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Textos fundamentais como a Biblia (...) acumulam poder e significado
ao longo do tempo, de tal modo que se tornam cédigos-fonte para
culturas inteiras, contando aos povos de onde eles vieram e como
deveriam levar suas vidas. No inicio, esses textos eram
frequentemente repetidos e transmitidos por sacerdotes, que os
reverenciavam e os preservavam no centro dos impérios e nagdes. Os
reis promoviam esses textos porque percebiam que uma histéria
poderia justificar conquistas e proporcionar coesao cultural (Puchner,
2019, p. 13).



RESUMO

A Biblia é o texto fundante das religides judaico-cristas e influenciou a cultura
e a sociedade ocidentais, desde suas no¢des de moralidade e relacionamento
humano até sua religido, politica e artes. Desde a segunda metade do século XX, os
Estudos Literarios tém voltado seu interesse para esta obra, analisando-a a partir da
teoria literaria e investigando suas relagdes de transtextualidade. Desde o0 mesmo
periodo, tornam-se mais fortes, em todo o mundo, as leituras fundamentalistas da
Biblia, associadas a pressupostos ideoldgicos de origem moral e religiosa. O objetivo
desta tese € demonstrar que a abordagem da Biblia como Literatura permite superar
os limites do fundamentalismo, principalmente quando se reconhece que a
composig¢ao dos textos biblicos se da segundo o que Paul Ricoeur (2010) denomina
mdathos. Por essa forma de tessitura da intriga, a experiéncia temporal € mimetizada
na narrativa ndo em textos transparentes, mas em textos ficcionais que recriam o
passado a partir de necessidades presentes e projegdes do futuro. Para alcancar tal
objetivo, ap6s uma Introducgao, esta tese examina a Biblia ante o espelho da Literatura,
discutindo as particularidades de sua autoria e recepgdo. Em seguida, sao
apresentados casos especificos de leituras fundamentalistas associadas a
reivindicacdo de posse sobre a Terra Prometida, a fim de exemplificar o alcance do
fundamentalismo sobre os contextos sociais e geopoliticos em todo o mundo. Por fim,
as principais narrativas relacionadas ao tema, presentes nos livros de Génesis, Exodo
e Josué, sdo analisadas a partir da Literatura. Como método de analise, além da
revisdo de literatura, confrontaremos os textos biblicos com seu contexto de redagao
e primeira recepgao, conforme o new historicism (Veeser, 1989), para inferir os limites
dentro dos quais devem estar as interpretacbes contemporaneas. Autores como
Robert Alter, Northrop Frye, Paul Ricoeur, Umberto Eco, Karen Armstrong e Jean
Louis Ska serao a base tedrica a partir da qual construiremos nossos argumentos.
Nossas analises demonstram a insustentabilidade do fundamentalismo enquanto
método ou forma aceitavel de leitura e concluem a necessidade de uma leitura
desterritorializante do texto biblico, que seja capaz de compreender a Terra de modo

simbdlico, para além de sua circunscricao geografica.

Palavras-chave: Biblia como Literatura; Antigo Testamento; Terra Prometida;

fundamentalismo religioso.



ABSTRACT

The Bible is the foundational text of Judeo-Christian religions and has
influenced Western culture and society, shaping notions of morality and human
relationships, as well as religion, politics and the arts. Since the second half of the 20th
century, Literary Studies have shown increasing interest in this work, analyzing it
through the lens of literary theory and exploring its transtextual relationships. In the
same period, fundamentalist readings of the Bible, associated with moral and religious
ideological assumptions, have gained strength worldwide. The aim of this dissertation
is to demonstrate that approaching the Bible as Literature makes it possible to
overcome the limitations of fundamentalism, especially when acknowledging that the
composition of biblical texts follows what Paul Ricoeur (2010) calls mdthos. Through
this mode of plot weaving, temporal experience is mimetically represented in the
narrative—not through transparent texts, but through fictional texts that recreate the
past based on present needs and future projections. To achieve this goal, following an
Introduction, this dissertation examines the Bible through the lens of Literature,
discussing the particularities of its authorship and reception. It then presents specific
cases of fundamentalist readings related to the claim of possession over the Promised
Land, to exemplify the impact of fundamentalism on social and geopolitical contexts
around the world. Finally, the main narratives related to this theme, found in the books
of Genesis, Exodus, and Joshua, are analyzed through a literary approach. As a
method, in addition to literature review, the analysis contrasts the biblical texts with
their context of writing and initial reception, following the principles of New Historicism
(Veeser, 1989), in order to infer the boundaries within which contemporary
interpretations should remain. Authors such as Robert Alter, Northrop Frye, Paul
Ricoeur, Umberto Eco, Karen Armstrong and Jean Louis Ska form the theoretical
foundation upon which our arguments are built. Our analyses demonstrate the
unsustainability of fundamentalism as a valid method or acceptable form of reading
and conclude by advocating for a deterritorialized reading of the biblical text that

understands the Land in symbolic terms, beyond its geographical boundaries.

Keywords: Bible as Literature; Old Testament; Promised Land; religious

fundamentalism.
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1 INTRODUGAO

No mundo contemporaneo, nao se pode ignorar que a Biblia sempre foi e nunca
deixara de ser, para muitas pessoas, um texto sagrado, dado o seu lugar nas diversas
culturas do Ocidente e do Oriente e a importancia de sua leitura para a vida de grande
parcela das pessoas ao redor do mundo. Ela é mais que um livro, mais que um produto
da criatividade humana, mas o suporte de crenca e de experiéncia religiosa para cerca
de 2,4 bilhdes de pessoas — mais de um ter¢co da populagdo mundial — sem contar
seus efeitos ao longo dos séculos. Nao se pode considerar periférico, como um mero
aderego ou mesmo ignoravel, o ponto de partida da fé de quem a |1&. Até mesmo um
ateu precisa assumir uma postura diante do ponto de vista religioso quando confronta,
seja o texto biblico, sejam os efeitos que a partir dele se projetaram sobre as culturas.
Dessa forma, torna-se inutil qualquer tentativa de validar a crenga como ponto de
partida “correto” ou “equivocado” quando tratamos da Biblia. Todos a lemos de um
lugar religioso, seja para reafirma-la, seja para contesta-la em sua tradicdo de
recepc¢ao.

Nao obstante seu lugar privilegiado nas tradigbes religiosas judaico-cristas, a
Biblia € uma obra literaria. No classico A arte da narrativa biblica’ (2007), Robert
Alter defende que o carater literario ndo € somente uma das tantas abordagens
possiveis do texto biblico. Insiste o autor em uma “fusdo completa de uma arte literaria
com um modo teoldgico, moral ou histérico-filoséfico de ver o mundo, sendo que a
plena percepgédo do segundo depende do pleno entendimento da primeira” (Alter,
2007, p. 38). Desde a segunda metade do séc. XX, o campo dos Estudos Literarios
voltou-se a Biblia, portanto, para analisa-la como Literatura, no exame da poética
biblica, no reconhecimento de sua influéncia sobre o imaginario da Literatura ao longo

dos séculos e na analise das relagbes transtextuais? estabelecidas com ela por outras

' Ha que se notar que a ideia da arte deve ser associada a técnica, ou seja, ao saber-fazer de
uma producgdo. A arte é, essencialmente, algo humano e mundano, segundo o conceito
aristotélico. Por isso, a intengdo de analisar a Biblia enquanto arte ja a coloca no lugar da
ficcdo, ou seja, daquilo que é feito com maos humanas, conforme conceituaremos melhor
adiante.

20Os conceitos de transtextualidade, intertextualidade e hipertextualidade, nesta tese, sdo
utilizados segundo as proposicoes de Gérard Genette, em Palimpsestos: literatura de
segunda mao (2010). Dessa forma, tratamos por transtextualidade o quadro amplo de
relagdes estabelecidas entre a Biblia e outros textos. Dentro desse amplo espectro, estao
as relacdes intertextuais — pelas quais um texto esta presente em outro texto mais recente
— e as hipertextuais — por meio das quais textos mais recentes sao resultado da
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obras. O entrelagamento entre Biblia e Literatura, nesse campo especifico de analise,
pode, ainda, ser mais bem construido, em fungdo de propor uma analise do texto
biblico ndo mediada por pré-concepg¢des de carater religioso, politico ou de ideologias
diversas que, muitas vezes, se impdem ao proprio texto.

O fundamentalismo € um fenbmeno amplo, que se apresenta sob muitas faces
e com muitas mascaras como modo de compreender e viver ambitos da experiéncia
humana. Dentre os fundamentalismos presentes na sociedade, destaca-se o
fundamentalismo religioso, amplamente conhecido e comentado, principalmente
desde a modernidade. Suas caracteristicas principais incluem a pretensdo de uma
fidelidade absoluta aos fundamentos da fé, que se expresse especialmente pelo modo
de viver e proclamar as crengas. O fundamentalismo, assim, € motivado sobretudo
por um ponto de vista conservador e tradicional a respeito da moral e da doutrina.
Dentro do conjunto amplo de processos e mascaras que constroem o
fundamentalismo religioso, esta o fundamentalismo biblico, como modo de leitura dos
textos sagrados. Essa forma de apresentagao do fundamentalismo religioso carrega
consigo as caracteristicas do movimento como um todo, mas observadas no que diz
respeito estritamente ao processo de leitura e interpretacdo e também, em
decorréncia disso, de observancia do texto nas condutas pessoal e comunitaria.

Enquanto forma de leitura, o fundamentalismo tem por principio a ilusdo da
recepcao pura, ndo mediada pela interpretacido, com vistas a uma orientacdo de
conduta também fiel ao aspecto normativo do texto observado. Ele vé o texto sagrado
como comunicacéao direta de uma Verdade sobre Deus — ou a Verdade que é Deus —
e que nao pode ser interpretada, mas precisa ser apreendida puramente através do
texto. Assim, este deve ser assimilado para absorver o Deus revelado, mas nao
interpretado — menos ainda entendido em perspectiva simbdlica. O fundamentalismo
seria, por assim dizer, uma forma de leitura biblica que a considera como uma
instancia de referencializagdo sem a mediacao do signo. Nao pode ser considerado
um método porque nao € constituido por principios claros e sistematizados, sequer é
amparado pela critica cientifica.

Para a Literatura, essa intengao de romper o processo de assimilagao do texto

lido antes que haja um movimento interpretativo € impossivel. Porisso, consideramos

transformacao e reelaboracao de textos mais antigos. Estas duas ultimas sao as formas de
transtextualidade mais frequentemente presentes nos processos de composigao dos textos
biblicos.
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a leitura fundamentalista uma forma de interpretacdo, mas conscientes de que os
fundamentalistas acreditam estar praticando o mais auténtico método de leitura. Eles
leem com a intencdo ou ilusdo de ndo estarem interpretando, ainda que a Literatura
afirme que toda leitura é uma interpretacdo. Tais pretensbes de uma leitura
transparente, que observe absolutamente o que esta transcrito no texto, ignoram o
seu aspecto simboalico, rejeitam a mediagdo da interpretacdo e quase sempre se
combinam a formas combativas e até violentas de apresentar os discursos,
especialmente com relagdo as interpretacbes diferentes das normativas e ja
estabelecidas.

A seu tempo, apresentaremos as argumentagbes que possibilitam tais
defini¢gdes, mas, a titulo de introdugéo, é importante observar que, ainda que haja um
tipo de fundamentalismo praticado com boas inten¢gdes ou que parega nao gerar
efeitos sobre grandes grupos ou sociedades, a leitura fundamentalista sera sempre
um risco porque representa uma forma de interpretacdo ndo mediada por métodos
sistematizados e provados pela critica e pela experiéncia e, o que é pior, produzem
discursos a respeito do texto que estao alheios a seus limites interpretativos. Assim,
ainda que em alguns casos o fundamentalismo n&o gere problemas, ndo se pode
legitimar uma forma de leitura que funcione apenas em algumas circunstancias, se
nao se podem delimitar tais casos. A pesquisa literaria sobre a Biblia presta grande
contribuigao, portanto, ao levantar o debate a respeito do fundamentalismo e refuta-
lo, com base em seus pressupostos ideoldgicos, suas incongruéncias e seus efeitos.

Nao obstante suas pretensdes, quando aplicada aos textos sagrados, esta
forma de leitura acaba por desencadear certo processo de secularizagdo, porque
desconstréi o lugar mistico de um texto considerado sagrado, que depende
inteiramente do seu aspecto simbdlico, visto que, para que um texto seja considerado
sagrado, é preciso que ele nao revele claramente tudo o que se propde revelar, mas
guarde certo mistério, que ainda permanecera resguardado mesmo com O processo
interpretativo. O fundamentalismo n&o € a Unica causa da secularizagdo®, nem é o
unico movimento que retira a Biblia do lugar que ela ocupa como texto sagrado.
Observar esse desencadeamento, no entanto, € importante porque evidencia uma

contradicdo dentro do préprio fundamentalismo: enquanto pretende promover uma

3 A rejeigéo da religiosidade como movimento arraigado em tradigées de tempos antigos, seu
esclarecimento diante dos avangos da ciéncia e propria liberdade pos-moderna de crer ou
nao crer sao outros exemplos dentre as varias razdes que contribuem a secularizagao.
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leitura mais puramente religiosa, blindada de influéncias externas a religido, ele
contribui para esvaziar o sentido justamente daquilo que sustenta o lugar religioso da
Biblia.

Ao propor uma leitura objetivamente transparente, com um sentido unico e
absoluto, sob os véus de uma aparente radicalidade religiosa, o fundamentalismo
biblico retira a Biblia do lugar mistico que ela devidamente poderia ocupar nas
religides, fundamentado, sobretudo, em seu sentido simbdlico que a faz viva e sempre
passivel de atualizacdo. Em movimentos passados, essa instrumentalizacao e seus
efeitos de secularismo ficaram evidentes. E o caso do processo de secularizagdo que
acompanhou a ascensao do sionismo na Europa e, depois, no Oriente Proximo. Em
momentos presentes, essa secularizagdo esta em curso — € o0 caso, por exemplo, do
fortalecimento de um viés ultraconservador no Brasil, que, ao valorizar uma leitura
fundamentalista do texto, dissolve a leitura espiritual e mistica das Escrituras que
possibilitaria uma auténtica experiéncia de fé. Exemplos desses movimentos seréo
analisados ao longo desta pesquisa.

Esta tese doutoral examinara a Biblia a partir das teorias literarias, tomando
como recorte especifico o contraste entre tais leituras e o que o fundamentalismo
reivindica. Isso possibilitara explicitar os limites que levam a negagdo do
fundamentalismo como método e apresentar a leitura literaria como alternativa de
interpretacédo que preserva o carater do texto como obra artistica, permitindo que ele
seja lido e interpretado com igual rigor metodolégico por crentes e ndo crentes, sem
que seja necessario desconstruir seu lugar na religiosidade ou impor sobre o leitor
qualquer tipo de crencga religiosa. Para evidenciar ainda mais o contraste entre as
interpretacbes feitas a partir das teorias literarias e as leituras fundamentalistas,
examinaremos o0 tema particular da reivindicagdo de posse sobre o territorio
correspondente a Terra Prometida com base nos textos biblicos.

A inovagao que apresentamos nesta tese, para além de sua singularidade no
campo da pesquisa nos Estudos Literarios no Brasil e também no campo dos estudos
teoldgicos da Biblia, é a analise da narrativa biblica segundo o processo de tessitura
da intriga denominado por Paul Ricoeur (2010) de mdthos. Por esse processo, 0s
autores biblicos recontaram o passado, construindo narrativas ficcionais que
respondiam as necessidades presentes e projetavam um futuro segundo sua prépria
visao a respeito da religiosidade e também dos lagos comunitarios que definiam seu

povo a diferenga dos demais. Esse processo de construgao das narrativas garante
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gue os textos mimetizem a experiéncia temporal e, conforme defenderemos, define o
espectro dentro do qual devem ser feitas as interpretagcdes. A compreensao do
aspecto mitico da narrativa biblica, segundo o processo descrito por Ricoeur, € o que
garante que o leitor possa entender a mimese da prépria experiéncia temporal no texto
que |é, tornando cada vez mais distante a possibilidade de autenticidade do
fundamentalismo como modo de leitura.

Dos diversos temas biblicos que podem gerar inUmeras controveérsias na
interpretagcédo, um esteve sempre presente no centro das discussdes ao longo de toda
a historia das tradigdes judaico-cristas: o tema da posse sobre a Palestina, chamada,
na Biblia, de Terra Prometida. Desde antes da redacao do Antigo Testamento até hoje
o territério em questédo é alvo de guerras e disputas politicas que se aproveitam do
significado religioso atribuido a esse territério pelas religides monoteistas, ja que,
segundo o texto biblico do Génesis, Deus havia prometido a descendéncia de Abrado
a posse sobre essa Terra*. Desde a ldade Média, com o interesse cristdo sobre o
territorio, até as ldades Moderna e P6s-Moderna, com a reivindicagdo do sionismo,
tanto judaico, como cristdo, muitos grupos se apoiaram sobre leituras
fundamentalistas do texto biblico para justificar guerras de conquista e legitimar
cruzadas de limpeza étnica, angariando apoio popular por meio da instrumentalizagao
da fé na Biblia, lida desse modo literal e ideolégico, como texto sagrado.

Essa aproximacgao fundamentalista ao tema da posse sobre a Terra Prometida,
especialmente no Pentateuco (os cinco primeiros livros da Biblia) e no Livro de Josué,
acarreta uma série de consequéncias para o cenario politico mundial que bem ilustram
a relagao estreita entre fundamentalismo e ideais politicos e 0 modo como essa
alianca se beneficia de uma forma excludente e combativa de leitura do texto, como a
fundamentalista. Esta tese, portanto, trara um panorama sobre como o Cristianismo
construiu um imaginario a respeito da Terra Prometida como territério pelo qual era
legitimo guerrear e sobre como esse ideal ganha expressao dentro de movimentos
contemporaneos, como o sionismo cristdo e o sionismo judeu.

Algumas questdes motivam esta pesquisa, portanto: como podemos avancgar
no reconhecimento da Biblia como obra literaria a fim de contribuir para a superacao

do fundamentalismo? Quais sao os efeitos que o fundamentalismo biblico tem gerado

“Nesta tese, designaremos por Terra, grafada com a inicial maitscula, a chamada pela Biblia
Terra Prometida.
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sobre os individuos, as comunidades e a sociedade contemporéneos? Por que, depois
de tantos anos de recepc¢ao do texto biblico e tantos métodos de interpretacao
desenvolvidos, a leitura fundamentalista continua a despertar tanto interesse, com
tanta forca? Como reconhecer o contraste entre o que propde a Literatura para a
interpretagcédo biblica e o que reivindica o fundamentalismo no tema especifico da
posse da Terra Prometida nos textos do Antigo Testamento?

Para responder a tais questdes, perseguiremos o objetivo principal de
demonstrar que a abordagem da Biblia como Literatura permite superar os limites do
fundamentalismo biblico, principalmente a partir do exame atento das dinamicas de
autoria imbricadas no texto biblico, que implicam reconhecer que a relagao entre as
Escrituras e a histéria se deu de acordo com o processo de tessitura do passado
denominado por Paul Ricoeur de mithos, examinando as implicacdes desse
reconhecimento em leituras das narrativas biblicas. Decorrentes desse s&o os demais
objetivos desta tese: contribuir para o fortalecimento do lugar da Biblia como obra
literaria no campo dos estudos literarios; esclarecer os limites do fundamentalismo
como modo de interpretagao dos textos sagrados e seus riscos para a sociedade
contemporanea; compreender de que modo leituras fundamentalistas do texto
sagrado podem embasar e sustentar movimentos politicos e religiosos com vieses
que vao para além da interpretacdo e apresentar uma possibilidade de interpretacao
de textos do Antigo Testamento que possibilitam uma leitura desterritorializante do
texto biblico, que ponha em relevo seu carater universal, aberto e dialogal entre
culturas, tempos e sociedades distintas.

A tese provisoria que defendemos é que a abordagem literaria da Biblia é a
forma contemporanea de superagao do fundamentalismo biblico porque abre a sua
leitura para a diferencga, o didlogo e a tolerancia, por meio do aprendizado da leitura
da alteridade do texto e assim possibilita lidar com os anseios, as perguntas e os
desafios da sociedade e do ser humano contemporaneos. Do mesmo modo que
formas violentas de lidar com o outro tém sido atrativas no mundo contemporéaneo e
se refletem na leitura dos textos sagrados, as humanidades tém a contribuicdo de
formar comunidades contemporaneas por meio da proposicao de leituras dialogais e
abertas a alteridade, trazendo a leitura literaria como método por exceléncia.

