns do Império Romano, em especial a Asclépio ou Serapis, como
explica J. Strange!®. Como um arquétipo literario'!, a 4gua pode ser um signo demoniaco
(negativo) ou apocaliptico (esperanga)'>. No texto parece ser preservada a memoria
apocaliptica, pois serve a realiza¢do de expectativas, como acontece no mesmo evangelho em
relacdo a outro tanque, o de Siloé (Jo 9, 7). Assim, o texto traduz para o centro da narrativa as
praticas religiosas populares e, mais tarde, seus leitores o abrem ainda mais e contornam as

imagens dos cultos romanos com temas judaico-cristdos: “anjo desce € movimenta a agua”.

® STRANGE, Bethe-Zatha, p. 700.

19 STRANGE, Bethe-Zatha, p. 700.

"' Ver MELETINSKI, Eleazar M. Os arquétipos literdrios. Sdo Paulo: Atelié Editorial, 2002.
2 FRYE, N. Anatomia da critica. Sdo Paulo: Cultrix, 1973.
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Na tradicao judaica, os anjos participam do culto com a comunidade (4Q400-4007), sdao
enviados para resolver problemas (1 Enoque 1-12, Daniel, etc.), possuem mulheres (1 Enoque

1-6, 1 Co 11), enchem a terra (Jubileus 5), etc.

Desse modo, o texto organiza memorias, recriando-as € dando novos contornos para
mostrar, com sinais, o poder de realizacio de Jesus. Por isso no v. 9 hia a conclusio,
mostrando que somente depois do enfermo se encontrar com Jesus ele pode ser curado: “pega
sua cama e sai andando com ela em maos”. Se ele era paralitico no texto considerado
“original” ndo sabemos, porque o v.7 diz que chegava sozinho até o tanque, ocasido em que
alguém entrava antes. No entanto, nas leituras posteriores encontramos a memoria de o
enfermo ser um “paralitico”, pois ele esta inserido na lista de doentes do v.3. Pode-se dizer,
entdo, que a conclusdo do v. 9 entra em dialogo com as memorias do texto: antes paralitico,
agora andante. Por qué? Porque Jesus o curou. As testemunhas mostram que as leituras

posteriores desceram a niveis de possibilidades de significados latentes no texto.

Portanto as variantes ndo denunciam corrupg¢ao ao texto “original”. Pelo contrério, sdo
testemunhas do aprofundamento a ele, o qual s6 ¢ uma porta de possibilidades de leituras, as

quais pertencem ao proprio texto em potencialidade, como diz a semiotica da cultura.

Conclusao

A exegese precisa estar sempre aberta as novas perguntas feitas aos textos, as quais
surgem a partir da multiplicidade de possibilidades de aproximagdes e leituras. Por isso os
referenciais teoricos e as metodologias disponiveis ajudam na multiplicacdo da pergunta sobre

“0 que se deve observar no texto quando o lemos?”"?

Nessa relagdo trans e interdisciplinar, a exegese também deve repensar alguns
postulados epistemologicos, ndo para esquecer os resultados das pesquisas dos “antigos”
métodos, mas para estender seus interesses ao ler/interpretar um texto. Especificamente, com
a semiotica da cultura o texto se torna um cabedal da cultura e arquivo vivo das multiplas
possibilidades da acdo diante das informagdes culturais. Além disso, o exegeta deixa de ser
um simples arquedlogo do sentido para perceber como a Biblia ¢ recebida na cultura,

organiza-a em certo nivel e como dialoga com ela.

B FIORIN, José Luiz. Elementos de Andlise do Discurso. Sdo Paulo: Contexto, 1989. p. 9.
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Ainda, temos uma renovagdo no conceito de variantes. Elas deixam de ser corrupgao
do texto para se tornarem maneiras de receber e aprofundar os seus sentidos. A Biblia, assim,
torna-se uma “memoria cultural coletiva” (Létman) que organiza, de maneira criativa,
imagindrios/memorias para construir discursos proprios, os quais entraram na cultura e por ela

sdo recebidos. Texto/Biblia, dessa forma, é Texto/Biblia da cultura!