No segundo capitulo, discutiremos a Biblia a partir da Literatura, considerando
conceitos ao redor de autoria, inspiragao, recepcao e fungdes da Literatura. Esse

capitulo sera importante para situar a Biblia no campo literario e também evidenciar
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possibilidades e limites do didlogo deste campo com a fé sobre as Escrituras como
Palavra de Deus. No terceiro capitulo, analisaremos exemplos dos efeitos das leituras
fundamentalistas do Antigo Testamento que se referem a promessa e a posse da
Terra Prometida. Discutiremos também em que medida a Biblia e sua interpretacao
sdo constituintes de comunidades. No quarto capitulo, os textos que se referem ao
tema da Terra Prometida serdo indicados e analisados sob a otica da Literatura,
distinguindo o discurso fundamentalista das possiveis interpretagcbes literarias a
respeito do tema da posse sobre a terra da Palestina.

O método que seguiremos para apresentar a Biblia como Literatura, evocar as
caracteristicas dessa abordagem e compara-la com a leitura fundamentalista
aproxima-se muito com a corrente de pensamento literario surgida nos Estados
Unidos, denominada new historicism. Geralmente definido como um método para
descrever a cultura em agao (Veeser, 1989, p. xi), ele traz os elementos histéricos
para o centro da discussao sobre a Literatura. Assim, a contextualizacdo dos textos,
mas também da Biblia como um todo, sera fundamental para que possamos
desenvolver os argumentos presentes nesta pesquisa. Nossos pressupostos sao bem

proximos aos do método:

1. que todo ato expressivo esta inserido em uma rede de praticas
materiais; 2. que todo ato de desmascaramento, critica e oposigcao
utiliza as ferramentas que condena e corre o risco de ser vitima da
pratica que expde; 3. que “textos” literarios e nao literarios circulam
inseparavelmente; 4. que nenhum discurso, imaginativo ou
arquivistico, da acesso a verdades imutaveis nem expressa a natureza
humana inalteravel; 5. finalmente (...) que um método critico e uma
linguagem adequada para descrever a cultura sob o capitalismo
participam na economia que descrevem (Veeser, 1989, p. xi)°.

Dentre as teses doutorais produzidas nos ultimos anos a respeito da Biblia
como Literatura, merecem destaque a de autoria de Altamir Celio de Andrade,
intitulada Narrativas sobre mulheres: amizade, hospitalidade e diaspora em textos

biblicos fundacionais (2013) e a de Cinthia Maritz dos Santos Ferraz, intitulada Carlos

5 Tradugdo nossa do original: “1. that every expressive act is embedded in a network of
material practices; 2. that every act of unmasking, critique, and opposition uses the tools it
condemns and risks falling prey to the practice it exposes; 3. that literary and non-literary
"texts" circulate inseparably; 4. that no discourse, imaginative or archival, gives access to
unchanging truths nor expresses inalterable human nature; 5. finally (...) that a critical method
and a language adequate to describe culture under capitalism participate in the economy
they describe” (Veeser, 1989, p. xi).
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Nejar e Matusalém de Flores: intertextualidade com Dom Quixote e com o texto
biblico (2018), ambas defendidas neste PPG Letras: Estudos Literarios, da
Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF). A nivel nacional, porém, o catalogo de
teses e dissertagdes da CAPES (Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de
Nivel Superior) apresenta grande numero de pesquisas que, no campo da Literatura
e no campo da Teologia, estudam a Biblia e trazem conceitos e reflexdes provenientes
do estudo da Biblia como Literatura.

Se definimos nossa busca, no referido catalogo, a partir da palavra-chave
“Biblia”, refinando os resultados para teses doutorais na grande area do conhecimento
“Linguistica, Letras e Artes”, o repositério da CAPES retorna quarenta e dois
resultados®. Estes trabalhos se dedicaram a um exame da Biblia em perspectiva
transdisciplinar, no campo da Literatura Comparada ou na propria analise de textos,
mas sem o objetivo principal de contribuir ao aprofundamento da teoria a respeito da
Biblia como Literatura. De igual forma, se fazemos a mesma busca pela palavra-chave
“Biblia”, mas elegendo como recorte as teses doutorais na grande area das Ciéncias
Humanas — na qual se encontram os programas de Teologia e Ciéncias da Religidao —
temos 76 resultados que também podem valer-se das contribuicdes da Literatura, mas
tém seu foco principal no estudo da Biblia a partir das perspectivas teologicas e
religiosas (dado esse ponto de partida, ndo nos aprofundaremos neste recorte de
teses).

Se restringimos nossa pesquisa, no referido banco de teses e dissertagdes, a
expressao “Biblia como Literatura”, encontramos vinte e nove teses doutorais’, sem a
aplicacao de quaisquer outros filtros ou recortes temporais. Destas teses defendidas
no Brasil, a pioneira é a de Salma Ferraz, intitulada As faces de Deus na obra de um
ateu (2002), a partir da pesquisa desenvolvida no programa de Doutorado em Letras
da Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho. Trata-se de uma pesquisa
a respeito das influéncias exercidas pela Biblia sobre a obra do escritor José
Saramago, destarte, de analise das construgbdes transtextuais entre as referidas
obras. Essa € a abordagem predominante da Biblia como Literatura na pesquisa

brasileira que €, portanto, relativamente recente.

6 Estes e os demais resultados foram atualizados em 19 de margo de 2025.

" Destas, 5 teses ndo sdo pertinentes a Biblia como Literatura, mas de alguma forma s&o
recuperadas pela pesquisa. Portanto, consideraremos as 24 que realmente tém relagdo com
o tema.
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Outras treze teses também estdo dedicadas ao exame das relagdes entre a
Biblia e outras obras literarias®, ou seja, no campo da Literatura Comparada. Dez das
teses mencionadas® sdo referentes ao exame dos textos biblico per se segundo a
analise literaria. Deste total de 24 teses retornadas pela pesquisa no repositorio da
CAPES, nove sao desenvolvidas em Programas de P6s-Graduagéo em Teologia ou
Ciéncias da Religido, enquanto as quinze demais sdao em programas de Letras,
Estudos Literarios ou afins.

Ha apenas duas teses encontradas em que a perspectiva de abordagem é
semelhante a que propomos na presente pesquisa, nao restrita a analise de textos ou
a Literatura Comparada, mas focada no aprofundamento da abordagem da Biblia

como Literatura. A primeira delas € a de Eliana Branco Malanga, intitulada A Biblia

8 S&o elas: A vida do sangue, o sangue da vida: a influéncia da Biblia sobre a literatura
vampirica (2016), de Dante Luiz de Lima; O esquartejado e o crucificado: narrativas
miticas transgressoras (2015), de Everton Nery Carneiro; A Biblia no romance
contemporaneo: Projecao e reescritura na perspectiva do Personagem-leitor nos romances
Galileia, de Ronaldo Correia de Brito, e O Evangelho Segundo a Serpente, de Faiza Hayat'
(2023), de Carolina Dias Pinheiro; De Eva a Dorcas: a construgao da identidade feminina
das protagonistas das narrativas biblicas (2020), de Dina Mendes de Souza; Fantasy e mito
em O Silmarillion de J.R.R. Tolkien (2016), de Judith Tonioli Arantes; Carlos Nejar e
Matusalém de Flores: intertextualidade com Dom Quixote e com o texto biblico (2018),
de Cinthia Maritz dos Santos Ferraz Machado; O desamparo do verbo: Clarice Lispector
e Hilda Hilst — Salmoédicas (2014), de Fernando de Mendonca; A Literatura como traigao:
transgressdes de cenas biblicas (2023), de Kesia Rodrigues de Oliveira; A violéncia nos
contos e cronicas da segunda metade do século XX (2008), de Moacir Dalla Palma; A
poesia épica de Gerardo Mello Mourao (2007), de Jamesson Buarque de Souza; Para ver
0s gnomos - close reading no romance O beijo de Esau por Meir Shalev (2012), de Naama
Silverman Forner; Adequacao funcional, lealdade e ética: um olhar funcionalista na
traducao das histérias biblicas, de Johann Peter Hebel (2019), de Marcus Tulius Franco
Morais, e O éden de Arthur Miller: elementos biblicos e existencialistas na peca a criagao
do mundo e outros negdcios - seriedade e critica em uma obra comica (2006), de Alexandre
Daniel de Souza Feldman.

9 S&o elas: A Biblia como Literatura no Brasil: histdria e analise de novas praticas de leitura
biblica (2015), de Anderson de Oliveira Lima; Shib na literatura atribuida aos profetas do
oitavo século: os casos de Amoés 2,6-8 e Oséias 11,8-11 (2023), de José Jacinto de
Ribamar Mendes; A Biblia Hebraica como obra aberta: uma proposta interdisciplinar para
uma semiologia biblica (2002), de Eliana Branco Malanga; Conflitos e esperangas: um
estudo em Génesis 25-36 na literatura profética da Biblia Hebraica sobre a relagido entre os
descendentes de Esau e Jacd (2010), de Marcelo Moura da Silva; A Revelagdao na
antropologia de René Girard: da mitologia a escatologia (2019), de Edevilson de Godoy;
Ecopoeticidades exodais no Canto de Moisés: um estudo biblico-teoldgico de Ex 15,1-
18 (2023), de Paulo Freitas Barros; O “Livro da Alianga” na reforma de Josias: primeira
parte da Biblia instituida como Palavra de Deus? (2021), de Leandro Pletsch Rodrigues; O
rizoma biblico-literario (2014), de Gismair Martins Teixeira; Velhice e ancianidade no
Pentateuco (2023), de Fernando Gross, € O caso do catador de lenha em Numeros
15,32-36: sabado, identidade e violéncia (2023), de Jodo Luiz Fedel.
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Hebraica como obra aberta: uma proposta interdisciplinar para uma semiologia
biblica (2002), defendida no Doutorado em Lingua Hebraica, Literatura e Cultura
Judaica da Universidade de S&o Paulo. A segunda € a de Anderson de Oliveira Lima,
intitulada A Biblia como Literatura no Brasil: histéria e analise de novas praticas de
leitura biblica (2015), defendida no programa de Doutorado em Letras da Universidade
Presbiteriana Mackenzie, de Sdo Paulo. Anderson Lima permanece sendo uma das
grandes referéncias na pesquisa brasileira, com atuagdo na pesquisa a respeito da
Biblia como Literatura, atestada por grande numero de publicagées.

As duas teses mencionadas estdo focadas na analise da Biblia a partir da
referéncia dos Estudos Literarios, recuperando a histéria da pesquisa para
proposic¢oes relativas aos estudos biblicos. A tese que ora apresentamos também
seguira no intuito de oferecer uma continuidade com a pesquisa da Biblia como
Literatura feita até entdo, mas oferecendo o enfoque especifico na constituicado mitica
das narrativas biblicas, além de propor o didlogo com a forma de leitura
fundamentalista. Isso possibilitara uma analise que nao se restringe a compreenséao
das estruturas internas da Biblia como obra literaria, mas possibilita a reflexao a
respeito de seus efeitos, especialmente quando tomada de forma fundamentalista, o
que tem constituido um cenario significativo para pensar a Biblia atualmente, com
efeitos projetados n&o so sobre a religido, mas sobre a sociedade como um todo.

A presente tese é, portanto, a terceira elaborada com o intuito de discorrer
sobre a Biblia enquanto obra, a partir da Teoria Literaria, e a primeira, dentre as teses
sobre Biblia como Literatura, a trabalhar suas relacdes e seu contraste com a leitura
fundamentalista. Ha que se notar a relevancia e a originalidade desta pesquisa para
o0 campo dos Estudos Literarios no Brasil, bem como para o campo da Teologia e das
Ciéncias da Religido, que ainda trabalham a Biblia como Literatura
predominantemente como recepcdo das proposicdes de autores estrangeiros
aplicadas a analise de textos biblicos. Esta relevancia se intensifica, ainda, pela
atualidade da discussao a respeito do fundamentalismo e a necessidade do
discernimento de caminhos para sua superacgao.

Este trabalho justifica-se, portanto, pela relevancia da pesquisa da Biblia,
sobretudo no campo dos Estudos Literarios. Para além do aspecto religioso, €&
impossivel evitar a percepgao de que a Biblia vem sendo, desde muito tempo, uma
obra literaria de grande relevancia, sobretudo no Ocidente. Da religido a Literatura, a

Biblia exerce influéncias que vao desde as suas concepgoes e conteudos até seu
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estilo, forma e imaginario simbdlico. Nao raro, novas formas de leitura surgem,
privilegiando um ou outro aspecto desse que € um texto complexo, formado por
diversas camadas de composicao e significagao e a leitura fundamentalista tem sido
uma dessas formas de leitura que merecem atengao, dados os seus efeitos globais e,
muitas vezes, catastroéficos.

A contribuicdo de Robert Alter e Northrop Frye na explicitagdo dos caminhos
de analise possibilitados pelo reconhecimento da Biblia como Literatura é fundamental
para a pesquisa doutoral que aqui se apresenta. Ao seu lado, como principal
referencial tedrico, consideraremos, no campo da Literatura, os trabalhos de Paul
Ricoeur e Umberto Eco. Para a discussao a respeito do fundamentalismo, tomaremos
como referéncia a pesquisa de Karen Armstrong, sem deixar de considerar a
contribuicdo de outros autores que se debrugaram sobre o tema. Para a consideracao
a respeito dos efeitos do fundamentalismo, consideraremos as teses de autores como
Edward Said, llan Pappé e Natalia Calfat. Para as analises dos textos biblicos,
seguiremos Jean Louis Ska, Thomas Romer e André Wenin, principalmente.

Embora a Biblia seja hoje comercializada como um livro unificado, ha que se
levar em consideragédo a multiplicidade de textos reunidos sob esse mesmo titulo. O
termo é traducgao do grego ta biblia que, por sua vez, € o plural do vocabulo biblion e,
portanto, significa “os livros”. Dessa forma, a Biblia €, por natureza, uma biblioteca
(Konings, 2011, p. 11); um conjunto de escritos que foram produzidos por diferentes
autores, em distintos tempos e contextos. Tais textos trazem diferencas literarias
significativas entre si, que se impdem sobre a tarefa interpretativa.

A complexidade da Biblia ndo se deve somente ao seu carater de biblioteca,
mas remonta a sua origem enquanto livro unificado e chega até os tempos atuais com
sua recepgao nas diferentes religides e na Literatura. Os primeiros livros da Biblia
comegaram a ser escritos na época do Exilio babilénico — ao redor do séc. VI a.E.C."°
— e 0 processo de produgao de textos continuou. A virada para a Era Crista foi
marcada pela escrita de textos baseados na fé em Jesus Cristo, inaugurando uma
nova fase literaria neste conjunto que posteriormente seria denominado Biblia. Os

textos biblicos cristdos sao produzidos desde o ano 50 E.C. até o fim do primeiro

°Os pormenores deste principio serdo trabalhados adiante nesta Introdugdo. Situar o inicio
da redacgao da Biblia no exilio babildnico € a opgdo mais recente da pesquisa, atestada, por
exemplo, pela recente obra de Israel Finkelstein e Thomas Romer, originalmente publicada
em 2019: Finkelstein, Israel; Rémer, Thomas. As origens da Tora. Petrépolis: Vozes, 2022.
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século'. Estes escritos, que sdo produto da reflexdo cultural e religiosa dos grupos
judaico-cristdos do Oriente Proximo, ndo surgem como parte de um projeto literario e
editorial, mas como textos comunitarios, produzidos com iguais objetivos e autoridade
se comparados a outros textos que nao fizeram parte da Biblia. A distingdo de
credibilidade religiosa conferida a esses textos em detrimento de outros se da com o
passar do tempo e o lugar que vao adquirindo entre seus primeiros leitores, resultando
na composi¢do do que chamamos canones relativos a Biblia Hebraica (os textos
produzidos no seio do Judaismo) e ao Novo Testamento (os textos cristdos, que
também incluiram a Biblia Hebraica, considerando-a Antigo Testamento). As
definigdes candnicas se deram, portanto, segundo longos e complexos processos, nos
quais as diferentes comunidades do Judaismo e do Cristianismo, seus lideres e
concilios, propuseram conjuntos distintos formados pelos textos que Ihes pareciam
ser Palavra Inspirada e, a partir de tais definicdes, constituiram suas Escrituras.
Portanto, diversos canones foram elaborados ao longo da histéria, até que a
contemporaneidade pudesse conhecer canones mais aceitos e até mesmo
considerados oficiais nas diferentes tradigbes religiosas’2.

A questdo da tradugéao é, também, importante nessa passagem da origem dos
textos as edicdes contemporaneas. Os manuscritos biblicos foram produzidos em trés
linguas diferentes: o hebraico, o aramaico e o grego. A medida que os manuscritos
originais persistiam ao tempo, tradu¢des eram necessarias para que novos individuos
pudessem compreender textos antigos. Os autores do Novo Testamento, por
exemplo, provavelmente ndo conheciam varios dos textos da Biblia Hebraica segundo
suas versdes originais, mas segundo sua tradug¢ao para o0 grego — uma versao que
ficou conhecida como Septuaginta (LXX), produzida entre o séc. Ill a.E.C. e o séc. |
a.E.C., em Alexandria. Muitos dos manuscritos originais foram perdidos e os textos
foram sendo transmitidos em suas tradugdes que, muitas vezes, interpolavam novos

textos, omitiam trechos e até reorganizavam o escrito original. Assim, as traducdes

O dltimo texto neotestamentario € o Apocalipse, cuja redagéo é situada pela pesquisa biblica
nos ultimos anos do primeiro século, conforme atesta BROWN, Raymond. Introdugao ao
Novo Testamento. 2. ed. Sao Paulo: Paulinas, 2012.

2N&do é objeto desta pesquisa detalhar quais foram os canones estabelecidos nem seu
processo de desenvolvimento. Para maiores informacdes quanto a essa historia, consultar
a obra: GONZAGA, Waldecir. Compéndio do Canon Biblico: listas bilingues dos catalogos
biblicos: Antigo Testamento, Novo Testamento e Apdcrifos. Rio de Janeiro; Petropolis:
Editora Puc-Rio; Vozes, 2019.
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nao somente vertiam os textos para novas linguas, como constituiram novas fases de
redacgao e de interpretacédo para muitos deles.

Por esses motivos, ainda hoje temos diferentes conjuntos literarios que séo
denominados pelo mesmo titulo. Nesta tese, ao utilizarmos a palavra Biblia estaremos
nos referindo aos conjuntos de textos que nas diferentes tradigdes judaico-cristas séo
considerados candnicos. Nao analisaremos textos cuja canonicidade seja controversa
entre os diferentes canones cristdos, ndo sendo necessaria uma definicdo mais
restrita. H4 uma série de canones presentes no mundo contemporaneo, como € o
exemplo da Biblia Hebraica, da Biblia grega (LXX), das Biblias catdlicas e das Biblias
protestantes, entre outros. O aspecto dialogal que esta tese alcanga deve-se ao fato
de que propomos uma interpretacdo que parte da Literatura sobre textos que sao
considerados canbnicos para todas as comunidades judaico-cristas,
independentemente do canon que seguem: séo, sobretudo, aos livros da Génesis,
Exodo e Josué. Embora sejam lidos nas religides a partir de pontos de vista religiosos
diferentes, nds propomos a forma pela qual a Literatura pode combinar-se a esse
modo pré-estabelecido de leitura.

O canon da Igreja Catdlica, o mais amplo dentre os comuns no Brasil, foi
assumido pelo Concilio de Trento, em 1545, e confirmado pelo Concilio Vaticano I,
em 1965 (Gonzaga, 2019, p. 334), pelo motivo de assim abranger o maior numero de
textos conhecidos como biblicos no Ocidente. Ele traz os livros considerados
inspirados pelo Judaismo e também todos os que sao candnicos para o
protestantismo, como veremos adiante. Este canon € composto por um total de 73

livros, sendo 46 pertencentes ao Antigo Testamento e 27 ao Novo Testamento.

Tabela 1 — O Canon da Igreja Catdlica

Antigo Testamento

Pentateuco

Génesis (Gn) Salmos (SI)

Exodo (Ex) Provérbios (Pr)

Levitico (Lv) Eclesiastes (Ecl)
Numeros (Nm) Cantico dos Canticos (Ct)
Deuteronémio (Dt) Sabedoria (Sb)

Eclesiastico (Eclo)
Livros histéricos

Josué (Js) Livros proféticos
Juizes (Jz) Isaias (Is)

Rute (Rt) Jeremias (Jr)
Primeiro livro de Samuel (1Sm) Lamentagdes (Lm)
Segundo livro de Samuel (2Sm) Baruc (Br)

Primeiro livro dos Reis (1Rs) Ezequiel (Ez)
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Segundo livro dos Reis (2Rs) Daniel (Dn)
Primeiro livro das Crénicas (1Cr) Oséias (Os)
Segundo livro das Crénicas (2Cr) Joel (JI)
Esdras (Esd) Amos (Am)
Neemias (Ne) Abdias (Ab)
Tobias (Tb) Jonas (Jn)
Judite (Jd) Miquéias (Mq)
Ester (Est) Naum (Na)
Primeiro livro de Macabeus (1Mc) Habacuc (Hab)
Segundo livro de Macabeus (2Mc) Sofonias (Sf)
Ageu (Ag)

Livros sapienciais Zacarias (Zc)
Jo6 (Jo) Malaquias (MI)

Novo Testamento
Evangelhos

Mateus (Mt)
Marcos (Mc)
Lucas (Lc)
Jodo (Jo)

Atos dos Apodstolos (At)

Epistolas paulinas

Romanos (Rm)

Primeira carta aos Corintios (1Cor)
Segunda carta aos Corintios (2Cor)
Galatas (Gl)

Efésios (Ef)

Filipenses (FI)

Colossenses (Cl)

Primeira carta aos Tessalonicenses (1Ts)

Segunda carta aos Tessalonicenses (2Ts)
Primeira carta a Timéteo (1Tm)

Segunda carta a Timéteo (2Tm)

Tito (Tt)

Filémon (Fm)

Hebreus (Hb)

Cartas catodlicas

Tiago (Tg)

Primeira carta de Pedro (1Pd)
Segunda carta de Pedro (2Pd)
Primeira carta de Joao (1Jo)
Segunda carta de Joao (2Jo)
Terceira carta de Joao (3Jo)
Judas (Jd)

Apocalipse (Ap)

Fonte: elaborado pela autora (2025).

O canon hebraico, mais antigo, € mais restrito: € composto por 24 livros que,
em outra organizagao, sdo os que estdo no Antigo Testamento catdlico, excetuando-
se 0s que haviam sido escritos em grego, que sao denominados deuterocandnicos
pelos catdlicos — devido as dificuldades ao redor de sua consideragdo como Palavra
Inspirada — e apécrifos pelos protestantes. Sao eles: Judite, Tobias, 1-2 Macabeus,
Sabedoria, Eclesiastico e Baruc, além de trechos de Ester e Daniel. O canon
protestante, por sua vez, adota como Antigo Testamento o mesmo conjunto da Biblia
Hebraica, porém em ordem semelhante a Biblia catdlica, com os mesmos livros do
Novo Testamento™3.

Qualquer escolha por uma edi¢cao ou tradugao da Biblia para nossa pesquisa

sera sempre uma opc¢ao, que trara contributos e correra o risco de deixar algumas

BUma referéncia interessante para consultar a composigdo de outros canones é: KONINGS,
Johan. A Biblia, sua origem e sua leitura: introducdo ao estudo da Biblia. Petrépolis:
Vozes, 2011.
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lacunas. A escolha de uma tradugao para a analise dos textos biblicos, nesta tese,
privilegiou o fato de que as discussdes a respeito da analise literaria da Biblia como
alternativa a uma leitura fundamentalista destinam-se a um publico muito amplo, que
nao tem, em sua maioria, acesso a edi¢gées analiticas nas linguas grega e hebraica, a
comecar pelo desconhecimento de tais linguas. Ademais, nossa analise ndo sera
terminoldgica, mas a respeito do sentido geral dos textos, além de que n&o queremos
sugerir que uma boa interpretacao do texto biblico tenha como condigéo [é-lo em suas
linguas antigas. Julgamos, portanto, que a analise dos textos em sua tradugéo
favorece a recepcao desta tese e, inclusive, demonstra que a analise literaria pode
ser feita a partir dessas tradugcées comumente disponiveis no mercado. Assim, dado
que a recepcgao desta tese, no contexto brasileiro, para além dos pesquisadores da
Literatura, sera entre cristdos, adotamos como referéncia para a citacdo dos textos a
tradugao da Biblia de Jerusalém (2002), que tem por referéncia o texto massorético
da Biblia Hebraica e é uma traducdo amplamente utilizada no Brasil, bem aceita nos
campos cristaos, tanto catdlicos, como protestantes, entre fiéis e autoridades.

Pretendemos, dessa forma, que a confrontacdo do fundamentalismo as teorias
e as abordagens literarias de alguns textos possa demonstrar sua frustragdo enquanto
método de leitura, tanto para o campo literario quanto para o campo religioso.
Esperamos que nossa analise também coloque em evidéncia algumas questdes
antropolégicas que possam caracterizar o ser humano religioso de nossa época,
ponderando sua preferéncia por formas violentas, seletivas e combativas de pertenca
religiosa e contribuindo a reflexdo que possa indicar meios de superagao de efeitos
catastroficos, como processos de limpeza étnica ou ditatoriais amparados por leituras
dos textos sagrados.

Esta pesquisa doutoral foi desenvolvida na Linha de Pesquisa 2 do Programa
de Pos-Graduagao em Estudos Literarios da Universidade Federal de Juiz de Fora,
dedicada a Literatura e Transdisciplinaridade. Dessa maneira, perseguimos o objetivo
de, ao longo de toda a pesquisa, propor o dialogo entre Literatura e Teologia,
demonstrando em que medida a leitura literaria da Biblia e as afirmacdes teoldgicas a
seu respeito se identificam ou contrastam, dentro do campo de analise desta tese.
Isso justificara a consideragao de alguns pontos de vista teolégicos ao longo do texto.

Ademais, demonstrar o dialogo possivel entre a Literatura e a ciéncia teoldgica
sera importante nesta tese especialmente porque ela busca propor a leitura literaria

como alternativa a fundamentalista. Essa proposi¢do, no entanto, sé podera ser
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acolhida pela grande massa dos que praticam a leitura fundamentalista se formos
capazes de demonstrar que as proposi¢oes da Literatura sobre a Biblia ndo invalidam
nem anulam a experiéncia de fé, da mesma forma que ndo dependem dela, sendo a
leitura literaria da Biblia um método para crentes e ndo crentes. Na verdade, tais
proposi¢cées possibilitam uma leitura das Escrituras ainda mais consciente,
contextualizada, profunda e mistica. A aproximagdo a conceitos teoldgicos nao
impede, porém, que esta tese seja lida e utilizada por aqueles que nao professam
algum tipo de credo, uma vez que as afirmacgdes literarias sobre a Biblia conservam

sua autonomia com relagéo a religiosidade.
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2 A BIBLIA ANTE O ESPELHO DA LITERATURA: AUTORIA E RECEPCAO DO
TEXTO BIBLICO

O que nés ouvimos e conhecemos, 0 que nos
contaram nossos pais, ndo 0 esconderemos a
seus filhos; nés o contaremos a geragao
seguinte (...). Que se levantem e os contem a
seus filhos, para que ponham em Deus sua
confianca, ndo se esquegam dos feitos de
Deus e observem seus mandamentos
(S178,3-7).

Embora o século XX tenha sido marcado pelo advento do viés fundamentalista,
nado sé na religido, mas alcangando outros campos de pensamento, conforme
discutiremos adiante, as ultimas décadas do milénio também trouxeram consigo
importantes aberturas quanto ao modo de ler a Biblia e, mais do que isso,
compreendé-la enquanto obra literaria. Se, antes, seu manuseio e seu interesse se
despertavam unicamente entre aqueles que professavam alguma fé e encontravam
nela um livro normativo ou espiritual, na segunda metade do século XX a Biblia passou
a ser objeto de estudos também no campo literario. Atualmente, a pesquisa literaria a
seu respeito tem sido amplamente desenvolvida, especialmente na direcdo da analise
dos textos.

Neste capitulo, pretendemos dedicar nossas reflexdes ao aprofundamento do
que significa ler a Biblia como Literatura. Por isso, pretendemos oferecer uma visao
sobre esse conjunto de textos enquanto obra literaria, demonstrando as necessarias
particularidades de sua recepg¢ao. Comegaremos com um breve excurso sobre a
historia da leitura e da interpretacao da Biblia, trazendo a memoéria alguns momentos
significativos para a compreensao dessa evolugado ao longo do tempo. Em seguida,
também abordaremos um historico da pesquisa da Biblia como Literatura, que
colocara em questdo as razdes pelas quais esse tipo de leitura surge apenas na
segunda metade do séc. XX. Em seguida, discutiremos a natureza mitica dos textos
literarios e suas implicagdes para a interpretacdo. Apresentaremos, ainda, as teses
relativas a autoria e suas aplicagdes ao texto da Biblia, bem como as ponderagdes
sobre a liberdade interpretativa e os limites que o proprio texto biblico pode sugerir.
Por fim, faremos uma breve reflexdo sobre as principais fungdes da Literatura e o

modo como elas se realizam no caso biblico.
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2.1 UMA HISTORIA DA COMPOSICAO E DA LEITURA DA BIBLIA

Devido a complexidade imbricada na composi¢cdo do conjunto literario que
denominamos Biblia, qualquer estudo que tome para si a tarefa de examinar os
pormenores relativos aos seus processos de leitura ou interpretacdo ndo podera
cometer o anacronismo de considera-los como provenientes, exclusivamente, de
tempos recentes. Devera reconhecer, ao contrario, que séo o resultado de um longo
processo redacional e histérico. Portanto, consideramos relevante que a Introdugcao
desta tese trouxesse um panorama da histéria da composicao da Biblia, que em certa
altura se entrelaga a historia de sua recepgao.

O primeiro marco para que se possa pensar em uma origem da Biblia como
literatura escrita € o Exilio na Babilénia, um evento que aconteceu para o povo de
Israel a partir do ano 598 a.E.C. Os acontecimentos do cativeiro foram fundamentais
no processo de compilacdo da Biblia e até no processo de origem de textos
fundamentais. Essas razdes estao ao redor da perda da terra e do trono, bem como
de uma fragmentagao da identidade causada pelo expatriamento, pela separagao das
familias, pelo saudosismo e pelo contato com a cultura, a escrita e a religiosidade
estrangeiras. E provavel que alguns excertos ja estivessem escritos antes que o povo
fosse levado ao Exilio, desde a “revolucao literaria” (Armstrong, 2007, p. 19) que
acontece no Oriente Médio e Ocidente do séc. VIl a.E.C., ao menos. Embora autores
como Harold Bloom (Bloom, 1992) tenham admitido que havia textos do Pentateuco
escritos ja no século X a.E.C., a pesquisa atual considera que a data mais provavel
para a existéncia dos textos do Pentateuco seja o periodo persa, ou seja, a partir do
séc. V a.E.C. (Finkelstein; Rémer, 2022, p. 64). Enquanto isso, a primeira edicdo do
Deuteronémio, datada do séc. VIl a.E.C. por De Wette, permanece sendo o marco
para a datagao de excertos mais antigos. Assim, a origem das Escrituras esta nesse
intervalo entre o séc. VIl e o séc. V a.E.C., com a grande contribuicdo da crise exilica,
quando aconteceu uma mudanga de mentalidade que substituiria a oralidade pelo
texto escrito como via principal de transmissao das tradigdes antigas.

O exilio é decisivo, portanto, quanto a opgao pelo livro e a conformagao de uma

consciéncia arespeito do valor e da necessidade da transformacéao das tradi¢gdes orais
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em literatura escrita. Na saida forgada e repentina de Juda', alguns desses antigos
rolos sao levados e, na Babil6nia, sdo estudados, editados e trabalhados. O vinculo
com 0s escritos passa a ser uma das poucas ligagdes restantes com as tradigbes
antigas e, principalmente, com a Terra Prometida’® e o Templo, de modo que o
desenvolvimento do seu registro acaba se tornando etapa fundamental para a
restauracéo da identidade do povo no pés-exilio.

Melanie Peetz enfatiza que a época do exilio exigiu que o povo criasse novos
marcos de identidade mdéveis, ou seja, que pudessem ser vividos e praticados onde
quer que eles estivessem (Peetz, 2022, p. 195), que substituiriam a terra, o trono e o
Templo, dos quais antes sua identidade religiosa dependia. Diante da crise causada
pela dispersao, divisdo das familias, assolagdo do governo dos reis de linhagem
davidica, morte dos mais velhos e consequente esquecimento das tradigbes orais,
bem como desconstrugao das condicdes ideais para o culto, os exilados percebem
que outros marcadores deveriam sustentar a identidade religiosa. Assim nascem a
obrigatoriedade da observancia do descanso sabatico, a centralidade da circunciséo
dos meninos recém-nascidos, algumas prescricdes alimentares e, também, “a
reelaboragéo e o surgimento da literatura” (Peetz, 2022, p. 197). A importancia dada
as Escrituras, portanto, é parte fundamental do processo que estimularia o
renascimento da esperancga por retorno e reconstrug¢ao e € um produto do Exilio e de
sua crise. Em meio a exilados desesperancosos, que se sentiram esquecidos por
Deus, profetas e outros esperangados encontraram, na palavra anunciada e escrita,
uma forma de reencontrar a misericordia divina e, assim, confiar em um possivel
retorno.

Enquanto a consciéncia a respeito da necessidade da escrita surge no Exilio,
a atividade literaria podera ser efetivamente realizada no pdés-exilio. Assim, Israel
Finkelstein e Thomas Rdmer (2022) estdo seguros de que grande parte dos principais

textos do Antigo Testamento, especialmente a Torah — os cinco primeiros livros da

"4Israel foi um reino unificado nos séculos iniciais de sua histdria, provavelmente, desde o séc.
XIll até o séc. X a.E.C. Nos séculos que antecederam o Exilio Babilénico, por volta de X a
VI a.E.C., por razdes politicas, as diferentes tribos estavam separadas em dois reinos. O
reino do Norte, chamado Israel, caiu sob o dominio da Assiria no séc. VIl a.E.C. Portanto,
o Exilio na Babilénia vitimiza o reino de Juda, uma alianga das tribos do Sul. Um mapa que
demonstra a situacao das fronteiras de Israel nesta transi¢cao esta no Anexo A.

O chamado Levante meridional (area entre o Mediterraneo e o Mar Vermelho), hoje,
compreende os Estados da Jordania, Israel e os territérios autbnomos (em reconfiguragao)
da Cisjordania e da Faixa de Gaza. Nele estavam localizadas as terras biblicas, com uma
diferente configuracdo de fronteiras e nomenclaturas.
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Biblia — s&o escritos no periodo persa'® (séc. V-IV a.E.C.). O processo de escrita
contribuiu para reforgar o valor da Escrituras e sua configuragdo como parte do culto
e do éthos judeu, para além da simples memédria de narrativas antigas. Nesse
contexto, sdo emblematicas as narrativas do encontro do rolo da Lei e sua leitura pelo
escriba Esdras (Ne 8,1-12) ou mesmo do grande choro das estrangeiras sendo
mandadas embora como sinal de fidelidade a Lei, redescoberta no encontro dos textos
escritos (Esd 9-10). Os acontecimentos do pds-exilio revelam como a Biblia — ainda
nao configurada como livro Unico — passava, no entanto, a regular a vida pratica e as
escolhas pessoais como cédigo para uma forma de vida ortodoxa que era resposta a
recente exposic¢ao a cultura babilénica. Talvez entdo possamos encontrar um protétipo
do que mais tarde se poderia chamar fundamentalismo biblico: o apoio sobre as
Escrituras como defesa e fechamento contra a influéncia de culturas abertas e
cosmopolitas, adaptaveis a novos tempos.

Essa ndo permanece sendo a forma canénica de relacionar-se com o texto, no
entanto. Na época conhecida como intertestamento — desde o séc. Il a.E.C. até o séc.
| E.C. —a presencga da Biblia no culto e sua leitura normativa estavam ja consolidadas.
N&o era comum, no entanto, uma tendéncia exclusivista na leitura judaica, que estava
aberta também as influéncias helenisticas, inevitaveis pelo contexto geopolitico que
marcava a regido da Palestina no periodo. E sinal dessa influéncia a traducéo das
Escrituras judaicas do hebraico para o grego, iniciada préximo a Alexandria, no séc.
Il a.E.C. Grande valor simbdlico e lendario tem a narrativa da histéria dessa traducgao,
mas fato é que a Septuaginta — ou LXX — tornou-se o texto de referéncia a partir do
qual os judeus e, depois, os cristdos do primeiro século conheceram e trabalharam o
Antigo Testamento.

A tarefa da hermenéutica para os alexandrinos era um trabalho hermético,
regida pelo principio de “interpretar Homero a partir de Homero” (Barrera, 1995, p.
171), ou seja: encontravam nas proprias Escrituras as interpretagcdes de suas

alegorias. Desenvolveram o método da interpretagcéo alegorica porque seu principal

80 Exilio Babildnico tem fim com a conquista da Babildnia pelos persas e o consequente
inicio do chamado periodo persa (séc. V-IV a.E.C.). A politica de Ciro, o rei persa que
conquista a Babildnia, era de ordenar o retorno dos povos exilados e preservar sua liberdade
de culto, o que mantinha certa ordem politica e garantia o pagamento de impostos sem
subversdo. Durante este periodo, os exilados entdo retornam aos seus territorios,
especialmente a Jerusalém, e recebem incentivo da Pérsia para a reconstrugéo de seu
Templo e de sua religiosidade — o que incluia, enfim, a redagao de seus textos sagrados.



34

desafio foi justificar a imoralidade de muitas personagens da literatura classica — era
necessario encontrar uma explicacido para tais atitudes que ultrapassasse a ideia de
um relato objetivo sobre suas atitudes. Esse método constituia o esforgo de encontrar

“significados recdnditos”, levando em conta que

o logos ou a razao constituia (...) o principio de todas as coisas, que
deviam ser necessariamente razoaveis, incluidas a poesia mitica e
legendaria, embora nestas a razdo podia manifestar-se somente
através dos significados ocultos (Barrera, 1995, p. 172, grifo do autor).

Para além da lingua, a influéncia grega também se percebe nos métodos. Filon
de Alexandria (20 a.E.C. a 50 E.C.), importante filésofo judeu que viveu na época do
helenismo, praticava uma interpretacéo alegérica das Escrituras, acreditando que tudo
0 que estava no texto poderia apontar para um significado simbdlico que permitia o
acesso a significagées mais profundas. Ele tratava as Escrituras como o que os gregos
chamavam de mdathos (n0B0G): narrativas que se referiam a um acontecimento
particular, mas que “possuiam também uma dimensao que transcendia o tempo”
(Armstrong, 2007, p. 53). A investigacao dos sentidos simbdlicos e alegoricos néo era,
para Filon e outros gregos, um exercicio intelectual, mas uma pratica espiritual, na
seara do movimento platdnico que experimentava o conhecimento como recordacao.
Ha que se notar que a interpretagao alegérica, embora hermética, ndo tem nada do
que hoje reconhecemos como fundamentalismo, ndo obstante possa apresentar
alguns problemas relacionados a certa arbitrariedade de leitura e interpretagdo. Sendo
a obra biblica muito vasta, o fechamento em si mesma para a busca e justificagao de
alegorias acabava por produzir interpretagdes que ultrapassavam as fronteiras da
Literatura e, assim, o hermetismo n&o era tao absoluto.

A filologia alexandrina merece destaque, mais ainda se considerarmos que seu
método estivera atrelado a uma espécie de experiéncia religiosa. Se Filon de
Alexandria foi seu principal representante no caso do Judaismo, para o Cristianismo
o foram Origenes (+253) e Clemente (+215). Os rabinos, escribas e Padres da Igreja
— primeiros intérpretes das Escrituras recém produzidas — desenvolviam sobre os
textos em questdao o mesmo método que os alexandrinos aplicavam a literatura grega,
que contava com trés principios basicos: “estabelecimento de um canon de livros
classicos ou candnicos, fixagao do seu texto e interpretacdo do conteudo conforme os

principios e métodos adequados a cada caso” (Barrera, 1995, p. 167). Percebemos
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como, ao longo da histéria, foram esses os trés principios que regeram a recepgao da
Biblia, ndo obstante as particularidades historicas de cada periodo — sendo que
apenas a interpretacao € dinamica.