EXCURSO II

Atos 2 e 1 Enoque

Atos 2,1-47 segue uma forma literaria dominante na primeira metade da obra lucana,
bem como no livro Apdcrifo de Atos, que pode ser chamada de “narrativa de propaganda
religiosa”!. Na primeira parte dessa moldura (2,1-13) a andlise literaria pode revelar, com
certo grau de certeza, dois blocos nitidos: 1-4 (éxtase e glossolalia) e 5-13 (antncio as
nacdes). Os versos 1-4 sdo emoldurados sob a ideia de “todos”: “todos reunidos” (v.l) e

“todos cheios” (v.4)%. Como diz Paulo Nogueira:

Inicialmente nossa abordagem do fendmeno aponta para o fato de que Lucas
“mascara” a glossolalia deslocando-a de contexto. Em At 2, ele transforma o falar
em “outras linguas” do €xtase cultual em inicio da pregagdo do Evangelho. Isso cabe
muito bem no propdsito teologico e literario de Lucas. O fato de que judeus e
prosélitos ouvissem “em sua propria lingua” — ou seja, na lingua da didspora — a
pregacao dos discipulos serviria de abertura exemplar da evangelizacdo do Império
desde Jerusalém até Roma. Essa reformulagdo redacional do fendmeno ¢ realizada
pela mudanga sutil de cenario: se antes os discipulos estavam reunidos em “um
mesmo lugar”, o que indicaria um lugar central de Jerusalém no qual se convertiam
e eram batizadas 3 mil pessoas. O texto dos versos 1-4 poderia ter cabido
perfeitamente em um contexto de cultos das primeiras comunidades’.

A reformulac¢do redacional domestica o fendmeno de éxtase e linguas com auxilio das
tradi¢des judaicas*. A festa de pentecostes é o nome dado no Novo Testamento para a
celebragdo da Festa das Semanas, e era realizada no quinquagésimo dia depois da Pascoa’. No
livro de Jubileus (Jub 6), importante obra judaica do séc. II a.C., encontramos a conexdo dessa

festa com a renovagdo da alianga de Noé e de Moisés. E Filon, ao falar da entrega da Lei, diz:

' PERVO, R. I.; ATTRIDGE, H. W. 4cts: A Commentary on the Book of Acts. Minneapolis: Fortress Press,
2009 (Hermeneia: A Critical and Historical Commentary on the Bible), p. 58.

2 PERVO; ATTRIDGE, Acts, p. 58.

3 NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Experiéncia religiosa e critica social no cristianismo primitivo. S3o
Paulo: Paulinas, 2003, p. 62.

* WITHERINGTON 111, B. The Acts of the Apostles: A Socio-Rhetorical Commentary. Grand Rapids: Wm. B.
Eerdmans Publishing Co., 1998, p. 130.

> WITHERINGTON 111, The Acts of the Apostles... p. 130.
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“e uma voz soou do fogo que descia do céu, uma voz muito maravilhosa e terrivel. A chama
foi dotada de linguagem familiar para seus ouvintes”. Na tradi¢do rabinica (b. Shab. 88b),
séc. I1 d.C., com origens mais antigas, encontramos a crenga na proclamagao inicial da Lei a
setenta nacdes’. Talvez Lucas tenha domesticado o fendmeno de éxtase usando a tradigio da
proclamacdo da Lei as nagdes, que em Atos s3o os judeus da didspora, ocultando o carater

extatico da experiéncia da narrativa mais antiga.

Isolando At 2,1-4, torna-se possivel aproxima-lo de outros textos que testemunham as
experiéncias de glossolalia e profecia da comunidade crista. Na lista dos carismas de 1 Co
12,1-11 o fendmeno de &tépong yAwooaig (outras linguas) estd entre os demais dons
disponibilizados pelo Espirito. Enquanto em Atos essa mesma experiéncia ¢ sempre possivel
por intermédio dos apdstolos (8,14-17; 19,1-7), na comunidade cristd em Corinto nao ha

intermediarios.

Essa aparente liberdade de expressao e acesso ao fendmeno nao pode ofuscar o nitido
desejo de Paulo em domestica-lo, especialmente nos cultos publicos (1 Co 14,1-39), pois a
maior preocupacdo era a oikodomé (edificacio — 1 Co 14,3), possivel por meio da
inteligibilidade da mensagem. Por isso ele fala da superioridade da profecia ou a necessidade
de interpretacao (1 Co 14,2-12): “... aquele que fala em linguas nao fala a homens, mas a
Deus; ninguém entende... mas aquele que profetiza fala aos homens” (14,2.3); “... caso ndo
haja intérprete, aguardem em siléncio” (14,28). Uma vez que a propria interpretacdo também
¢ um dom (1 Co 12,10), a propria inteligibilidade ¢ disponibilizada carismaticamente pelo

Espirito.