Na passagem ao Novo Testamento'’, permanecem os mesmos aspectos da
pratica de leitura das Escrituras judaicas. Por um lado, os testemunhos do Evangelho
mostram que Jesus e seus discipulos liam as Escrituras livremente no Templo e nas
sinagogas, como parte do culto, e seu conhecimento vasto a respeito dos textos atesta
gue essa nao era uma pratica esporadica nem periférica. Depois de Jesus, Paulo
procurava nos textos antigos alegorias de Jesus'® a fim de demonstrar como sua
presenca ja estava registrada nas camadas simbdlicas das Escrituras. A dissidéncia
de Paulo com relagdo aos chamados judaizantes — cristdos que buscavam formas
judaicas de viver a fé em Jesus pelo apego absoluto aos preceitos da Torah — revela
uma resisténcia, em sua época, as formas fundamentalistas de seguimento no
contexto judaico-cristdo do primeiro século. Com Paulo, os judeus que iam pouco a
pouco se tornando cristdos passaram a procurar, na Torah e nos profetas, as
referéncias a Jesus e ao seu tempo sem ajusta-lo a um modelo pré-fixado e legal,
interpretando as Escrituras antigas de modo a encontrar condutas éticas que fizessem
sentido para as novas comunidades convertidas. Mateus fez o mesmo ao escrever
seu Evangelho. Na verdade, ele também leu as Escrituras judaicas em busca de
alegorias de Jesus e construiu, sobre tais alegorias, a sua versao catequética da
biografia do Messias. Desenvolviam, assim, uma espécie de exegese pesher'®, que
também teve por fundamento uma interpretagéo alegérica e produziu intensa atividade
literaria.

Nao se pode ignorar a especial influéncia exercida pela filosofia sobre essa

interpretacdo das Escrituras judaicas, que produz nova literatura. O Cristianismo

E importante notar que o exame da composicdo do Novo Testamento em relagdo as
Escrituras judaicas é possibilidade recente na histéria da pesquisa biblica. Julio Trebolle
Barrera sugere que ela seja possivel apenas apds a descoberta dos manuscritos do Mar
Morto, a partir de 1947. Para o autor, antes disso, o Novo Testamento — literatura ou
ambiente — eram compreendidos em relagdo ao ambiente helénico do primeiro século da era
crista, s6 secundariamente como recepc¢ao das Escrituras judaicas e do Judaismo (Barrera,
1995, p. 34).

8Uma das mais explicitas pode ser encontrada em 1Cor 10,4, mas também toda a exegese
que Paulo faz de Abrado, em Rm 4, e a situacdo do povo nesta mesma Epistola nos cap. 9-
11.

"SPalavra hebraica que significa interpretagédo. Pratica que considera finalmente revelados
significados outrora ocultos, tipo de atualizagdo da leitura por meio da revelacdo dos
significados.
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nasce em um mundo greco-romano, marcado por profundo sincretismo cultural e
religioso e ndo se conforma, de inicio, como um movimento revolucionario e
separatista. Seu surgimento e sua consequente separagdo do Judaismo s&o um
processo gradual, o que faz com que, neste caminho, muitas influéncias externas

sejam incorporadas. A esse respeito, Julio Trebolle Barrera discute:

(...) Paulo conhecia de primeira mao, e ndo somente através de fontes
judaicas, as tradi¢gdes em voga entre os filosofos de sua época, € (...)
chegou inclusive a fazer uso delas (...). Nestas ultimas décadas
conheceu-se um renovado estudo das relagdes entre os escritos do
NT e os filosofos do mundo greco-romano, ndo unicamente com os
estoicos, favorecidos no inicio do século (Séneca, Musoénio, Rufo,
Epicteto), mas também com os platénicos, peripatéticos, cinicos,
epicureus e pitagoricos, dentro da koiné filoséfica imperante neste
periodo. O sincretismo caracteristico desta filosofia ndo € mais visto
simplesmente como um processo homogeneizador, que ocasionava a
perda das diferengas culturais e religiosas, mas como um fendbmeno
de carater préprio e autenticamente criativo (Barrera, 1995, p. 38).

Longe de ser simples notacdo sobre a histéria da composicdo do Novo
Testamento, tal discussao de Barrera € significativa porque demonstra que os escritos
cristdos mais tarde canonizados e, portanto, legitimados pela condi¢do de Palavra
inspirada, representam uma primeira recepgao das Escrituras judaicas. Esse processo
de recepgao € préprio porque coincide com a produgédo de um novo conjunto de textos
literarios, em um movimento de intertextualidade que esta para além das citacbes
explicitas que fazem evangelistas ou mesmo cartas. Antes de examinar qualquer
intertextualidade que o Ocidente produziu a partir da Biblia, por exemplo, € primordial
entender que, como conjunto de escritos que surgem em periodos historicos
diferentes, temos inuUmeras relagées de intertextualidade e de hipertextualidade dentro
da prépria Biblia.

E provavel que Paulo, a comunidade de Qumran? e outras comunidades do
primeiro século ndo tivessem consciéncia de que estavam produzindo um conjunto
literario que seria também, mais tarde, considerado Escrituras. Especialmente
impulsionados pela destruicdo do segundo Templo, em 70 E.C., originaram um

conjunto de textos que, sob os 6bvios estilos epistolares e biograficos, representavam

2Comunidade da época intertestamentaria que ficou mais bem conhecida pela pesquisa
biblica a partir das descobertas do Mar Morto, a partir de 1947. Nas escavacgoes, escritos,
utensilios e até mesmo as instalagcdes da comunidade revelaram muito sobre seu modo
sectario, retirado e radical de viver a fé judaica.
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a diversidade da recepg¢ao crista dos textos judaicos (Brown, 2012, p. 59). Enquanto
o Evangelho de Mateus, por exemplo, tratava a vida de Jesus como cumprimento das
Escrituras antigas, a literatura joanina considerava que o Judaismo estivesse
definitivamente substituido por Jesus. O processo de canonizagcdo dos escritos
cristdos ndo consideraria um problema a justaposigéo de visdes tdo antagbnicas e a
producdo de uma edic¢ao unificada. Pelo contrario, essa unificagcdo, com o passar do
tempo, contribuiria para as dificuldades de percepc¢ao de tais distingdes. Inclusive, as
definicbes candnicas, especialmente cristds, sdo uma opcdo de recepcdo que
condiciona as interpretagdes até hoje.

A profusdo de escritos do Judaismo e, agora, do Cristianismo nascente,
comega a tornar necessaria alguma definicdo a respeito da legitimidade dos textos
que circulavam entre as comunidades a época. Se os textos podiam propiciar, por
meio de uma interpretacdo alegoérica, o acesso a um tipo de revelagado — e isso fica
especialmente em relevo no movimento apocaliptico?’ — era necessario definir quais
eram os textos confidveis e que ofereceriam caminhos seguros, e ndo armadilhas,
para tais revelagdes. A primeira compilacdo de um canon de Escrituras, em época
crista??, é feita, entao, por Irineu de Lyon (140-200), que defendia o vinculo entre as
Escrituras judaicas e as novas. Com um conjunto no qual se pode entrever um
embrido do Novo Testamento, Irineu propds a canonicidade dos quatro evangelhos —
Mateus, Marcos, Lucas e Jodo —, dos Atos dos Apdstolos, das cartas de Paulo, Tiago,
Pedro e Jo&o e dos livros do Apocalipse e d’O Pastor de Hermas?3 (Armstrong, 2007,
p. 69).

210 movimento apocaliptico é especialmente literario, com a produgdo de um conjunto muito
vasto de obras escritas. Ele acontece do séc. Ill a.E.C. ao séc. Il E.C., tendo como
caracteristicas principais a resisténcia contra as opressodes do poder temporal e a elaboragao
de uma teologia escatolégica que pudesse justificar a fidelidade religiosa, uma vez que as
recompensas a uma vida de acordo com os mandamentos ja ndo podiam se verificar mais
na vida dos fiéis, que eram ameacados pelas circunstancias politicas até o martirio. No
canon cristdo, permaneceram apenas dois desses escritos apocalipticos — Daniel e
Apocalipse —, mas sao diversos os apdcrifos pertencentes a esse conjunto literario: 1Henoc,
O Apocalipse de Abrado e Jubileus sdo alguns dos exemplos mais conhecidos. Durante
muito tempo, esse conjunto literario esteve esquecido, até que, a partir das descobertas
arqueoldgicas de Qumran, eles passaram a ser objeto de andlise, contribuindo para que se
desenvolvessem teorias a respeito da Literatura Apocaliptica e, inclusive, se
compreendessem melhor as caracteristicas de Daniel e Apocalipse.

22/ preocupagdo com a definicdo de um cénon cristdo ndo € inédita. J& um cénon das
Escrituras judaicas havia sido definido em meados do séc. Il a.E.C., a época dos Macabeus
(Barrera, 1995, p. 54).

A canonicidade dos diversos escritos biblicos produzidos é atestada, sobretudo, por seu uso
nas comunidades judaicas e cristds. De inicio, ndo ha urgéncia em estabelecer um canon
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No ambito do Judaismo, também as dificuldades enfrentadas no primeiro
século contribuiram para significativas elaboragées em seus métodos de leitura e
interpretacdo das Escrituras. Se, de um lado, aqueles que seguiam as novidades
advindas do modo cristdo de viver o monoteismo desenvolviam suas formas de
interpretar, aqueles que permaneciam fiéis a antiga religiosidade também
desenvolviam sua maneira de sobreviver as vilezas romanas. Barrera (1995, p. 49)
indica que, apos a destruicdo do Templo, em 70 E.C., as diferentes correntes judaicas
desaparecem e a religido permaneceu unificada ao redor de um tipo de Judaismo
farisaico. Saduceus e zelotas?*, por exemplo, permanecem apenas na memoria. O
farisaismo que sobrevive influenciara, também, no tipo de leitura e interpretacédo das
Escrituras que sobrevivera nessa consequente diaspora judaica.

A sudoeste de Jerusalém, uma cidade chamada Yavneh tornou-se um refugio
para rabinos judeus, que tomaram como ideal de vida a compilagdo e a preservagao
das memodrias antigas, a fim de conservar tudo o que era essencial a religiosidade
tradicional, na esperanca de que um dia ela pudesse ser retomada. Em seu estudo da
Torah e dos profetas, eles encontravam uma forma de acesso a shekhinah®® divina.
Para esses rabinos, “a medida em que os eventos se desdobravam na terra, até Deus
tinha de continuar estudando sua propria Tora para descobrir sua plena significagéo”
(Armstrong, 2007, p. 83). Assim, ndo se podia procurar uma interpretagdo unica e
estatica, mas o caminho do texto era possibilitar interpretacbées que mais e mais se
multiplicavam e propiciavam um progressivo acesso a um ideal interpretativo. Esse
método de investigagao constante e progressivo ficou conhecido como midrash, que
deriva do verbo darash e significa investigar, procurar. Apesar disso, para os rabinos
do primeiro século, as Escrituras eram inesgotaveis e n&o havia razdo na busca de

um sentido unico e literal.

unico e o canon cristao catélico romano s6 é definido de uma vez por todas no Concilio de
Trento, em 1545. Para um breve excurso a respeito da constituicdo de diferentes canones,
conferir as obras de Waldecir Gonzaga (2019) e Konrad Shmidt e Jens Schréter (2023).

2*Saduceus e zelotas s&o duas correntes do Judaismo presentes com grande protagonismo
no primeiro século. A primeira refere-se aos judeus envolvidos na politica e na economia, a
partir dos quais se organizava o Sinédrio, uma instituicdo que combinava religido e governo
na regulacdo das estruturas sociais. O segundo grupo refere-se aos judeus mais
veementemente contrarios a dominagdo romana, que confiavam em um tipo de resisténcia
violenta como unica solugao possivel para colocar fim a submissdo da Palestina de entao
ao Império Romano.

2pPalavra hebraica que denota a presencga divina, com habitagdo de Deus, que se manifesta
por meio da sua gléria.
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Para os rabinos dessa época, o ideal interpretativo era o conhecimento de
Deus, como fim ultimo e unico de toda interpretacdo ou, melhor dizendo, de todo
caminho interpretativo. Mas, desde os rabinos do primeiro século, manteve-se viva a
ideia de que, ainda que as Escrituras tivessem o fim ultimo da Revelagdo do Deus
unico, sua mensagem se atualizava na vida de cada fiel conforme seu tempo e seu
contexto, mostrando-se palavra sempre viva e inesgotavel em sentidos. Havia,
portanto, a concepcdo da existéncia de um fim ultimo para a interpretacdo, mas
também a consciéncia da impossibilidade de alcanga-lo neste mundo. A tarefa
interpretativa torna-se, portanto, sempre um caminho, que se renova a cada passo,
mas que chega a termo somente quando n&o € mais necessaria, quando se esta face
a face com Deus. A esse caminho interpretativo alude Paulo, em seu célebre hino ao
amor, que tem sua origem em um desejo de corrigir interpretagdes ufanistas dos

cristdos de Corinto:

Pois 0 nosso conhecimento ¢é limitado, e limitada é a nossa profecia.
Mas, quando vier a perfeicdo, o que é limitado desaparecera (...).
Agora vemos em espelho e de maneira confusa, mas, depois, veremos
face a face. Agora meu conhecimento é limitado, mas, depois,
conhecerei como sou conhecido (1Cor 13,10-12)%.

Além disso, o horizonte a partir do qual os rabinos iluminavam sua leitura era
sempre o da compaixao. Para eles, todas as Escrituras provinham de um nucleo de
compaixao e amor, para o qual deveria estar orientada qualquer leitura, ainda que
esse exercicio se distanciasse da busca pela intengao de significagdo dos autores
(Armstrong, 2007, p. 87). Esse distanciamento do sentido original fazia parte do
movimento natural das Escrituras, de comunicagao progressiva e ascendente, e nao
era entendido como um problema. Na pratica dos rabinos do primeiro século, a
Literatura encontraria a realizagdo de muitas proposigdes teodricas que sO se
formulariam séculos mais tarde.

Embora Roma tenha sido invariavelmente impiedosa com judeus e cristaos nos
primeiros séculos, os seguidores de Jesus angariaram para si um estilo de
perseguicado particularmente severo, especialmente a partir do momento em que

abandonaram a sinagoga. Roma tinha ressalvas quanto a movimentos populares que

%0s textos biblicos, nesta tese, sdo sempre citados conforme a tradugdo da Biblia de
Jerusalém (2002), em virtude das justificativas suficientemente expostas na Introducao
desta tese.
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rompiam com tradi¢ées antigas, o que fez com que a persegui¢cdo ao Cristianismo
nascente ndo fosse em nada amenizada. A ameaca do martirio e sua associacao ao
ideal cristdo de conformagdo a Cristo deu origem a um movimento forte de
apologética, em que os ideais cristdos eram defendidos com veeméncia e buscados
em formas extremas de vida e pregacao (Armstrong, 2007, p. 78). A busca por uma
radicalidade na forma de viver o ideal cristdo vai, pouco a pouco, crescendo, junto a
uma intengao de radicalidade também de interpretacdo. A pureza na forma de viver
conduziria a pureza nas interpretagdes das Escrituras. Os apologistas desse tempo,
como Justino (100-160) ou, mais tarde, Origenes (185-254) vao desenvolver um
método de leitura das Escrituras que conduz a ascese.

Pela meditagao cada vez mais profunda dos escritos, chega-se a uma relagéo
cada vez mais auténtica com o préprio Cristo — mas aqui ndo se trata de uma
autenticidade na interpretacdo do texto, mas na experiéncia de conhecimento de
Jesus que se aprofunda tanto mais for possivel tornar mais profundas as
interpretacdes que, sendo pessoais e mediando experiéncias pessoais, sdo inumeras
possiveis. E bem verdade que, se o contato com o Senhor se da pelo nivel da
interioridade e da ascese, entdo as privagdes da vida deixam de ser um problema —
mesmo que cheguem ao extremo do derramamento do sangue. Quando o martirio
deixa de ser um risco, apos a conversao de Constantino (313), o ideal do significado
pessoal das Escrituras sobre o significado literal permanece. A interpretagao
monastica continuava a privilegiar a busca pelo nucleo da caridade em todas as
Escrituras.

No periodo bizantino, Jeronimo (342-420) seria responsavel por uma das
principais marcas na historia da leitura e da interpretacdo da Biblia. Com grande
respeito pela lingua hebraica, Jerénimo quis fazer uma tradug¢ao das Escrituras para
a lingua vernacula — o latim. Sua traducgao, conhecida como Vulgata, tornou-se o texto
padréo para os monastérios e, mais tarde, para toda a Igreja, ao menos até o séc.
XVI. Ainda hoje, reconhece-se a autoridade do texto da Vulgata, revista e atualizada
em uma nova versao, produzida a partir do Concilio Vaticano Il (1962-1965), intitulada
Neo Vulgata, promulgada em 1979. Jerénimo € representante de um movimento de
interpretacdo analitica da Biblia, que ainda ndo abandonava a dimensao pessoal e
mistica a partir da qual o estudo biblico ndo era mero exercicio intelectual, mas
conformador da mente e do coracdo aos ideais cristdos. Ainda que os esforgos de

tradugao aproximassem os intérpretes dos textos originais e favorecessem um exame
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dos sentidos literais, seu trabalho permanecia alinhado ao dos rabinos de Yavneh:
“‘qualquer interpretacdo da Escritura que espalhasse 6dio e dissensao era ilegitima;
toda exegese devia ser guiada pelo principio da caridade” (Armstrong, 2007, p. 125).

No contexto da Idade Média, ao menos até o séc. IX, a reflexdo cristd acaba
restrita ao ambiente dos mosteiros, espagos que ofereciam alguma estabilidade para
que a leitura da Biblia e a vida comunitaria continuassem cultivadas. Com Sao Bento
de Nursia (480-543) e Gregoério Magno (540-604), por exemplo, desenvolve-se uma
forma de leitura biblica conhecida como /ectio divina, que colocava em evidéncia, mais
uma vez, o aspecto meditativo da leitura e esvaziava de importéncia, outra vez, a
investigacdo dos sentidos literais do texto que Agostinho e Jerénimo defendiam.
Assim, se a grande maioria das pessoas nao tinha acesso a leitura da Biblia — porque
nao sabiam ler, porque nao entendiam o latim ou porque as cépias disponiveis nao
eram suficientes — isso ndo era um problema. O conhecimento da Biblia era
proporcionado nas celebragdes liturgicas, com o auxilio da arte e da pregacao feita
pelos monges.

Um importante movimento contrario a mediagdo monastica no estudo e na
interpretacéo da Biblia comega com alguns rabinos do norte da Francga, no inicio do
séc. Xl. Sua premissa era o exame atento do texto por parte do leitor antes da
imposicao de qualquer midrash?” (Armstrong, 2007, p. 133), aproximando-se de uma
interpretacdo mais racional que espiritual. O movimento é claramente uma resposta a
leitura dos monastérios, que ofereciam a meditacdo em lugar do texto. Mais tarde,
André de Sao Vitor (1110-1175) sera partidario das mesmas premissas interpretativas,
voltando ao texto hebraico e concluindo, inclusive, que algumas passagens do Antigo
Testamento ndo sustentavam uma interpretagao cristocéntrica, como se fazia até
entdo. A interpretacgao literal sobrepde-se a alegérica, portanto, até que na época da
escolastica, com Tomas de Aquino (1225-1274), os racionalistas pudessem configurar
um método cientifico para o estudo biblico. No fim do séc. XllI, portanto, tanto a leitura
cristd quanto a leitura judaica estavam ja divididas entre o racionalismo e o misticismo:
de um lado, filésofos e rabinos influenciados pelos métodos cientificos; de outro,
monges e cabalistas que continuavam privilegiando uma leitura espiritual e simbdlica.

A perda de credibilidade da Igreja Catdlica, nos séculos XIV e XV, estava

associada a reivindicagcao da Sé de Pedro por parte de trés pontifices e a dificuldade

27 Interpretagdes rabinicas das Escrituras que costumam orientar a interpretagdo.
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de unidade que marcou a transferéncia da sede papal para Avignon, na Franga, com
o Cisma do Ocidente?®. Os escandalos relacionados a dificuldade de manter o
tradicional poder influenciaram um distanciamento da forma tradicional de submissao
dos pensamentos a Igreja. O enfraquecimento desse vinculo possibilitou um
movimento de retorno as fontes, no qual os avangos da pesquisa cientifica se
tornariam protagonistas, sobrepostos a fidelidade as tradigdes e aos antigos métodos.
O conhecimento das linguas biblicas, nessa época, torna-se caracteristica

imprescindivel do movimento humanista de retorno as fontes:

A partir do século XV ressurgiu o trilingliismo hebraico-grego-latim. O
movimento de volta as fontes dos humanistas nao se reduziu ao labor
de recuperar o texto da Vulgata e o texto grego do NT, sendo que
tratou de alcancar o texto hebraico original do AT. Deste modo, surgiu
0 homo trilinguis, protétipo e ideal do humanista. Ao final do século XVI
praticamente a totalidade da literatura hebraica (biblica, rabinica e
medieval) ja se encontrava a disposicao dos hebraistas cristdos.
Todavia, desde meados deste mesmo século, catélicos e protestantes
comecgaram a perder, por razbées diferentes, o contato com as fontes
judaicas (Barrera, 1995, p. 88, grifos do autor).

A Biblia e os escritos dos Padres da Igreja (séculos Il a VIII) — ndo a pregagao
a seu respeito — se tornariam o coragao da experiéncia religiosa auténtica, alcangada
pelo esforgco pessoal e amparada pelo método, inutilizando mediacées. Ao mesmo
tempo, Desidério Erasmo (1466-1536) publicava sua edigdo do Novo Testamento,
traduzido do grego para o latim em uma versao bem distinta da Vulgata e a tornava
disponivel com a ajuda das primeiras maquinas de impressao. Todo o contexto foi
muito favoravel para que Martinho Lutero (1483-1546) e outros reformadores
originassem um novo movimento ao redor dos estudos biblicos: a reivindicagao de
que todos tivessem acesso ao texto, sem mediagdes, traduzido para sua lingua
vernacula, considerando-o a referéncia unica para a fé e, sobretudo, para a conduta.
A Reforma e o movimento de Contrarreforma originaram dois polos: um protestante,
que se caracterizava pela popularizagao do texto biblico e reivindicava a abertura do
Seu acesso ao maior numero de pessoas, e outro polo catélico, que associava a Biblia
na mao a uma pratica protestante — e, por isso, privilegiava a mediagéo do Magistério

eclesial, acabando por assumir uma posi¢cao desfavoravel a popularizagao da Biblia.

2Crise da Igreja Catdlica no séc. XIV, que aconteceu especialmente em funcgéo da sucesséo
do Papa Gregério XI.
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Em termos de teoria literaria, ha que se olhar com cuidado para esse periodo,
uma vez que as comunidades protestantes também passam a definir interpretagdes e
formas de leitura, repetindo estruturas semelhantes as que criticavam no catolicismo.
O acesso a Biblia continuava condicionado a contextos e grupos sociais, ainda que a
intencdo de popularizagdo fosse, sim, um avango a se destacar. Por outro lado, o
favorecimento de uma leitura pessoal, individualizada e independente da Biblia,
embora possa ter parecido a vanguarda da maneira de lidar com as Escrituras, acabou
abrindo a possibilidade de que muitos discursos fossem produzidos e legitimados
como livres interpretacdes. Em outras palavras, sempre se podia afirmar, com base
em textos biblicos, o que quer que fosse — 0 que ndo contribuia em nada para o
amadurecimento de um método ou pratica de leitura. Isso ajudou que as pessoas
vissem a Biblia como: “um livro muito confuso, e isso huma época em que a clareza e
a racionalidade eram valorizadas como nunca” (Armstrong, 2007, p. 179).

Tais antecedentes fizeram com que a Biblia chegasse a modernidade como
objeto a respeito do qual uma vasta investigagao histérica e cientifica ainda era
possivel. Pouco se sabia sobre as origens das distintas tradi¢des que compunham o
Pentateuco, por exemplo, mas grande foi o interesse por compreendé-las e essa
investigacdo é um dos melhores exemplos da forma como a modernidade lidou com
a Biblia. Na esteira do Renascimento e do lluminismo, os estudiosos alemaes estavam
interessados na compreensao das antigas narrativas do Génesis, ndo para seu
enriquecimento pessoal ou para alcangar uma forma de espiritualidade ascética, como
outrora, mas para entender diferentes tradigbes muito antigas, combinadas naquele
antigo texto. O trabalho da exegese passou a se dedicar a distingado dessas tradigdes,
com a investigagdo o mais profunda possivel a respeito de suas caracteristicas
particulares, porque o rompimento das cascas historicas, para eles, € que possibilitaria
0 acesso a um cerne atemporal de mensagem, uma esséncia do texto encontrada a
partir da remogao de suas camadas culturais. Os resultados da progressiva critica
biblica, que revelavam que a Biblia devia ser tratada como qualquer outro texto antigo,
foram mais impactantes para a reagao religiosa do que o darwinismo. A Critica
Superior, publicada por um grupo de sete clérigos anglicanos, sob o titulo Essays and
Reviews (1861 apud Armstrong, 2007, p. 192) foi o ponto de partida para a
controvérsia moderna entre cristdos conservadores e liberais.

E entdo que a intencdo de uma leitura pura do texto biblico dara origem a um

movimento religioso. E importante observar que a prevaléncia de uma forma
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fundamentalista de abordagem biblica em um movimento religioso n&o tem
precedentes. Culpando a Critica Superior pela “embriaguez e a infidelidade
disseminadas e o aumento das taxas de criminalidade e divorcio” (Armstrong, 2007,
p. 194), Dwight Moody (1837-1899) fundou, em Chicago, o Moody Bible Institute, que
se tornaria a sede de um movimento fundamentalista que reivindicaria para si a
autoridade do vinculo com Deus em um mundo distante dele. Seu método de estudos
biblicos consistia ndo na investigagdo a respeito do significado das palavras das
Escrituras, mas na simples ordenacdo da Biblia em um esquema de verdades
absolutas e gerais, inquestionavelmente aplicaveis a vida pratica, por quem desejasse
a manutencéao de certo grau de fidelidade a Deus. A natureza da leitura biblica deixava
de ser um caminho pessoal que conduzia cada fiel a uma experiéncia particular e
passava a ser uma experiéncia padronizada a qual todos podiam se submeter — e

deveriam, caso fossem suficientemente fiéis.

2.2 A BIBLIA COMO LITERATURA

No capitulo seguinte, demonstraremos como o florescimento do movimento
fundamentalista no protestantismo norte-americano do século XX teve relagdes com
uma reagao negativa frente a modernidade. Nesta se¢éo, desejamos versar sobre o
estudo da Biblia como Literatura, que também conhece seu alvorecer a partir de
reacdes a modernidade, mas reacdes positivas, de abertura e liberdade interpretativa.
A abordagem da Biblia no campo literario deve-se a desconstrugdo do monopdlio
religioso sobre a obra. Anderson de Oliveira Lima (2023) afirma que, durante muito
tempo, a Biblia foi lida, interpretada, traduzida, comercializada e considerada livro
pelos circulos religiosos. Isso se devia a sacralizagcdo do seu texto entre aqueles que
tinham fé em sua inspiragdo. Para os que nao professavam algum credo ou para a
academia, no entanto, imperou um certo desinteresse que gerou o distanciamento

deste texto. Afirma o autor que:

Mais curiosa do que a forca da tradicdo que classifica a Biblia como
texto sagrado e lhe da destaque é a indiferenca da critica literaria
secular diante dessa mesma literatura. Quanto mais forte é a
aceitacao do carater sacro da Biblia, mais limitada € a presenca dessa
colecao de textos nas discussdes sobre literatura nos ambientes ditos
eruditos. Embora essa concepgdo ndo seja declarada, a impressao
que se passa € a de que os proprios académicos ainda concebem a
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Biblia como um tipo de literatura magica cujo estudo cabe
exclusivamente aos profissionais eclesiasticos, os iniciados que nao
debatem sob critérios racionais, mas com os que sdo préprios a feé.
Outra suspeita, véalida para alguns casos, é a de que os circulos
académicos ainda tomam a Biblia como literatura menor, indigna de
um tratamento sério por parte da critica especializada. Com outras
palavras, persistiu por tempo demais o preconceito segundo o qual
Biblia é coisa de igreja (Lima, 2023, p. 5).

Desde a metade do século XX, ha, no entanto, uma corrente nos estudos
literarios que se levanta contra essa posicao de indiferenca. Em 1946, Erich Auerbach
publicou Mimesis: a representagédo da realidade na literatura ocidental (2015). Seu
grande impacto, para o campo em questéo nesta tese, foi abrir o livro com um ensaio
comparando Gn 22 ao canto XIX da Odisseia. O autor ndo se importava em apresentar
alguma definicdo da Biblia como Literatura; simplesmente trabalhava com o seu texto
como uma obra literaria. Sua preocupacao nao foi discutir se a Biblia poderia ou ndo
ser entendida como Literatura, mas investigar a forma como opera a criagao literaria
em suas narrativas, ja trazendo como pressuposto a literariedade dos textos biblicos.
Isso é interessante porque demonstra que a discusséo se a Biblia € ou ndo uma obra
literaria existe apenas para os grupos religiosos, mas a partir de Auerbach os olhos
da Literatura estavam, enfim, abertos as Escrituras.

Na segunda metade do séc. XX, tendo Auerbach como precursor, muitos
estudiosos dedicaram-se ao exame da Biblia como Literatura, investigando
especialmente suas relacdes transtextuais. A Biblia € o que se pode chamar de arte
compésita (Alter, 2007, p. 197), formada por camadas de redagédo que estabelecem
relacdes entre si e com outras obras. Esta vasta rede de conexdes comecgou a ser
percebida a partir das obras que teriam, provavelmente, influenciado a redagao dos
textos biblicos, como os mitos babilénicos durante o exilio, cujo exemplo é o Enima
Elis, um mito que data do séc. XXIV a.E.C. (Brandao, 2022). Outro exemplo é a
influéncia da filosofia grega sobre a literatura de sabedoria a partir da dominagao do
Império de Alexandre sobre o Levante por volta do séc. IV a.E.C. Também dentro da
Biblia ha releituras e corregdes de um pensamento antigo por uma literatura mais
recente, como do Antigo Testamento pelo Novo. Essas relagbes ndo podem ser
explicadas senao pela ficcionalidade dos textos biblicos, o que acaba sendo um
choque para muitos grupos religiosos. A parte o campo espiritual que pode propor

explicagbes misticas, ndo ha como se explicar de outra forma.
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Ao analisar a etimologia da palavra ficcdo, Carlos Reis observa que ela
pertence a familia do verbo latino fingere, associado aos sentidos de criar, moldar e
fazer versos, do que se pode concluir que o significado de ficgéo esta relacionado com
o “fingimento pessoano” (Reis, 2018, p. 156). A ficcionalidade, por sua vez, seria a
“propriedade nuclear daquilo que é ficcional” (Reis, 2018, p. 156), ou seja, seria
fundamentalmente a esséncia de criacdo que ha nas obras denominadas ficcionais.
Ao aplicar tais termos as obras literarias, Reis apresenta uma definicdo de
ficcionalidade importante para sua compreensdo na dinamica biblica: o discurso
ficcional ndo € apenas um conjunto de géneros convencionais, mas um modo.

E nesse sentido que o autor afirma que “a ficcionalidade pode ser pensada em
termos de intencionalidade” (Reis, 2018, p. 156). Nao ha a criagdo de uma ficgao por
acaso, mas sua criagao depende do trabalho consciente, livre e voluntario de um
criador; de uma atitude de fingimento. Note-se que essa intengédo é anterior aquela
depois derrubada por Barthes, ainda ndo é a intencéo de significagdo, mas a intengao
de fingimento. Porém, essa dindmica de construgao da ficgao néo esta restrita a esfera

do autor: inclui também certa contratualidade entre autor e leitor. Assim afirma Reis:

Vigora um acordo tacito entre autor e leitor, consensualmente baseado
na chamada “suspensao voluntaria da descrenc¢a” (na expressao de
Coleridge). O contrato de ficgdo orienta-se no sentido de se encarar
como cultural e socialmente pertinente a pratica do fazer crer (make
believe), a sua analogia com os contratos infantis e a sua
disseminacao em representacdes artisticas muitas vezes com feicao
expressa ou criticamente narrativa (Reis, 2018, p. 157, grifos do autor).

Isso significa que, nas obras ficcionais, tanto o autor esta consciente de sua
criacdo e a constréi com a intengdo de operar tal fingimento, quanto o leitor esta
consciente de ler o fingimento de alguém; sem ingenuidade, portanto, praticam essa
suspensao voluntaria da descrenca para que os sentidos ficcionais possam ser
pronunciados e, a partir deles, o processo interpretativo possa se construir. No caso
biblico, o que se observa na recepgéo contemporanea é que tal contrato entre leitor e
autor esta suspenso porque, em grande parte, os leitores — especialmente os que
partem do referencial da crenga — ndo podem conceber que um texto sobre o qual se
depositou grande sacralidade seja concebido como fingimento. Isso se deve,
sobretudo, porque, hoje, ficcdo esta associada, no senso comum, a ideia de mentira.

Nao é esse o0 sentido que desejamos evocar, mas quando dizemos que os textos
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biblicos s&o ficcionais estamos nos referindo a esse modo de composi¢ao das
narrativas que exige que o leitor entre neste pacto de leitura em que ele esta
consciente de ler um texto escrito como criagéo, tecimento de versos e fingimento e
suspende temporariamente a descrenga para que os sentidos possam emergir e entao
serem colocados sob a luz da critica interpretativa.

Da descoberta das relagdes transtextuais ao exame do ficcional e simbdlico
nos textos, foi sendo possivel perceber a necessidade de que o estudo da literatura
ocidental — especialmente de seus classicos — estivesse atento ao imaginario
simbdlico fornecido pela Biblia. Avangando, portanto, no exame das relagdes
transtextuais entre a Biblia e outras obras, alguns autores comecaram a identificar a
influéncia exercida pelos textos e pelo arcabougo simbdlico da Biblia em obras
posteriores no Ocidente. Essa é uma ideia defendida, por exemplo, por Harold Bloom,
que considerou a Biblia uma obra de grande influéncia no Ocidente. Ao definir seu
Canone Ocidental (2010), o critico inclui a Biblia entre as cinco obras candnicas
classicas advindas do Oriente Médio Antigo, ao lado de Gilgamesh, The Egyptian
Book of the Dead, The Apocrypha e Sayings of the Fathers (Bloom, 2010, p. 684).

Nao raros autores tentaram propor um método de aproximacgao a Biblia essa
area em que ela era nova personagem. Robert Alter foi uma das primeiras referéncias,
responsavel pela ampla divulgacdo desse campo de pesquisa. Em A arte da
narrativa biblica (2007), publicado originalmente em 1981, ele propds a possibilidade
de que a Biblia fosse compreendida como prosa de ficgao, lancando mao de todos os
recursos de que a criagao literaria podia dispor: examinou a criagao dos personagens,
explorou 0 uso das cenas-padrao e atentou-se para o efeito causado por técnicas
precisas de repeticdo no texto hebraico. Isso tudo fazia com que a forma de ler a Biblia
diferisse muito da tradicdo interpretativa que vinha lidando com o texto sempre em
associagao com o seu aspecto religioso e eclesial, como texto divinamente inspirado
e que fornecia o acesso a uma revelagcédo, de maneira sempre distinta de qualquer
outro texto.

Nao se pode deixar de mencionar também o denso trabalho de Northrop Frye.
Tendo publicado, também em 1981, O grande cédigo: a Biblia e a Literatura (2021),
Frye ofereceu contribuicdo semelhante a de Robert Alter, ndo sé ao reconhecimento
de que a Biblia ¢ Literatura, como também ao arcabouc¢o de analise e pesquisa sobre

os textos biblicos a partir das caracteristicas da criagao artistica. A defesa de Frye é
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de que a Biblia esteja no cerne de nossa herancga cultural, como “elemento central de
nossa propria tradi¢ado imaginativa” (Frye, 2021, p. 20).

Com as publicagdes seguintes, O poder das palavras (2022), em 1990, e A
Biblia e os mitos classicos (2023), em 2004, Frye continuou examinando como a
imagética biblica tornou-se responsavel pela criagdo de uma tipologia a partir da qual
a Literatura vem construindo tanto os classicos como as novas obras, em um processo
de transtextualidade que nao tem limites, mas talvez tenha sempre um ponto de
origem comum. E necessario, porém, entender que, embora a Biblia tenha
consagrado todo esse arcabougo imagético a ponto de poder ser considerada fonte,
ela ndo é um ponto de origem absoluto, porque também provém de um processo de
transtextualidade.

Sem duvidas, ha que se mencionar também a contribuicdo de Anténio
Magalhaes, no contexto brasileiro, com sua referencial obra Deus no espelho das
palavras: teologia e literatura em didlogo (2000). O autor comega com uma séria
revisao da teoria até entdo disponivel a respeito do didlogo entre Biblia e Literatura,
partindo da realidade europeia. Nesse contexto, ele propde um excurso sobre as
relacdes entre a obra de Harold Bloom e Jack Miles, destacando como os autores
perceberam a centralidade da construgdo de Deus como um personagem, na Biblia,
com implicagdes sobre a Teologia e a Literatura.

A tensdo observada por Magalhaes persiste ainda hoje sobre os estudos da
Biblia como Literatura e da razdo a trabalhos que aprofundem esse campo de
pesquisa: “a teologia ndo pode ser determinada na sua reflexdo pelo campo literario,
tampouco a literatura deve estar sob quaisquer tipos de dominio eclesiastico”
(Magalhaes, 2000, p. 45). Grande parte das dificuldades ainda existentes no campo
de estudo da Biblia como Literatura devem-se a esse equilibrio de tensées e aos
limites na compreensao de que ler a Biblia como Literatura ndo exige que se passe a
considera-la um texto nao inspirado. Pelo contrario, ler a Biblia como Literatura é
possivel também aos que professam algum credo, desde que sejam capazes de nao
impor seu credo sobre a atividade interpretativa, mas pratica-la como um método que
depois, na experiéncia pessoal, podera ter seus resultados combinados a crenca.
Embora, teoricamente, seja possivel reconhecer certa hierarquia — primeiro se deveria
fazer a critica literaria para depois submeter os resultados dessa critica a crenga
religiosa — nao ha como separar esses dois momentos. Isso acontece especialmente

porque a critica literaria ndo pode ser absolutamente neutra. O sujeito sempre faz a
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critica a partir de seus pressupostos, de sua cultura e de seu conhecimento de mundo
— um conjunto de fatores especialmente afetado pela crencga religiosa.

Sem restringir-se ao contexto europeu, Antonio Magalhdes ainda faz um
excurso pelas contribuicbes da critica latino-americana, a partir de pesquisadores
como Gustavo Gutiérrez e Antonio Manzatto. Propriamente na critica a obra de
Manzatto, Magalhdes contribui com a observagédo de que a Literatura ndo deve ser
compreendida como “mediagao antropolégica” (Magalhdes, 2000, p. 92) ou artificio
para comunicar as verdades teoldgicas ja estabelecidas ao ser humano de hoje a
crentes e, especialmente, a ndo crentes. Pelo contrario, Magalhdes sugere que a
Literatura da Biblia possa propor uma enriquecida visdo do ser humano e da marca
da religiosidade na Histéria, bem como, para os crentes, de sua memoria religiosa e
da sua visdo de Deus, propondo ao ser humano contemporaneo também uma forma
contemporanea de se relacionar com o transcendente (Magalhaes, 2000, p. 93).

A grande contribui¢do dos estudos literarios para a pesquisa e aleitura da Biblia
nao é a simples percepgao de que a Biblia tem narrativas e personagens ou um roteiro
de analise que passe pelas particularidades dos didlogos e das narrativas. A literatura
vai além disso quando se volta a andlise biblica para associa-la a critérios imaginativos
e dissocia-la de uma leitura pré-moldada pelos critérios doutrinais ou dogmaticos
definidos pela religido. A caracteristica primordial do estudo da Biblia como Literatura
€ a liberdade interpretativa e o pressuposto de que, como obra literaria, a Biblia admite
varias interpretacdes possiveis em cada texto.

Tao importante quanto o exame das contribuicdes da teoria literaria a critica
biblica € a pergunta a respeito das razdes pelas quais esses dois campos se cruzam,
justamente na segunda metade do século XX, nesse tempo histérico, nem antes, nem
depois. Nao coincidentemente, o interesse dos estudos literarios pela Biblia tem
pontos de contato com a subversdao propria da contemporaneidade, mais
especificamente da pds-modernidade. Castelli e outros, na obra A Biblia pés-
moderna (2000), notavam que a compreensdo de Zigmunt Bauman de pés-
modernidade como “modernidade consciente de sua verdadeira natureza” (Bauman,

1992 apud Castelli et al., 2000, p. 21) correspondia um movimento de

observacgao da importancia continua das formas tradicionais de critica
biblica e, ao mesmo tempo, (...) reconhecimento dos diversos
sistemas de poder (disciplinar, epistemolégico, cultural) que
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mantiveram essas estratégias — e ndo outras — em seu lugar (Castelli
et al., 2000, p. 21).

Por isso, a critica literaria sobre a Biblia ganha destaque e amplo campo neste
periodo, como uma alternativa de subversdo contra formas de leitura que
representavam sistemas de poder consolidados, que se perpetuavam e mantinham
sua hegemonia por meio de discursos uniformizadores e totalitarios, que exerciam
certo tipo de controle dos pensamentos. Faz muito sentido que a Biblia tenha se
transformado em literatura a ser interpretada abertamente neste periodo porque se
precisava desautorizar os discursos oficiais de enquadramento dos sujeitos
propagados a partir dela. Colocar em questéo as interpreta¢des estabelecidas sobre
o texto biblico foi escola para o questionamento de outras normas de pensamento,
conduta e até de organizagao socio eclesiais.