Aproximando essas testemunhas textuais, podemos coloca-las em um mesmo locus de
experiéncias cristds primitivas de éxtase religioso. Tanto Atos 2,1-4 como 1 Co 14 refletem o
fenomeno da glossolalia como expressdo ndo compreensivel a linguagem das nagdes
conhecidas, pois ela diz respeito a dimensao nao racional das experiéncias com o Espirito, por
mais que pudesse ser regulada (1Co 14,26-40). O que isso significa para a historia das
comunidades cristds originarias? Essa pergunta poderd ser respondida com o destaque e

analise de alguns indicios de experiéncias religiosas no texto.

® YONGE, C. D. The Works of Philo: Complete and Unabridged. Peabody: Hendrickson, 1996, p. 522.
TWITHERINGTON 111, The Acts of the Apostles... p. 131.
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At 2,1-4: linguas de fogo, som de vento e éxtase religioso
O texto narra a experiéncia da seguinte maneira:

1. E se completando o dia de Pentecostes estavam todos juntos sobre o mesmo lugar.
2. E ocorreu inesperadamente do céu um ruido parecido com um violento vento
desencadeado e encheu toda casa onde estavam assentados 3. e foram vistas por eles
linguas divididas em parte, linguas como de fogo, ¢ pousou-se sobre cada um deles,
4. e todos foram preenchidos do Espirito Santo e comegaram a falar
diferentes/outras linguas de acordo como o espirito capacitava-lhes falar®.

O texto de At 2,1-4 comeca dizendo que no dia de Pentecostes, cinquenta dias depois
da Péscoa, os discipulos estavam reunidos. De repente (¢pvo) surgiu do céu um som, ou eco
(M05), como que de um vento violento desencadeado e encheu ou preencheu toda a casa onde
eles estavam assentados (2,1-2). Lucas ndo fala de vento real, mas do som parecido com um
vento forte, um barulho. A imagem do vento lembra as teofanias da tradigdo judaica (Ex
19,16-19; 1 Rs 19,11; Is 66,15; 4 Esd 13,10)°. Interessante é o fato de o som encher a casa.
Isso lembra a mesma expressao de éxtase do visionario Jodo em Apocalipse 1,12: “virei-me
para ‘ver’ a ‘voz’” (BAémewv v ewvny). “Ver a voz” e “som que enche” sdo expressoes de

transe ou €xtase religioso.

Da experiéncia auditiva, ou melhor, semiauditiva (o som “enche” o lugar) sdo vistas
por eles linguas como de fogo. Estas sdo divididas sobre cada um deles (2,3). O texto continua
dizendo que eles foram preenchidos do Espirito Santo e por isso comegaram a falar em outras
linguas (héterais glossais) conforme o mesmo Espirito lhes dava capacidade para falar (v.4)
ou de acordo como ele as concedia. Segundo Felicitas Goodman, a glossolalia ndo ¢ um
comportamento natural diario, mas um estado alterado da consciéncia'®. Aqui chegamos ao
auge da experiéncia extatica da cena. Depois de completados/preenchidos do Espirito eles

comegam a falar linguas concedidas pelo que desceu do céu.

O texto mostra a “possessao” para a expressdo da glossolalia: “... foram preenchidos
do Espirito Santo e comecaram a falar diferentes/outras linguas de acordo como o Espirito

capacitava-lhes falar” (v.4). Uma das expressdes do éxtase na religiosidade antiga, segundo I.

§ 1. Kai év 1 cvpmAnpodcdat v fuépay i mevinkootiic foav mavieg Opod &mi 1o antd. 2.kai &yéveto devm
&Kk 10D ovpavod Myog domep pepopévng Tvoric Praiag kai EmAipwoey Hhov oV oikov ob Hoav kodfuevol 3.kl
debnoav avtoig dapeplidopevol YA@coor ®cel Tupog kol Ekabioev €¢° Eva Ekactov avT@®V, 4.kl EmAncincay
mavteg TvepOTog ayiov kol fpEavto Aalelv Etépalg yYAdooulg kabdg 10 Tvedpo £5idov dnoedéyyesbot avtoic.
Tradugdo nossa.