E claro que isso ndo quer dizer que as interpretagdes biblicas propostas pela
religido no século XX eram, em totalidade, inconsistentes ou mediadas por métodos
duvidosos. Pelo contrario, os métodos estabelecidos trouxeram resultados
importantes sobre os quais a Literatura opera ainda hoje. O método historico-critico,
com todas as suas descobertas sobre a relagdo entre texto e contexto, por exemplo,
€ ainda fundamental para a critica literaria da Biblia — ainda que descobertas
arqueoldgicas e historicas tenham feito muitas teorias importantes do passado serem
superadas, como é o caso da hipétese documental de Julius Wellhausen?. E verdade,
no entanto, que a analise literaria da Biblia abriu uma liberdade para tratar do texto
sagrado que jamais fora vista em tempos passados. Trabalhar livremente com o texto
biblico segundo métodos que n&o eram convencionais para a Teologia ou para a Igreja
era ja uma forma de desconstruir elementos consolidados: a imagem sagrada do livro,
a mediacado inquestionavel da Igreja, a estabilidade dos discursos baseados na
Tradicdo e algum monopdlio de que ainda dispusessem as instituicdes religiosas. E

interessante observar que, embora as proposi¢des da Literatura ndo tenham sido

®Para Wellhausen (1844-1918), o Pentateuco era o resultado da combinagdo de 4
documentos diferentes — Javista (J), Eloista (E), Sacerdotal (P) e Deuteronomista (D) — sob
a mao de um Redator (R) (Ska, 2003, p. 125). Nessa hipotese, a tradicao mais antiga da
Biblia, a Javista, havia sido escrita, provavelmente, no séc. X. a.E.C. A pesquisa biblica
trouxe isso como pressuposto por muito tempo. Hoje, porém, é melhor aceita a hipotese de
que todas essas tradicdes, se existentes, constituiam materiais transmitidos pela oralidade,
com raras excecdes representadas por pequenos excertos. Essas tradi¢ées, combinadas,
foram redigidas apenas no pés-exilio, ou seja, no periodo persa (séc. V a.E.C.) (Finkelstein;
Roémer, 2022, p. 64).
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imediatamente incorporadas a leitura crista, elas coincidem com um movimento de
abertura da Biblia as grandes massas no campo religioso cristdo, ja proposto antes
pela Reforma, desde o séc. XVI E.C. no campo protestante, e, no séc. XX, proposto a
Igreja Catolica pelo Concilio Vaticano IlI.

E importante notar, entretanto, que a existéncia de uma pratica de interpretacéo
da Biblia a partir da Literatura n&o garante que todos os problemas interpretativos
estejam sanados. Ela, como outros métodos de abordagem, também pode ser usada
para uma leitura religiosa acritica, especialmente quando é praticada de modo alheio
a critica histérica. Assim, a formacdo para a analise literaria da Biblia deve vir
acompanhada de uma formacdo a respeito da Biblia enquanto ficcdo literaria
transtextual, que coloque as claras principalmente seus processos dialégicos de
construgéo, seja com a histoéria na qual estiveram imbricados seus primeiros leitores,
seja consigo mesma, uma vez que a Biblia constrdi relagdes com seus textos mais
antigos, seja com outras culturas, por meio de sua fé e de sua Literatura. Nesta tese,
pretendemos mostrar que a relevancia dos processos histéricos de construgao mitica
das narrativas biblicas é ainda maior do que a critica literaria ou teolégica tém
considerado na pesquisa.

Castelli e outros continuam mostrando, entido, que o interesse pds-moderno da
Literatura sobre a Biblia é fruto de um processo que ja vinha sendo preparado desde
a modernidade. Mais que a questdes de ordem metodolégica e tedricas, a associagao
entre Literatura e Biblia deve-se a nova forma de compreender as tradicoes
estabelecidas e como elas podem ser colocadas em questdo — ou, até mesmo,

subvertidas:

Uma forma de entender essa relagao € ver que o pds-modernismo pde
em primeiro plano, exalta e problematiza as suposi¢cdes capacitadoras
da modernidade sobre a referéncia, a representacdo, o método e a
subjetividade. Nesse sentido, a crise de legitimacao que confronta a
critica biblica de hoje — devemos levar em conta a leitura de quem?
Como sao julgadas leituras diferentes? — é consequéncia direta da
intensificacdo dos préprios aspectos da autoconsciéncia critica que
eram proeminentes no inicio do estudo cientifico moderno da Biblia
(...) € no desenvolvimento (...) dominante do lluminismo (...). O pos-
moderno e o moderno compartilham uma causa comum em reagao ao
dominio de uma tradigao pré-moderna nao-critica (Castelli et al., 2000,
p. 22).
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A leitura literaria da Biblia, portanto, € um dos produtos da pds-modernidade,
representante evidente de seus esforcos pela desconstrugcdo e pelo rompimento de
antigas e tradicionais convencgdes religiosas de pensamento e conduta. Por outro lado,
embora o surgimento da leitura literaria da Biblia tenha sido em fungdo da poés-
modernidade, isso n&o significou um necessario rompimento com o aspecto religioso
do texto, uma vez que a perspectiva literaria, ao colocar em evidéncia “a auto-
reflexividade, a heterogeneidade, a contingéncia e a diferenga”, ainda permanece
‘engajada, de maneira especifica e concreta, com a Biblia, uns com os outros e com
um mundo que estda mudando até mesmo enquanto escrevemos” (Castelli et al., 2000,
p. 21). Por isso, a andlise literaria pode ser compreendida como a forma pela qual a
leitura da Biblia pode ser mais dialégica, contextualizada e atualizada segundo os
limites do préprio texto e aberta a alteridade.

A reflexdo teoldgica imediatamente notou a grande contribuicdo dos Estudos
Literarios sobre a compreenséao do texto e tedlogos cristdos garantiram que nem toda
interpretacdo que partisse da Literatura produzisse o rompimento com a reflexao
religiosa. No fim das contas, a disposi¢céo do leitor € que condiciona o rompimento ou
a alianga entre Teologia e Literatura. A religido tem vias especificas de aproximagao
ao texto. Desde que o leitor seja um fiel disposto a submeter os resultados da analise
literaria a essas vias, em nome da pertenga religiosa, a conciliagdo esta garantida.

Permanece necessario e importante observar que, como fruto da pos-
modernidade, tal abordagem ao texto, inevitavelmente, sera incompativel com formas
religiosas excessivamente preocupadas com o retorno a um modelo medieval de
religido, que exercia controle sobre os pensamentos. A andlise literaria faz
necessariamente o rompimento com isso, porque ela depende da liberdade para
colocar em questdo alguns discursos religiosos ja estabelecidos, sem o medo de
perder a fé ou de praticar um sacrilégio. Por isso, quando tratamos do
fundamentalismo — uma forma de leitura na qual alguns poucos controlam o discurso
e o pensamento de outros —, a leitura literaria, enquanto produto da pés-modernidade,
podera ser entendida como uma espécie de antidoto, que propde a confrontacéo
dialogal de possibilidades diferentes que permitem amadurecer e avancgar na reflexao.

Qualificamos como dialogal a leitura biblica que parte do ponto de vista literario
porque este tipo de abordagem coloca a Biblia em relagdo com diferentes
interlocutores e instancias do pensamento e do conhecimento humanos, bem como

com a cultura e a historia. A abordagem da Biblia sob o viés da Literatura, nesse



53

sentido, a coloca em dialogo com tudo o que compde uma tradigao de recepgao, ora
compreendendo que sua leitura depende do contexto em que seus leitores estao
inseridos, desde os significados historicamente construidos até a propria antropologia
a que uma comunidade de leitores diz respeito; ora entendendo que a prépria leitura
biblica e as derivacdes de conduta, crenca e principios por ela provocadas constréi o
contexto no qual tais leitores estado inseridos, alimentando novas leituras e novas
percepgdes de mundo. A Biblia € um emaranhado de transtextualidades que se
revelam desde sua producao até sua recepg¢ao, mas o fundamentalismo a vé como
um texto unico, isolado em si, cuja leitura também deve ser blindada contra qualquer
influéncia, externa e mesmo interna. O ideal fundamentalista € de que a leitura biblica
conforme quem sao seus leitores, como agem e como se portam no mundo em que
vivem. Essa restricao €, porém, ilusoéria, uma vez que a propria insercédo do individuo
em um tempo historico faz com que uma tradicdo de recepcéo se imponha sobre a
forma como o texto é lido. Qualquer leitura, para que seja efetivamente critica, deve
estar consciente dessas dinamicas, dos seus limites e das suas influéncias.

A leitura literaria pode ser considerada dialogal a medida em que se diferencia
do hermetismo ou do sectarismo, que sao proprios do fundamentalismo. Assim, o
dialogismo que defendemos € um sinénimo conceitual do reconhecimento de suas
transtextualidades, considerando o texto também em sentido amplo. A critica literaria
dialoga ndo sé com os pressupostos do leitor ou com o contexto de uma obra, mas
com as outras ciéncias, com a tradi¢cao de recepcao, com o contexto do leitor, com a
inovacdo. E uma critica aberta, que aceita todas as questdes que se apresentam
dentro dos limites interpretativos sem ressalvas que se apresentem anteriormente ao
texto mesmo. No exercicio desse tipo de abertura para a interpretacéo, acreditamos
existir um exercicio importante da alteridade que consiste na abertura a pensamentos
diversos e numa posicao livremente vulneravel que o individuo adota ao permitir-se
questionar por elementos que estdo fora do seu arcabougo de crengas. Os efeitos
dessa abertura ndo se restringem a mudanca do pensamento e das concepgdes
particulares — 0 que n&o consiste em problema algum —, mas podem provocar também
uma postura dialogal diante do outro e diante do mundo em constantes mudancgas.
Nao é possivel observar essa abertura como derivagao de leituras fundamentalistas,
excessivamente apegadas aos pressupostos que se impdem sobre o texto.

O fato de que a Literatura ndo toma como ponto de partida as afirmagdes

eclesiais a respeito das Escrituras — ndo considera irrenunciavel a mediacdo da
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auténtica interpretagdo do Magisteério, por exemplo — ndo significa um divorcio entre
Biblia e fé: a analise literaria ndo esta preocupada em negar as verdades religiosas e
teoldgicas, mas a oferecer leituras da Biblia solidamente embasadas em métodos. Em
alguns casos, essas mesmas leituras serdo, inclusive, consonantes com as
teologicas. Abordar a Biblia em perspectiva literaria significa abrir uma maior liberdade
nos métodos e, principalmente, no tratamento das Escrituras como resultado da
criagao artistica coletiva sincrénica e diacronica. Northrop Frye ja reconhecera que os
critérios imaginativos ndo detém “o monopdlio da verdade ou da relevancia” (Frye,
2021, p. 25), mas, diante de um histérico de interpretacédo que mostra a predominancia
dos critérios religiosos e eclesiais, ha que se concordar que a opgao pelos critérios
literarios sera, ao menos, uma forma nova de ler a Biblia.

Alguma definigdo sobre o que é a Literatura precisa ser observada — ndo para
justificar nossa abordagem do texto biblico nesse campo, mas para ja evidenciar as
decorréncias proéprias dessa leitura, que difere de outros tipos de abordagens ou
métodos. Terry Eagleton indica a porta de entrada para o que significa admitir que um

texto é literario:

O que entendemos por obra “literaria” consiste, em parte, em tomar o
que é dito nos termos como é dito. E o tipo de escrita em que o
conteudo é inseparavel da linguagem na qual vem apresentado. A
linguagem ¢é constitutiva da realidade ou da experiéncia e néo se
resume a mero veiculo (Eagleton, 2020, p. 13, grifos do autor).

Um dos principais problemas do fundamentalismo é a intencao de discutir o que
é dito ignorando os mecanismos da forma como é dito, considerando que a linguagem
seja referencial e ndo simbdlica. Decerto, um dos grandes motivos pelos quais a
consideragao da Biblia como Literatura ainda encontra resisténcia é a afirmacao da
ficcionalidade dos textos biblicos. Segundo Terry Eagleton, a afirmagdo de que um
texto é literario implica compreender que ele ndo adquire sentido exclusivamente
inserido em um contexto especifico. Ou seja: embora o contexto em que o texto surgiu
seja fundamental para compreender sua primeira recepg¢do €, em alguns casos,
operar uma coerente atualizagao de sua recepg¢ao em outros contextos, para o teorico,
0 que caracteriza a natureza literaria do texto € a manutencdo do seu significado
“‘mesmo fora do contexto original” (Eagleton, 2020, p. 123), com a possibilidade de
que esse significado se altere com a mudancga de tempo e espago. Entretanto, isso

nao significa, necessariamente, a proposicao de uma leitura a-histérica; pelo contrario,
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0 que propde o autor é a dinamicidade da significagdo da obra literaria frente a
diferentes contextos. Os textos literarios, assim, ndo servem para fornecer orientagoes
ou descrever um contexto pratico, mas “convidam o leitor a imaginar esses fatos, no
sentido de construir um mundo imaginario a partir deles. Dessa forma, uma obra pode
ser veridica e imaginaria, factual e ficticia ao mesmo tempo” (Eagleton, 2020, p. 127).
Isso significa dizer que, especialmente no caso do texto biblico, o vinculo com o
mundo concreto ndo necessariamente mantém alguma relagdo de proporgédo com a
ficcdo que esta na base da criagao literaria.

Nesse aspecto, torna-se relevante a compreensao a respeito do texto da Biblia
o conceito de texto eminente, proposto por Hans-Georg Gadamer. Para o autor, &
essa a distingdo entre palavra poética e linguagem cotidiana. A linguagem poética é
uma configuracdo autbnoma e, em um chamado texto eminente, revela e produz
determinada cultura. Eduardo Gross versa a respeito desta categoria de textos

segundo a compreensao de Gadamer:

Para Gadamer, a linguagem € o lugar privilegiado para a descoberta
da verdade. Os textos de uma cultura representam a existéncia desta
de uma forma privilegiada, porque tanto sao produto quanto
produtores dela. Eles mostram o que se €, mesmo sem saber. Mas ha
que se distinguir entre os textos. Ha os que tem uma funcao imediata,
que podemos por analogia chamar de fungao técnica. Por outro lado,
os textos que Gadamer privilegia sdo um tipo que ele chama de
eminente. Nao tem meramente uma funcdo, mas subsistem por si
mesmos. O paradigma deste tipo de texto é o texto literario (Gross,
2010, p. 79).

O texto eminente ainda precisa ser distinto do texto sagrado, uma vez que, nas
culturas, a sacralidade do texto advém de uma fonte externa a ele. Poderiamos dizer,
portanto, que a Literatura vé o texto biblico como eminente pela autoridade que advém
dele mesmo, de seus processos de composicao e da autoridade que ele ganha ao
longo da histdria, independentemente das crengas que professam sua sacralidade.
Mas a referéncia para o reconhecimento dessa autoridade pode representar um
conflito, a medida em que, na histéria da interpretagdo, vao se convertendo na
oposicao entre a formulagao da verdade e o dizer poético. Essa oposic¢ao, vista como
um contraste insustentavel, produz uma visao fundamentalista, na medida em que
distancia o leitor da compreensao do texto como eminente para busca-lo como uma

enunciagao do sagrado.
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Mas a proposta de Gadamer nao é instaurar o conflito, é tdo somente propor
gue aideia da eminéncia do texto é também a da manifesta¢ao da verdade da palavra,
enfim, da autonomia que o texto mantém em relagdo a intencionalidade do autor ou
ao contexto histérico originario como condi¢des de compreensdo. Mesmo
desprendendo-se das intengdes do autor e mesmo lido em outros contextos histoéricos,
o texto em si possui significacéo. E verdade que essa significacdo n&o é imutavel e
estabelecida unicamente pela linguagem em si, mas € resultado de um conjunto de
fatores combinados, que vao desde a utilizagdo da linguagem até as implica¢des dos
contextos nos quais seus leitores estdo inseridos. Assim, a Biblia, composta como
mito, sera um texto eminente para as culturas a que se refere, e ndo sera
compreendida como tal somente em funcdo das intengdes do autor ou em seu
contexto original, mas continuara comunicando significados em outros, ainda que
contextos diversos de leitura possam implicar também interpretagcdes novas e
diversificadas.

Decorrente dessa visao € a necessidade de compreensao das relagdes entre
autor e leitor no processo de comunicagao do texto literario, que exige a interpretagao,
uma vez que o texto ndo esta unicamente destinado a transmisséo de conteudo. Para
Eagleton, o trabalho da interpretagao é livre. A pergunta legitima sera sempre se o
texto pode ser lido da maneira como se supde, nunca se ele foi feito para ser lido
daquela maneira, uma vez que se pode “escolher interpretar um texto de maneiras
que ele nao previa ou nem podia prever” (Eagleton, 2020, p. 139).

Nisto reside um paradoxo da leitura literaria que torna possivel a multiplicacéo
de leituras fundamentalistas. Em alguns casos, a pergunta pela possibilidade néo
desautoriza o fundamentalismo. Por exemplo, quando se faz uma leitura literal de uma
fala de Jesus, como “amai os vossos inimigos” (Mt 5,44), tomando-a como orientagéo
de conduta para os que seguem o Cristianismo, essa interpretagao esta dentro das
possibilidades de leitura do Evangelho, tanto do ponto de vista literario quanto
teoldgico. Isso acontece, no entanto, somente na analise de pequenas unidades
literarias. Se tomarmos como referéncia uma perspectiva mais ampla, considerando
a obra biblica como um todo, a leitura fundamentalista ndo estara no campo da
possibilidade e, por isso, devera ser desautorizada como método de leitura biblica.

E bem verdade que a contemporaneidade conhece um conjunto muito vasto de
métodos para lidar com a interpretacédo da Biblia, que transitam entre variados campos

do conhecimento: Historia, Psicologia e Teologia sao apenas alguns de muitos
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exemplos. Nossa tese ndo defende que o estudo literario da Biblia deva assumir o
lugar de quaisquer métodos, como uma padronizagao da forma como toda a academia
ou todas as igrejas devem lidar com as Escrituras. Longe disso, reconhecemos a
legitimidade de cada um em suas particularidades e objetivos. Desejamos propor o
estudo literario como alternativa necessaria a uma pratica de leitura biblica que se faz
sem um método.

Todos esses métodos existentes, portanto, parecem estar contidos em um
campo delimitado por dois polos. O primeiro € aquele do estudo literario da Biblia, que
nao tem receios quanto a afirmacao da ficcionalidade dos textos e, por isso, opera
livremente com os mais variados métodos de exame da criacéo artistica que esta por
detras da Biblia. Nesse campo, reconhece-se a historicidade do texto da Biblia que,
como todo texto literario, admite varias interpretacbes possiveis em diferentes
contextos, ainda que, depois, o discurso religioso precise entender como trabalhar
com essas diversas e distintas interpretacdes. O outro polo é o da interpretacao
fundamentalista do texto, que acredita que a forma final da Biblia, em seu préprio
texto, sem a necessaria mediagao de interpretacao, revela uma verdade absoluta e
factual, que os leitores devem encontrar e a qual devem prestar sua adesao e
submissao.

Nesse campo, acredita-se que ha uma unica interpretagao verdadeira possivel,
assim como sao unicas as verdades de fé reveladas e nesse sentido a leitura
fundamentalista é a-histérica, porque cré em um sentido unico e imutavel. No polo da
leitura fundamentalista, costuma-se afirmar que o texto n&o precisa ser interpretado
para que seu significado literal seja apreendido — acredita-se que ele se revela pela
leitura, como se houvesse um momento entre o ato de leitura e a interpretagao no qual
a atividade pudesse ser interrompida e, entdo, o leitor pudesse resguardar da
interpretacéo o acesso ao texto que a simples leitura forneceu.

Conforme afirmamos em nossa Introducao, nesta tese, assumimos a posigcao
dos Estudos Literarios de que nao é possivel ler sem interpretar, ja que, como afirma
Carlos Reis, a leitura é “operagao pela qual se faz surgir sentido num texto” (Reis,
2018, p. 239). O discurso de nao-interpretacédo € também uma forma de interpretacao.
Assim, consideramos que a afirmag¢ao fundamentalista da possibilidade de ler sem
interpretar seja uma iluséo e, ja, uma opgao interpretativa, mesmo que ingénua; um
modo de leitura, ainda que ndo um método. Na auséncia de um método que faca a

mediacao da interpretagdo, os fundamentalistas substituem essa referéncia por
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pressupostos ideoldgicos, que se tornam a base de suas leituras. Entdo, nos
referiremos a leitura fundamentalista ndo como um método, mas como um tipo de
interpretacéao.