® PERVO; ATTRIDGE, Acts... p. 61.

1 GOODMAN, Felicitas D. Speaking in Tongues: A Cross-Cultural Study of Glossolalia. Chicago: University of
Chicago Press, 1972, p. 31.
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Lewis, ¢ ser tomado pela divindade!!. O quarto verso usa o verbo dmo@0&yyopor para se
referir ao falar com influéncia do Espirito. Essa expressdo se refere ao falar profético ou
inspirado, em éxtase, e pode ser traduzida como “falar com forga”, “claro”, “com énfase”'2.
Na Septuaginta o verbo ¢ usado no participio para traduzir a palavra “profeta” em Ml 5,11,
assim como a agao de profetizar de 1 Cr 25,1. Em Atos € usado para caracterizar o discurso de
Pedro depois do pentecostes (2,14) e o de Paulo diante de Agripa (26,25), que podem ser

vistos tanto como um falar comum, como também uma fala inspirada ou conduzida por uma

experiéncia de éxtase ou transe, especialmente em At 2,14.

Percebemos no texto algumas imagens importantes: som de vento, linguas como de
fogo ladeadas por expressdao de €xtase e glossolalia pela possessdo do Espirito. Esses temas

costumam aparecer na apocaliptica judaica, especialmente nos de tipo viagem celestial.

Os textos de viagem celestial

Na apocaliptica judaica, além do tema da escatologia, que ¢ importante para entender
esse mundo literdrio, encontramos a preocupagdo com as realidades celestiais. Nesse tipo
especifico de apocalipse, viagem aléem-mundo, que € marcado por especulagdes cosmologicas,
o visionario ¢ levado até regides celestiais e contempla a organizagdo cdsmica, as fungdes dos
anjos e o templo celestial, com a Mercavah. Por meio de tais experiéncias, além de ter acesso
a uma sabedoria superior, o visionario também passava por transformagdes angelomorficas (2

Enoque).

Nao apenas na tradicdo judaica, mas no Mundo Antigo em geral a experiéncia
xamanica de éxtase e de viajar para o céu era comum'®. Entre outras situagdes, no misticismo
apocaliptico' o visiondrio vai até o palacio divino e contempla coisas que lembram as

imagens que estdo relacionadas a experiéncia de éxtase de At 2,1-4, como mostraremos a

W LEWIS, loan. Extase religioso: um estudo antropologico da possessdo por espiritos e do xamanismo. Sio
Paulo: Perspectiva, 1997, p. 18.

12 KITTEL, G.; FRIEDRICH, G.; BROMILEY, G. W. (ed.). Theological Dictionary of the New Testament.
Grand Rapids: W.B. Eerdmans, 1995, p. 75.

13 TABOR, James. Things Unutterable: Paul’s Ascent to Paradise in Its Greco-Roman, Judaic, and Early
Christian Contexts. Lanham: University Press of America, 1986, p. 42.

14 ¢(...) a distingdo/similaridade entre apocaliptica e mistica judaica diz respeito a géneros literdrios diferentes
facilmente distinguiveis, mas que relatam experiéncias religiosas semelhantes. Assim, misticismo apocaliptico
retine géneros literarios distintos que narram ou pressupdem experiéncias e praticas religiosas similares, como
viagens celestiais, visdes extaticas e transformagao”. Cf. MACHADO, Jonas. Louvor ao triunfo divino: vestigios
do misticismo apocaliptico paulino em 2 Cor 2,14-17. Oracula, v. 5, n. 10, p. 86, 2009. No periodo do segundo
templo o misticismo judaico era preponderantemente apocaliptico.
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seguir. Podemos adiantar que o texto lucano ndo tem caracteristicas de uma experiéncia de

viagem celestial, mas cita algo que Enoque encontrou no céu durante a sua viagem.

1 Enoque e a chegada ao céu: o movimento enoquita e o templo celestial

Segundo Martha Himmelfarb, a origem da tradi¢do de ascensdo de 1 Enoque 14, texto
importante para o judaismo enoquita, estd na visdo do trono-carruagem de Ezequiel, pois
marca o inicio da tendéncia para dissociar a casa celestial de Deus do templo em Jerusalém!'®.
Em Ezequiel o templo deixa de ser apto para preservar a gloria de Deus. As viagens celestiais
serviriam para acessar o verdadeiro templo'®. A ascensdo de Enoque, preservada no Livro dos
Vigilantes, serviu de modelo para outros apocalipses de viagem celestial — inclusive para o 2

Enoque — porque apresenta o céu como o templo de Deus!”.

O mundo da Mercavah e as linguas de fogo em 1 Enoque 14

Mercavah ¢ uma expressao hebraica que significa “carruagem”. H4 uma literatura do
mundo judaico conhecida como “misticismo da Mercavah”, que tem suas raizes em Ez 1 e se
desenvolveu no judaismo posterior. Esse grupo de textos gira em torno do acesso mistico ao

trono-carruagem de Deus, alcangado por viagens celestiais, como acontece em 1 Enoque 12-

14.

A partir do capitulo 12 de 1 Enoque, o visionario esta entre os anjos (1 En 12,1-4), os
quais pecaram com as filhas dos homens (1 En 6-11). Os mesmos pedem a Enoque que
interceda a Deus por seus destinos e os de seus filhos, mas a intercessdo ndo foi acatada e a
condenacdo seria inevitavel (1 En 14, 1-7). Logo adiante, de maneira inesperada, o texto diz:
“mostrou-me uma visao assim” (1 En 14,8). Depois Enoque ¢ levado ao céu (14,8). Ao chegar
14, ele passa por alguns compartimentos e contempla a majestade da realidade celestial, que ¢

dividida em trés partes, lembrando o templo.
Primeiro, Enoque passa pelo patio:

Entrei até chegar-me ao muro construido com pedras de granizo, que ¢ rodeado por
uma lingua de fogo, e comecei a assustar-me. Entrei na lingua de fogo e me

1> HIMMELFARB, Martha. Ascent to Heaven in Jewish and Christian Apocalypses. New York: Oxford
University Press, 1993, p. 11.

16 HIMMELFARB, Ascent to Heaven... p. 13.
17 HIMMELFARB, Ascent to Heaven... p. 14.
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aproximei até a casa construida com pedras de granizo, cujo muro e pavimento sdo
lapidas pedras de granizo. Seu solo é também de granizo. Seus tetos, claros como
estrelas e relampagos, onde estdo os igneos querubins; e seus céus sdo como agua.
Havia fogo ardente ao redor das paredes ¢ também a porta se abrasava em fogo (1
En 14,12).

Depois Enoque entra na casa, a qual estava cercada por esses muros com linguas de
fogo. Ali, ele cai e tem a visdo de outra casa maior:
Entrei nessa casa que ardia como fogo e fria como granizo, onde ndo havia nenhum
prazer ou vida, e o medo tomou-me e o terror oprimiu-me. Cai com a face no chao e
tive uma visdo: eis que havia outra casa, maior que essa, da qual as portas estavam
abertas diante de mim, construidas de /inguas de fogo — era tudo tdo espléndido,
ilustre e grande que ndo posso contar o tamanho da gloria e grandeza. Seu solo era

de fogo; por cima tinha relampagos e orbitas astrais; seu teto, de fogo abrasador (1
En 14,13-17).

Nessa casa o visiondrio contempla o trono de Deus:

Mirei e vi em um alto trono, com um esplendor aspecto, e (tinha ao seu redor) um
circulo, com sol brilhante e voz de querubins. Debaixo do trono saiam rios de fogo
abrasador, de modo que era impossivel mirar. A grande Majestade estava sentada
sobre o trono, com uma tinica mais brilhante que o sol e mais resplandecente que o
granizo, de modo que nenhum dos anjos poderia entrar na casa (1 En 14,18-21).

Enoque contempla o templo celeste. Ele ¢ glorioso ¢ a linguagem que o descreve ¢
pesada e repetitiva. Os elementos, que poderiam ser antagonicos na realidade terrestre, la
convivem naturalmente (dgua, fogo, granizo). Um destes, em destaque na cena, ¢ o fogo. Ele
esta nas portas, nas paredes e debaixo do trono, inclusive como linguas. Essas linguas de fogo

estdo sobre a parede da entrada e compunham as portas da casa onde estava o trono (14,8.15).