Também a Literatura parte de pressupostos ideoldgicos, afinal, os sujeitos que
interpretam ndo s&o neutros e tampouco as referéncias que conformam cada método.
A diferengca é que os meétodos cientificamente estruturados advindos da ciéncia
literaria, associada a outros campos do conhecimento, colocam o texto em dialogo
nao s6 com o leitor, mas com a comunidade de leitores, o contexto no qual eles estao
inseridos e as afirmagdes advindas da histéria e dos diferentes campos do
conhecimento. Os pressupostos fundamentalistas tendem a um fechamento
monolégico, como se a Biblia pudesse ser interpretada em um campo restrito definido
por uma doutrina especifica. Nesse campo restrito, sequer as dinamicas
antropoldgicas do sujeito sdo consideradas num lugar de dialogo, mas no lugar restrito
da escuta receptiva, que deve ser silenciosa e obediente, sem devolver ao texto
alguma voz.

Portanto, os problemas contemporaneos advindos do fundamentalismo
religioso tém suas bases em uma pratica fundamentalista de interpretagéo — ingénua
ou nao — dos textos sagrados e, portanto, acusam uma dificuldade que esta ao redor
da recepcado do texto. Por isso, para a superacdao do fundamentalismo biblico,
especialmente para os lideres religiosos, sera sempre valioso aprender a investigar a
literariedade da Biblia e seus processos internos, refletindo sobre aspectos
relacionados a autoria, a narrativa e a recepg¢ao do texto biblico, subsidiando tal
processo com solidas reflexdes tedricas, balizando as diversas interpretagoes
possiveis.

Nao podemos cair na ingenuidade, porém, de olhar para a conjuntura atual
considerando que a simples proposicdo de um estudo literario da Biblia resolveria
todos os problemas. Para que ela possa trazer formas mais refletidas de conduta, é
preciso que ela passe a fazer parte das igrejas e comunidades religiosas — mais que
iSSO, que ela seja assumida por determinados e estratégicos lideres, especialmente
aqueles que praticam métodos controversos ou sequer seguem algum método. Ha
que se reconhecer que essa ja € uma pratica acolhida por muitos lideres religiosos,
ainda que permaneca necessario estender esse alcance. Igualmente importante é
perceber que a opgao por um método de abordagem da Biblia ndo € aleatoria, mas

esta inserida em um arcabougo ideoldgico que condiciona também as opgdes de
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interpretacédo teoldgica do lider em questdo, sua eclesiologia, sua antropologia e
outros pressupostos importantes — dentre os quais, a forma como ele considera valida
a interpretacéo da Biblia. Por isso, a leitura fundamentalista — especialmente aquela
que é instrumentalizada — pode ser claramente associada a outras formas de
concepgao da religiosidade que se impde sobre o processo interpretativo.

E claro que o ideal seria que todas as pessoas que leem a Biblia fossem
devidamente formadas e orientadas para uma leitura amparada por um minimo de
rigor metodolégico. Dada a sua popularizagdo, no entanto, os esforgos dedicados a
isso — ja existentes — ainda ndo se mostram suficientes para atingir todos os que de
alguma forma interpretam a Biblia. Por isso, a melhor forma de fazer a passagem de
uma popularizagado da leitura fundamentalista a literaria € dar visibilidade a essa
interpretacdo em pregagdes, homilias e circulos de oragao, porque tém maior alcance
que atividades formativas. Decorre disso a responsabilidade dos lideres e também a
disposigao a renunciar a uma leitura dogmatista. Em geral, os circulos religiosos tém
considerado a pesquisa literaria sobre a Biblia, mas na medida em que s&o capazes
de reafirmar suas leituras dogmaticas, uma posicdo que, em alguns casos, pode
aproximar-se do fundamentalismo. A leitura literaria das Escrituras ndo sera a unica
alternativa ao fundamentalismo, mas ser4, decerto, uma alternativa segura que evitara
o extremo que leva a outros extremos e que ultrapassam as barreiras do discurso com

efeitos que, inclusive, se traduzem em violéncia.

2.3 A NECESSARIA DEVOLUGAO DA BIBLIA A CATEGORIA DO MITO

O principal problema da interpretagdo biblica remete a questdo da
representagao ou mimesis da realidade — isso atestam tanto a experiéncia de leitura
da Biblia nas comunidades judaico-cristds, como sua presenga nos meios de
comunicagao, por exemplo. A persisténcia da pergunta sobre se os fatos contados na
Biblia aconteceram ou néao é fruto de uma forma de leitura contemporanea que ignora
as dinamicas de composi¢ao mimética e procura no texto uma transcricdo da
realidade, como se fosse possivel transpb-la para o texto, como um espelho.

Na literatura biblica, temos os dois movimentos miméticos que sao
apresentados por Antoine Compagnon ao refletir sobre a mimesis: a Biblia fala do
mundo, mas a Biblia também fala de si mesma, também revé e reescreve, em

processos transtextuais, a sua propria literatura (Compagnon, 2001, p. 99). Embora
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ambos os campos de representagao sejam igualmente férteis para a pesquisa, nesta
secao trataremos da representagdo do mundo feita no Antigo Testamento e de como
essa representacdo particular criou um mundo possivel no qual o Israel pés-exilico
firmou sua relagdo com a terra para onde retornava apds a experiéncia na Babilénia.
Essa representacdo € tema especialmente trabalhado na literatura escrita nesse
retorno, a saber: o Pentateuco e a histéria deuteronomista®.

Na Poética de Aristoteles, a mimesis € um conceito fundamental para a prépria
definicdo do que é literatura. A partir dele, se afirmou, até as teorias do séc. XX, que
arte e literatura sao imitagdées da natureza (Compagnon, 2001, p. 102). Na historia da
teoria literaria, no entanto, foi necessaria uma mudanga no proprio sentido do termo
mimesis: “em Aristételes, [é] a verossimilhanga em relagédo ao sentido natural (eikos,
o possivel), enquanto nos poéticos modernos, ela se tornou a verossimilhanga em
relagdo ao sentido cultural (doxa, a opinidao)” (Compagnon, 2001, p. 102). Assim, apos
Aristoteles, o estudo da mimesis refere-se ao estudo da produgdo de uma ficcao
poética verossimil, a forma como a realidade é representada. O foco ndo esta no
objeto representado, mas na representacdo mesma, na técnica, na estrutura do

mathos (Compagnon, 2001, p. 104). Dessa forma, é possivel afirmar que:

O referente nao existe fora da linguagem, mas é produzido pela
significacdo, depende da interpretacdo. O mundo sempre é ja
interpretado, pois a relagcdo linguistica primaria ocorreu entre
representagdes, ndo entre a palavra e a coisa, nem entre o texto e o
mundo (Compagnon, 2001, p. 99).

Paul Ricoeur, em Tempo e narrativa (2010), € grande referéncia no
desenvolvimento da reflexdo a respeito do mito a partir de Aristételes. O autor
identifica o mdthos de Aristdételes como a intriga composta, como o processo de
criacao das intrigas. De igual forma, propde que na tradugcdo da mimesis, seja como

imitagdo, seja como representagcao, o que se deve analisar € o processo dinamico de

0“Chamam-se ‘deuteronomistas’ aqueles textos que, tanto pelo estilo quanto pela teologia,
sao afins ao livro do Deuteronémio” (Rémer, 2022, p. 390). A histéria deuteronomista esta
presente nos livros histéricos de Josué, Juizes, 1 € 2 Samuel e 1 e 2 Reis e, também, em
algumas partes dos livros proféticos. Desde muito tempo, a pesquisa biblica reconheceu a
continuidade tematica existente entre Deuteronbmio e esse primeiro conjunto de livros
historicos. Seu conteudo esta ligado principalmente a Alianga que Deus firmou com seu povo
a partir da mediacdo de Moisés e da Lei, na unicidade de YHWH, na intencdo de
centralizagdo do culto e na ideia de eleigdo de Israel como sua separagado em relacdo aos
outros povos.
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composi¢ao dessa representacdo. Segundo o teorico, o par mimesis-mdthos deve ser
sempre compreendido em associagdo com o adjetivo “poético”, que situa a analise.
Mimesis e mathos sao formas de criacdo poética, por meio das quais realidade e as
intrigas sdo compostas (Ricoeur, 2010, p. 59).

Para o campo biblico, especialmente para as primeiras narrativas do Antigo
Testamento, a correta compreensao do que deve ser considerada a verdade na
narrativa historica € fundamental. Na seara da interpretacdo das teorias de Paul
Ricoeur, Constanga Marcondes Cesar (2014) traz uma importante reflexdo a respeito
da corrente oposicado que se atribui as ideias de verdade e historia. A autora pondera
que “fazer histéria nao é reviver o passado, mas recompor, reconstituir, interpretar o
acontecer” (Cesar, 2014, p. 87). Dessa forma, o ponto de partida para a compreensao
das narrativas do Antigo Testamento é entender que elas ndo transpdéem a realidade
para o texto, mas interpretam o passado a luz de principios bem definidos,
relacionados as intengdes religiosas e culturais vigentes a época em que as narrativas
foram compostas. Assim, o texto tem uma verdade poética a respeito da historia e os
dois conceitos ndo devem ser compreendidos como antagénicos.

Ao tratar do par mimesis e madthos, Paul Ricoeur propde compreendé-los
enquanto processos dinamicos: “mythos e mimesis devem ser considerados
operagdes e nao estruturas” (Ricoeur, 2010, p. 59). Assim, o autor possibilita uma
analise das narrativas que ndo as compreenda como mito em virtude do que narram,
mas em virtude de como narram. A primeira finalidade da interpretacdo nao é acessar
o passado narrado, mas entender o processo dindmico pelo qual esse passado é
enunciado pela narrativa — seja como interpretagcao, seja como criagdo — de modo a
condicionar atitudes e concepg¢des identitarias no campo ético, pessoal ou
comunitario.

Essa interpretacdo do passado que € condi¢ao para a sua representagao
literaria € compreendida por Paul Ricoeur como passagem de uma objetividade l6gica
a uma disposigao ética e estética. Assim, segundo Cesar, o conhecimento do passado
“sO é possivel se sairmos da estreita subjetividade privada e experimentarmos o ser
humano em nés, a humanidade em nés” (Cesar, 2014, p. 88). Dai podemos inferir que
a escrita biblica do passado é também a interpretacdo da humanidade a luz da fé no
Deus unico, 0 que os ajudou a elaborar o conhecimento a respeito de si mesmos

enquanto povo, ou seja, em necessaria relagado com o outro, a partir do comunitario.
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Paul Ricoeur trabalha, portanto, no primeiro volume de sua obra Tempo e
narrativa (2010), o parentesco entre a narrativa historica e a de ficcdo. Neste ponto,
o autor ressalta que ambas as narrativas contribuem a uma expansao da consciéncia
do sujeito mediante o encontro com a alteridade e com o modo de realizar a
experiéncia humana, que s&o explicitados pelo desenvolvimento da histéria (na
reelaboragéo da narrativa historica) e na elaboragao da pluralidade humana (no caso
da narrativa ficcional). Em primeiro lugar, afirma o autor que “o conhecimento historico,
que repousa sobre o testemunho do outro, ‘ndo € uma ciéncia propriamente dita,
apenas um conhecimento de fé’” (Ricoeur, 2010, p. 162). Adiante, ele explicita que
“estando o historiador implicado no conhecimento histérico, este ndo pode se propor
realizar a tarefa impossivel de reatualizar o passado” (Ricoeur, 2010, p. 163). Ou seja,
o passado, ja acontecido, ndo pode ser modificado pela narrativa, mas o autor propoe
a possibilidade de uma reelaboracéo do passado que ndo o modificara, mas ressaltara
aquilo que a interpretacdo do historiador considerar relevante. Assim, resta ao
historiador a tarefa de postular o passado vivido, enunciar, “explicar e compreender,
reescrever o agir para melhor compreender seus valores temporais” (Cesar, 2014, p.
89). Essa releitura do passado pela narrativa ndo modifica o que ja aconteceu, mas
condiciona o futuro com base nas necessidades presentes que o autor identifica e,
assim, a narrativa histérica, associada a ficcional, trabalha a dindmica de toda a
historia.

Assim, para Ricoeur, 0 mithos nao é simplesmente a forma pela qual o autor
mimetiza cenarios e acontecimentos passados, mas, a partir de Aristoteles, o filésofo
interpretara o mdthos como tessitura da intriga, o “agenciamento dos fatos” (Ricoeur,
2010, p. 65), que mimetiza a experiéncia temporal. O autor defende, entdo, o “primado
da atividade produtiva de intrigas com relagcdo a qualquer espécie de estruturas
estaticas, de paradigmas acrénicos, de invariantes temporais” (Ricoeur, 2010, p. 60).
Isso equivale a instruir que, na analise, ndo se procure o estatico do passado que foi
narrado, mas a dinamica de narrativa que interpreta o passado e, assim, o recria
enquanto projeta o futuro. Ou seja, ele esta falando de perceber ndo somente o
enunciado, mas as estratégias enunciativas de um narrador que denunciam um autor,

a presencga de alguém que compds o texto.

Na narrativa histérica é a referéncia a experiéncia temporal viva que
serve de ponto de apoio a construgéo interpretativa do acontecer; na
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narrativa de ficgao, é imitagao criadora que alude ao campo da agao e
as suas determinagdes éticas (Cesar, 2014, p. 89).

Quando tratamos das histdrias biblicas de Génesis a Josué e as comparamos
com os indicios histéricos que a pesquisa contemporanea aponta, percebemos o quao
dificil torna-se afirmar que tal conjunto literario seja um relato histérico objetivo; pelo
contrario, ha que se aceitar que sejam estas narrativas ficcionais, construidas como
reelaboracdo de uma memoria coletiva, que reivindica para si uma autoridade
historica, amparada, inclusive, por um longo processo de transmisséo oral. Com isso,
queremos dizer que os autores dessa parte das Escrituras provavelmente registraram
narrativas que consideraram ser historicas — porque entranhadas na memaria coletiva
e no conjunto de ensinamentos orais mantidos vivos nos seios familiares —, mas em
um processo ficcional de reelaboracdo e interpretacdo equivalente ao processo
descrito por Ricoeur.

Na verdade, enquanto ha narrativas que seguramente ndo se referem a
acontecimentos histéricos e sdo puramente imaginadas — como os relatos da criagéo
—ha outras que se referem a algo que pode ter acontecido na histéria — como o retorno
a Terra Prometida apés a saida do Egito, no livro de Josué. O tempo que separa o
acontecimento da tessitura narrativa, no entanto, faz com que possamos compreender
a forma de escrita das agdes efetivas (historicas) como um processo muito semelhante
e quase identificado ao da tessitura das narrativas imaginadas (ficgao). Dai que se
devam interpreta-las todas conforme o mdthos de Ricoeur.

O nivel de consciéncia que os autores tinham a respeito do emaranhamento
entre historia, oralidade e ficgdo n&o nos € tao importante quanto a capacidade de
hoje interpretar tais narrativas como o mdthos de Paul Ricoeur: tessitura da intriga que
mimetiza a realidade no que diz respeito a compreensao humana, mais que a imitagcao
da realidade ou descrigao que reporta os acontecimentos passados. Importa entender,
aqui, que a mimesis se da enquanto mdthos: “ordenagdo compreensiva do agir’
(Cesar, 2014, p. 89). A questdo que deve povoar, portanto, a interpretacdo das
narrativas € de que modo o agir presente € ordenado pela memoaria histérica e pela

forma de narrar esta memoria, ou seja, pelas ideologias®! e paradigmas de uma época

31Ao relacionar a ideologia ao processo de composigdo das narrativas, nesta tese, estamos
considerando o conceito de ideologia assumido por Paul Ricoeur. Na obra Interpretacao e
ideologias (1983), o autor contrapde diferentes conceitos de ideologia e assume, para o
fendmeno da interpretagdo que esta por tras da composicdo das narrativas, o significado
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ou povo. Essa € uma questdo fundamental porque implica, necessariamente, as
opgdes narrativas. Ha diversas formas de narrar a memoria do passado e sao diversas
as suas implicagdes sobre o ordenamento ético dos que leem, ouvem e ensinam tais
narrativas.

Para exemplificar, podemos dizer que, ao ler a narrativa de Gn 1,1-2,4, a
primeira narrativa da Criacdo a aparecer no livro do Génesis, ndo devemos
compreendé-la como um registro objetivo e impessoal dos dias da criagdo, como se
eles realmente tivessem sido sete e nos quais Deus houvesse pronunciado
literalmente aquelas palavras, naquele ordenamento. Podemos, por exemplo,
investigar de que modo a narrativa conduzia o leitor a prestar seu assentimento de fé
no Deus Unico e criador de todas as coisas, a fim de honra-lo por seu amor e pela
criacado que ele entrega ao ser humano, como sua casa — e, é importante, dizer, toda
narrativa visa a um convencimento a respeito de algo. Na verdade, € a esse tipo de
analise que o reconhecimento da Biblia como obra ficcional pode conduzir, uma vez
que se referem as intengdes de fingimento que estdo na base da construgao literaria
ficcional. Nessa criagdo, ndo ha um corte absoluto com o mundo real, mas o0 apoio em
elementos dele extraidos para criar um campo simbdlico e semantico a partir do qual

discussbes mais abstratas tornem-se possiveis. Nesse sentido, afirma Reis que

A analise da ficcionalidade nos textos narrativos deve processar-se em
situacao de equilibrio entre dois extremos: por um lado, o que cultiva
uma atitude imanentista, recusando quaisquer conexdes entre o
mundo ficcional configurado no texto e 0 mundo real; por outro lado, o
que defende uma atitude imediatista, lendo a narrativa como reflexo
especular do real, projecao a clef e nao modelizada artisticamente de
eventos e de figuras verificaveis como existentes (Reis, 2018, p. 159,
grifo do autor).

Aprofundamos, portanto, a diferenca: os estudos literarios sabem que a Biblia
€ um como se fosse historica, mas é ficgao (entra no jogo enunciativo da tradi¢ao), ja
os fundamentalistas sabem (para eles € uma certeza) que a Biblia é histérica, logo,
um ato de reportar (como uma reportagem). Além disso, a Literatura pratica uma

leitura simbdlica da Biblia, enquanto os fundamentalistas insistem em uma leitura

que esta “ligado a necessidade, para um grupo social, de conferir uma imagem de si mesmo,
de representar-se, no sentido teatral do termo, de representar e encenar” (Ricoeur, 1983, p.
68). O autor segue afirmando que seu papel é, além de difundir a convicgao de um grupo
fundador, fazendo dessa concepc¢ao um credo, é também “perpetuar sua energia inicial para
além do periodo de efervescéncia’ (Ricoeur, 1983, p. 68).
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transparente, porque n&o consideram que a Palavra de Deus possa se comunicar por
figuras de linguagem e alegorias, por exemplo. Dessa maneira, praticam uma
dessacralizagéo da Biblia que ameaca a experiéncia religiosa. E o que sugere Marcio
Vasconcellos (2021):

A leitura fundamentalista reduz o texto biblico a um depdsito de
afirmagdes ontoldgicas sobre Deus, interpretadas por representantes
hierarquicamente escolhidos (...). Ignora-se o elemento simbdlico, do
mito e da poesia presentes nas narrativas biblicas (...). No lugar da
encarnagdo — Deus encarnado — defende-se um Deus “enlivrado”,
encaixotado em formulas e dogmas ja estabelecidos e previamente
aceitos como “verdade” (Vasconcellos, 2021, p. 122).

Mais que isso, a analise da primeira narrativa da criagdo como um mito implica
que se lancem luzes sobre a forma como os autores construiram uma histéria sobre
o passado condicionados por elementos presentes no imaginario cultural babilénico,
a fim de afirmar as propriedades do culto hebraico e fortalecé-lo em sua diferenca.
Isso fica claro quando notamos, por exemplo, que os dias da criagado sdo organizados
de modo a sugerir certa ritualidade, o que era importante em um tempo de
reconstrucao dos ritos e do culto. Isso se verifica pelas repeticoes, tais como “Houve
uma tarde e uma manha@” (Gn 1,5.8.13.19.23.31). Além disso, os astros, que marcam
a existéncia de um calendario e sdo fundamentais na cultura babilénica, ocupam o
centro da Criagao: sdo o objeto do quarto dia, a despeito de que a luz e o firmamento
ja estavam criados nos dias precedentes. O proprio principio da Criagao, a partir de
um caos original, € semelhante ao principio da Criagcdo segundo o Enuma EIi§
(Brandao, 2022). O equilibrio na compreensao das dindmicas de mimesis e mathos
torna-se, portanto, fundamental a superacao das formas fundamentalistas de leitura,
que afirmariam com base nesse texto que Deus criou o mundo em sete dias e incorre
em erro grave quem afirma terem sido oito dias ou alguns milénios de anos.