A imagem de linguas de fogo no ambiente do trono de Deus também aparece em outro
texto do judaismo enoquita, as Pardbolas de Enoque (1 En 37-71), na terceira parabola (58-
71). O texto de 1 En 71,1 diz que Enoque ¢ novamente levado ao céu, onde contempla os
anjos andando sobre chamas de fogo. Depois ele ¢ arrebatado até o mais alto dos céus —
como acontece com Levi no Testamento de Levi (Test. de Levi 3,1-2) — e visualiza pedras de
escarlate, no meio das quais contempla linguas de fogo vivas (71, 5). Outra vez o fogo estava
no ambiente celestial, ao lado de anjos. Na literatura enoquita as linguas de fogo serviam para
descrever o ambiente do templo celestial — nas paredes do palacio e nas portas da entrada da

casa — onde Deus estava sentado no seu trono.

Imagens apocalipticas do mundo celestial e a experiéncia de éxtase em At 2,1-4

Para entendermos a presenca desses elementos do trono celestial no texto e na

experiéncia religiosa da comunidade cristd, como aparece em At 2,1-4, as obras liturgicas
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entre os Manuscritos de Qumran sao importantes, pois refletem a ideia, comum no judaismo
antigo, da associacdo com o mundo angélico'®, em especial nos Cdnticos do Sacrificio
Sabdtico (Shirdt olat ha-shabbat = 4QShirim‘Olot ha-sabbat = 4QShirotShabb®™h),
testemunhados em oito copias na caverna quatro (4Q400-4007), uma na caverna onze (11Q17
=11QShirShabb) e em Massada'®. “Os Cdnticos tém qualidades extaticas e podem evocar
A . ;e A . . . o) 3 9920
experiéncias misticas ou sete experiéncias visionarias de membros da comunidade””. E como
alguns pesquisadores afirmam, a leitura dos Shirét proporcionava aos membros da
comunidade a participagdo nos sacrificios sabaticos dos anjos no templo celeste, substituto do
templo de Jerusalém?!. John Collins chega a afirmar que a experiéncia de leitura desses textos
no contexto litirgico gerava a mesma sensacao da leitura dos apocalipses do tipo viagem
) . . . \ . . ., . , . \
celestial~*, pois conduzia a comunidade a caminhada imaginaria nos santuarios celestes e a
participacdo entre os anjos no culto nos céus. Carol Newsom segue o mesmo raciocinio e
afirma que a recitacdo dos canticos gerava experiéncia de éxtase e levava a comunidade a

liturgia angélica®®. Por isso, George Nickelsburg, seguindo esses autores, afirma:
Em geral, seu contetido ndo ¢ tecnicamente liturgico, isto é, os canticos nao se
dirigem a divindade. Em vez disso, eles descrevem a adoragdo angélica e apelam
para os anjos participarem nessa adorag@o. Entdo, podemos vé-los “como meio de
comunicagdo com os anjos no ato do louvor e uma forma de misticismo
comunitario”. Eles criavam uma experiéncia pela qual a comunidade na Terra era

levada emocionalmente para a presenca dos anjos e, certamente, diante do trono da
divindade?*.

Os Canticos mostram a intima relagdo das realidades celestial e terrena no imaginario
do culto no mundo judaico-cristdo. Além dessa funcdo de associagdo, as realidades celestiais
sdo reveladas para servirem de modelo para os cultos humanos, como se fosse possivel
contemplar o mundo da casa de Deus, servindo-se dele como paradigma da adoragdo na
comunidade. Assim, os sacerdotes angélicos sao modelos e legitimadores transcendentes da

func¢ao sacerdotal da comunidade.

18 GARCIA MARTINEZ, Florentino. Textos de Qumran. In: PEREZ, Aranda G.; GARCIA MARTINEZ,
Florentino, FERNANDEZ, P. M. Literatura judaica intertestamentdaria. Sao Paulo: Ave-Maria, 2000
(Introducdo ao Estudo da Biblia 9), p. 188.

Y FLETCHER-LOUIS, C. H. T. A/l the Glory of Adam. Leiden; Boston; Kéln: Brill, 2002, p. 252-254.

20 COLLINS, Adela Yarbro. Cosmology and Eschatology in Jewish and Christian Apocalypticism. Leiden; New
York; Koln: Brill, 1996 (Supplements to the Journal for the Study of Judaism 50), p. 14.

2l GARCIA MARTINEZ, Florentino. Textos de Qumran, p. 58.
22 COLLINS, John J. Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls. London: Routledge, 1997, p. 141.
2 NEWSOM, Carol. Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition. Atlanta: Scholars Press, 1985, p. 20.

24 NICKELSBURG, George W. E. Jewish Literature between the Bible and the Mishnah: A Historical and
Literary Introduction. 2. ed. Minneapolis: Fortress Press, 2005, p. 153.
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Em At 2,1-4 encontramos a presenga de elementos celestiais no culto cristdo. Esse
texto, como vimos, pode ser mais antigo do que sua redagdo lucana e reflete, ao lado de
alguns textos paulinos, a imagem de um cristianismo cheio de experiéncias de transe religioso
e extase. Na literatura apocaliptica essa experiéncia religiosa estd vinculada a elementos que
fazem parte da realidade celestial (da Mercavah). As linguas de fogo sdo um dos elementos
que compdem esse quadro, como citamos, porque estdo nas paredes e portas do trono celestial
na visdo de Enoque — e o proprio fogo, que desde Ezequiel, como também na literatura de

Qumran, est4 vinculado a Mercavah.

Segundo Nogueira, a propria glossolalia fazia parte da realidade do culto celestial. Ele

chega a essa conclusdo com a leitura de 4Q400 frag. 2, 7-11%

. Na linha 7 desse texto aparece
a expressao /ingua do po em contraste com lingua de conhecimento, da linha 11, que pode ser
referéncia a algum idioma angelical. Nickelsburg percebe que esse contraste claro entre o
conhecimento do ser humano com o dos seres celestes estd no ambito do tributo de louvor a
Deus?®. Os anjos teriam uma espécie de lingua excepcional na tradi¢io judaico-cristd de

louvor — como o mesmo Nogueira indicou usando o Apocalipse de Paulo®’.

Em At 2,1-4 estamos diante de um texto que nos revela uma comunidade crista
influenciada por imagens apocalipticas acessadas por visiondrios em viagens celestiais
vinculadas ao misticismo da Mercavah. O texto em si ndo narra uma viagem celestial, mas
usa o imaginario do templo celestial exposto por esse subgénero, muito comum na literatura
apocaliptica. As linguas de fogo e a propria glossolalia faziam parte da realidade celeste, mas

a luz de At 2 estavam presentes na fé das comunidades cristds em cultos cheios de éxtase.

At 2,1-4 nos da pistas sobre como o mundo apocaliptico foi apropriado e
(res)significado nas praticas culticas do(s) cristianismo(s) origindrio(s). Como fez Paulo,
talvez Lucas tenha domesticado propositalmente, em nivel redacional, essa experiéncia com o

objetivo de criar fronteiras.

Acredito, e isso precisa ser averiguado, que na pluralidade de cristianismos das origens
houvesse alguns grupos mais euforicos que supervalorizavam as experiéncias extaticas e o

mundo apocaliptico. E mais, ¢ possivel, como acontecia com os Cdnticos do Sacrificio

2 NOGUEIRA, Experiéncia religiosa... p. 66.
26 NICKELSBURG, Jewish Literature... p. 152.
2 NOGUEIRA, Experiéncia religiosa... p. 69.
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Sabatico, que suas tradi¢cdes fossem usadas para incentivo e legitimagdo de experiéncias

coletivas.

Conclusio

O texto de At 2,1-4 revela alguns indicios da presenga de temas do imaginario
apocaliptico relacionados as viagens celestiais. Além do mais, a experiéncia religiosa refletida
na narrativa revela um cristianismo de liturgia ndo controlada, como alguns exegetas pintaram
durante bom tempo sobre a origem cristd, mas de uma comunidade com experiéncias extaticas

e que compartilhava as realidades celestiais testemunhadas pela literatura apocaliptica.

Depois de muito tempo apds sua produgdo e circulagdo, 0 mesmo texto serviria,
durante o séc. XX, para outros movimentos cristdos carismaticos, tais como o0
Pentecostalismo Classico e a Renovacao Carismatica Catolica. Isso mostra a dinamica da
recepgao dos textos religiosos, bem como temas antiquissimos, tais como os encontrados na

literatura mistica do judaismo do segundo templo, permanecem vivos na cultura.