A respeito dessas interconexdes entre ficcdo e histdria, consideramos

importante a conclusédo de Cesar:

32Ha que se notar a grande forga que a reivindicagdo pelo ensino do criacionismo nas escolas,
em detrimento as teorias darwinistas, tem ganhado especialmente nos Estados Unidos e no
Brasil. Neste ultimo, essa reivindicacao é levada adiante nao sé por familias protestantes ou
neopentecostais, mas também catolicas, sobretudo por parte daquelas familias adeptas de
um catolicismo mais conservador. Esse tipo de abordagem tem sido, inclusive, mencionado
como um diferencial atrativo por parte de escolas confessionais de um catolicismo
ultraconservador.
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Em resumo, pode-se dizer que: em historia, compreender envolve
sempre o interpretar, verdade, em histéria, €& recomposicao,
reconstituicio do acontecer, ndo revivescéncia; compreender o
acontecer s6 pode se dar mediatizado pela compreensao do acontecer
do homem, pela indagacao a respeito de quem é o homem; o fulcro da
interpretacao é o mythos, tessitura da intriga, narracao que articula de
modo inteligivel os eventos na ficgdo e na historia; a finalidade da
interpretacdo é a compreensdo do homem, mediatizada pela
compreensdo de si; o interpretar, a tessitura da intriga, o mythos,
focaliza sempre o compreender a agéo (...). “Poder fazer memoria” é
uma das expressdes exponenciais a humanidade do homem, de sua
liberdade e do reconhecimento de si e do outro que assim se da
(Cesar, 2014, p. 93, grifos do autor).

Na literatura exegética e na Teologia biblica contemporaneas, as primeiras
narrativas do Génesis, especialmente Gn 1-11, vém sendo lidas como um conjunto de
narrativas miticas. No entanto, essa leitura esta, as vezes, muito atrelada a
personagens e tematicas. Com frequéncia, a proposi¢do de sua abordagem no

horizonte do mito coloca o seguinte em relevo:

1) Tem a ver com o mundo dos deuses. 2) Refere-se a um mistério,
uma crenga atemporal. 3) Narra coisas que acontecem, mas que nao
aconteceram. 4) Esta ligado diretamente ao transcendente e a sua
relagdo com o terreno. 5) Conta com a atuacao decisiva dos deuses
nos fatos narrados. 6) Possui uma logica prépria. 7) Nao é irracional,
mas racional a seu modo. 8) E parte essencial das culturas e dos
povos. 9) E sinal de resisténcia cultural. 10) Estd mais preocupado
com o sentido da histéria que com o fato histérico. 11) Tem carater de
universalidade. 12) Procura dar respostas e sentido aos
acontecimentos fundantes da existéncia humana em relacdo ao
sagrado. 13) Ao ser lido ou contado, ativa o imaginario coletivo. 14)
Resgata a origem das culturas. 15) E antigo e sempre atual. 16) E
sempre atualizado pelo rito que o celebra (Faria, 2015, p. 12).

Em contrapartida, excelente abordagem é feita pela Pontificia Comissao Biblica
na obra O que é o homem? (2022), na qual Gn 1-11 é analisado de modo a desvelar
como a antropologia biblica € construida e condicionada pelo modo como tais
narrativas sdo compostas, ancorando a analise no contexto histérico e nos
condicionamentos que o periodo impunha sobre seus provaveis autores. No entanto,
queremos sugerir que também a histéria dos patriarcas, todo o ciclo do Exodo e toda
a historia deuteronomista sejam lidos no mesmo horizonte, para que sua interpretacao
se torne mais adequada a leitura contemporanea e mais fiel as intengcbdes do proéprio

texto, a intentio operis (Eco, 2015).
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Nesse sentido, o exame da representacao da realidade devera ser sempre
acompanhado da critica da ideologia cultural que produz aquela determinada
representacdo (Compagnon, 2001, p. 106). Isso quer dizer que, no caso biblico, a
representacao da realidade — seja ela a relagéo entre o ser humano e Deus, seja um
acontecimento, seja um direito de habitacdo — sera sempre feita a partir de uma
ideologia ou uma concepgao cultural. Essa ideologia € mais importante para a analise,
porque ela esta na origem da produgéao da literatura em suas estruturas e convencgoes.
N&o se trata de investigar as inten¢des do autor, mas as concepgdes dominantes em
uma comunidade a respeito de determinado assunto e como essa concepgao pode
ser encontrada por meio do texto, mas, principalmente, relacionar a forma de
representacao no texto com a ideologia que a originou.

O tedrico norte-americano Northrop Frye discute, em sua obra O grande
cédigo (2021), publicado originalmente em 1982, o modo como a Biblia atravessou
diferentes periodos historicos, desde a sua redacao até a sua recepc¢ao, alternando
entre os modos de expressao verbal sugeridos por Vico, a partir das eras de escrita.

Assim sugere Frye:

Segundo Vico, sao trés as eras que compdem um ciclo histérico: uma
era mitica, ou dos deuses; uma era heroica, ou de uma aristocracia; e
uma era do povo, depois da qual vem um ricorso, ou retorno, que da
inicio a todo o processo outra vez. Cada era produz seu proprio tipo
de language, dando-nos trés tipos de expressao verbal que Vico
chama, respectivamente, de poética, heroica (ou nobre), e vulgar, as
quais chamarei de hieroglifica, hieratica e demdtica (...). A fase
hieroglifica, para Vico, € de um uso “poético” da linguagem; a fase
hieratica é sobretudo alegorica; e a fase demotica € descritiva (Frye,
2021, p. 32, grifos do autor).

O autor segue defendendo que, na literatura grega de Homero e do periodo
anterior a Platdo, assim como nas culturas biblicas e dos povos vizinhos no Oriente
Médio, na época inicial da redacdo do Antigo Testamento, predominava a utilizagao
da linguagem segundo esta primeira fase, em uma forma poética e hieroglifica. Com
iss0, nao se sugere que a comunicacgao fosse feita por meio do desenho de simbolos,
mas que as proprias palavras fossem usadas como sinais. Mais tarde, com Platao,
teria inicio a fase hieratica da linguagem, produzida por uma elite intelectual, na qual
as palavras eram utilizadas para expressar os pensamentos internos ou as ideias
(Frye, 2021, p. 35). Em termos histéricos, o que se desenvolve na literatura e no

pensamento gregos a partir de Platdo chega a tradi¢do biblica na influéncia sobre a
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Literatura Sapiencial e Apocaliptica, abrangendo também a literatura histérica tardia
do Antigo Testamento. Assim, podemos concluir que a literatura biblica do
Pentateuco, a histéria deuteronomista e a literatura profética pertencem a primeira
fase, hieroglifica.

A passagem da primeira a segunda fase na literatura biblica implica também
uma forma diferente de representacdo de Deus. Enquanto a metafora é o que
caracteriza a fase hieroglifica — “isto € aquilo” — a fase hieratica € mais bem
caracterizada por formas metonimicas de representacao: “isto é substituido por aquilo”
(Frye, 2021, p. 35). Entédo, “na linguagem metonimica, essa concepgao unificante
transforma-se num ‘Deus’ monoteista, uma realidade transcendente ou ser perfeito
para o qual apontam todas as analogias verbais” (Frye, 2021, p. 38). Na fase
metonimica, temos a presenga central da analogia e da prosa continua. A terceira fase
da linguagem surge, segundo o autor, no século XVI, a partir do pensamento
estimulado pelo Renascimento e pela Reforma. Nessa fase, a linguagem é tratada
como “primariamente descritiva de uma ordem natural objetiva. O ideal a ser
alcancado pelas palavras é enquadrado no modelo da verdade por correspondéncia”
(Frye, 2021, p. 43). Assim, para que uma estrutura verbal a respeito de determinado
objeto, pessoa, situagdo ou crenga seja considerada verdade, é preciso que ela
corresponda ao objeto que quer comunicar. A figura deixa de ser metafora ou
metonimia para ser um simile: “uma estrutura verbal verdadeira € uma que seja como
aquilo que descreve” (Frye, 2021, p. 43), gerando a oposi¢ao entre ilusao e realidade.

Fica claro, portanto, como a questdo da interpretacao biblica depende da
adequada compreensao das particularidades dessas trés fases. No caso especifico
dos textos que analisaremos adiante, pertencentes ao Pentateuco e a historia
deuteronomista, temos sua redacao situada na fase hieroglifica e sua recepgao
recente, especialmente o fundamentalismo, situada na fase descritiva. Tudo se torna
ainda mais complexo se chegamos as conclusdes de Frye de que, na verdade, o estilo
linguistico da Biblia ndo coincide com as trés fases apresentadas, mas trabalha de
maneira muito propria. Assim, o autor prefere falar em um objetivo ultimo para a Biblia
que seria o querigma, ou seja, uma proclamacgao fundamental para a fé e, a partir dela,
para a existéncia humana. Os estudos literarios da Biblia ganham lugar, porém,
quando ele reconhece que “o0 mito é o veiculo linguistico do querigma, e que
‘desmitologizar’ qualquer parte da Biblia equivaleria a oblitera-la” (Frye, 2021, p. 65).

Assim, chegamos a percepgao de que permanece fundamental ao estudo das
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narrativas que colocamos em questdo neste capitulo sua adequada compreensao a
partir da ideia da metafora e, principalmente, do mito.

Para Claude Geffré (2022, p. 996), o pensamento ocidental herda dos gregos
a oposigao entre muathos e logos — ja sinalizada nesta tese como a raiz da dificuldade
de compreensao do mitico e até do ficcional na literatura biblica. Desenvolvida ao
longo dos séculos, essa oposi¢ao alcangou seu apice no sec. XIX e contribuiu para o
arcaboucgo de pensamento que sustentaria a génese das leituras fundamentalistas das
Escrituras. Cabe ressaltar que a confusdo a respeito da forma como se associam
mdathos e logos n&o é uma proposi¢ao do racionalismo nem se deve ao advento dos
meétodos cientificos e literarios de leitura e interpretagdo das Escrituras, mas é
historicamente construida como a combinacgao de fatores que remontam a valorizagao
da técnica e da razdo em detrimento da arte e da emocgao. Pelo contrario, € uma
prerrogativa da analise literaria da Biblia a revalorizagdo de mdthos e logos como
dimensdes complementares da representacédo da realidade na Literatura, bem como
de sua interpretagao e reflexao na constituicao das culturas — sejam elas religiosas ou
nao.

Geffré (2022, p. 996) notara que essa nova compreensao — que retoma e
valoriza em suas caracteristicas reais 0 mito, propondo uma nova visao que nao a de
oposicao com a representacao de verdade ou realidade — contribuiu para trés ambitos
de pesquisa e reflexdo contemporaneos: 1. A histéria das religides, com a comparagao
e descoberta de diferentes mitos que forneceram bases para a analise da estrutura e
das fungdes culturais do mito; 2. A antropologia cultural que, com a decodificagdo do
mito a partir de seu significado, p6de compreender o Homo sapiens como Homo
symbolicus e 3. A concepgao filosofica do verdadeiro, que nao deve ser compreendida
como correspondéncia entre espirito e realidade, mas no horizonte do pensamento

heideggeriano. A esse respeito, portanto, Geffré afirma:

Na linha da filosofia de Heidegger se invoca um conceito muito mais
originario da verdade, entendida como “manifestagdo” e nao apenas
como “correspondéncia” e “adequacado”. A verdade ndo esta na
relacdo do sujeito com o objeto, mas na capacidade de decifrar e de
reconhecer o ser assim como se mostra. Todo mito esta prenhe de
verdade. Toda a questdo se encontra em saber que espécie de
decifragcao e de descoberta ele permite fazer (...). O mito € um produto
da imaginagcdo humana, mas possui um conteudo original de verdade
que ele ndo inventa e do qual é antes a testemunha. Dessa forma,
aquilo que é préprio do mito é ser porta-voz de uma verdade que néo
pode ser dita de outra maneira (Geffré, 2022, p. 997).
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Assim, chegamos a importancia das vias interpretativas para uma adequada
leitura do mathos que o possa decifrar a fim de fazer dele emergir uma verdade que
nao se refere necessariamente aos acontecimentos historicos, mas ao conjunto de
referéncias culturais guardadas pelo mito. Esse conjunto pode referir-se a historia
passada, as origens de uma cultura, um povo ou nagéo, as concepgodes a respeito da
pessoa, a religiosidade e, principalmente, a forma como, em determinada cultura, se
compreende e se organiza o comunitario. No ambito religioso, a verdade carregada
pelo mito é a Verdade religiosa, velada sob a Literatura, descoberta pela interpretagéo.
Por isso, as dificuldades da leitura do mito na contemporaneidade refletem-se,
sobretudo, nas incompreensdes e limites impostos sobre as relagdes interpessoais.

O cientista das religides Mircea Eliade, em seu classico Mito e realidade
(1972), chama a atengao para a necessidade de uma adequada definicdo do mito que
o distancie de uma ideia vulgar de oposigao a verdade. Ainda tratando do mito como
histéria verdadeira e como ficgdo, o autor defende que a principal caracteristica do
mito é referir-se a tradicdo sagrada ou a uma forma de revelagao primordial (Eliade,
1972, p. 6). Dada sua proeminéncia nas tradigdes culturais e religiosas, Eliade
defende também que a compreensdo da estrutura e da fungdo dos mitos nas
sociedades tradicionais nao serve apenas para revelar uma etapa histérica de
constituicdo de seu pensamento, como um estudo de periodos passados. Pelo
contrario, o aprofundamento dos mitos faz com que se tornem mais compreensiveis
as estruturas de pensamento e as prerrogativas contemporaneas (Eliade, 1972, p. 6).
Na tentativa de elaborar uma definigdo que seja abrangente e, portanto, a menos

imperfeita possivel, o autor propde:

O mito conta uma histdria sagrada; ele relata um acontecimento
ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do principio. Em outros
termos, o mito narra como, gracas as facanhas dos Entes
Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, seja uma realidade
total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie
vegetal, um comportamento humano, uma instituicdo. E sempre,
portanto, a narrativa de uma “criacao”; ele relata de que modo algo foi
produzido e comecgou a ser (...). Em suma, os mitos descrevem as
diversas, e algumas vezes dramaticas, irrup¢des do sagrado (ou do
“sobrenatural”) no Mundo (Eliade, 1972, p. 9).

Assim, de modo geral, o tratamento das narrativas biblicas como mitos, quando

é feito, segue o viés da analise dos elementos miticos na narrativa, conforme as
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supracitadas ideias de Eliade e, mais anteriormente, de Faria (2015), e ndo dos
processos de tessitura da narrativa, conforme a proposi¢cdo de Paul Ricoeur. A nossa
proposta é que toda a literatura biblica, em suas diferentes formas narrativas, seja
compreendida a partir do processo mitico de composi¢ao que reelabora as memorias
com vistas a orientagdo do futuro, segundo a proposta de Ricoeur. A anadlise da
narrativa biblica sob esse viés precisa considerar essa dinamica propria de relacao
entre o texto e a histdria, segundo a qual o texto n&o é sé produto das influéncias do
contexto histérico no qual foi construido, mas o modo por meio do qual os autores
biblicos compreenderam a historia, a modelaram segundo suas necessidades e
ideologias e compreenderam o lugar do ser humano nessa mesma histéria, a luz da
sua fé.

A favor da compreensao do Exodo, por exemplo, como narrativa mitica, esta o
significado desse tipo de narragdo para os ritos nas diferentes religides. Segundo
Eliade, “a principal fungdo do mito consiste em revelar os modelos exemplares de
todos os ritos e atividades humanas significativas” (Eliade, 1972, p. 10). De fato, a
narrativa da Pascoa no livro do Exodo (Ex 12,1-14) parece ter sido construida durante
o Exilio na Babil6nia como forma de sustentar a ideia da Pascoa como celebracio que
fazia parte do conjunto de marcos de identidade moveis construidos ao longo do Exilio
(Peetz, 2022, p. 195). Ha toda uma sacralidade ao redor do préprio mito, que o faz ser
narrado em ocasides especificas para pessoas especificas (Eliade, 1972, p. 11) — o
Exodo é contado pelos ancidos as pessoas mais jovens, em uma noite especifica da
grande festa anual de Pascoa. Além disso, a recitagdo do mito tem forca de
atualizagcao do acontecimento: € a mistica da proclamag¢ao da Palavra nas liturgias
crista e judaica.

Assim, podemos enumerar o0s aspectos que Mircea Eliade ressalta nas

narrativas miticas dos textos veterotestamentarios em questao:

1) constitui a Histéria dos atos dos Entes Sobrenaturais; 2) que essa
Histéria é considerada absolutamente verdadeira (porque se refere a
realidades) e sagrada (porque é obra dos Entes Sobrenaturais); 3) que
o mito se refere sempre a uma “criagao”, contando como algo veio a
existéncia, ou como um padrao de comportamento, uma instituicao,
uma maneira de trabalhar foram estabelecidos; essa é a razao pela
qual os mitos constituem os paradigmas de todos os atos humanos
significativos; 4) que, conhecendo o mito, conhece-se “a origem” das
coisas, chegando-se, consequentemente, a domina-las e manipula-las

a vontade; ndo se trata de um conhecimento “exterior”, “abstrato”, mas
de um conhecimento que é ‘“vivido” ritualmente, seja narrando
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cerimonialmente o mito, seja efetuando o ritual ao qual ele serve de
justificagdo; 5) que de uma maneira ou de outra, “vive-se” o mito, no
sentido de que se é impregnado pelo poder sagrado e exaltante dos
eventos rememorados ou reatualizados (Eliade, 1972, p. 18, grifos do
autor).

Para Geffré, ha um “parentesco paradoxal do mito e da histéria da salvagao”
(Geffre, 2022, p. 998), contido na Biblia. Isso porque, no Antigo Testamento, ha relatos
que nao sao referentes a um tempo primordial, como historias atemporais, mas que
precisam ser lidos sob o aspecto mitolégico, como € o caso de todo o processo ao
redor do Exodo — desde a saida do Egito até a chegada & Terra Prometida, no livro
de Josué. Essa combinacao entre o mito e a historicidade, na Biblia, deve-se a alguns
motivos particulares, que sao recorrentes do Antigo ao Novo Testamentos. Geffré
destaca os seguintes: 1. Os mitos biblicos estdo em contato com a histéria efetiva do
Israel biblico. Ha, portanto, “uma mistura do plano da expressido, mas diferenca de
sentido, de intencao” (Geffré, 2022, p. 998). O ponto de contato, nesse caso, é a ideia
de criacao e instauracao que, por sua vez, caracteriza o mito. 2. Os mitos permitem a
reflexdo teoldgica a respeito de coisas que se referem a esfera do mistério religioso,
como é o caso da queda do género humano e sua remissao, libertagdo ou salvagao.

Karen Armstrong, em sua Breve histéria do mito (2005), trabalha a ideia da
producdo dos mitos como expressado da singularidade da humanidade, que tem a
capacidade unica de transcender a experiéncia cotidiana e formular ideias,
sentimentos e mesmo experiéncias que ndo podem ser explicadas racionalmente. A
religidao €, talvez, o exemplo mais claro desse nivel de abstragdo de expectativas e
percepgdes sobre o mundo concreto, que vém acompanhadas de uma experiéncia
nao descritivel objetivamente. Assim, ela ressalta a ligagdo que o mito estabelece
entre o humano e a experiéncia transcendente do divino, tratando a realidade terrena
como sombra de um arquétipo, do qual fala o mito e que pertence a esfera do divino.
Por isso, nos mitos — e especialmente no caso biblico — temos reflexdes complexas

que sao tratadas a partir de situagdes e personagens muito humanos:

Quando as pessoas se referiam ao divino, em geral falavam de um
aspecto mundano. A prépria existéncia dos deuses era inseparavel da
existéncia da tempestade, do mar, do rio ou daquelas emogdes
humanas mais intensas — amor, 6dio ou paixao sexual — que pareciam
momentaneamente erguer homens e mulheres a um plano diferente
da existéncia, de modo que passavam a ver o mundo com novos olhos
(Armstrong, 2005, p. 8).
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Armstrong chama ainda a atengéo para o fato de que um aspecto importante
do mito € mostrar “como devemos nos comportar” (Armstrong, 2005, p. 7). Assim, ha
uma razdo em comum para o surgimento dos mitos nas diferentes culturas,
relacionada a forma como determinadas comunidades autocompreendiam-se em
relacdo ao ambiente e aos costumes e essa razao esta associada a uma intencao de
conformagao da conduta, ou seja, a uma ideia a respeito da moral. A moral implicada
pelos mitos € tanto uma forma de recriagdo do presente com base nas memorias
coletivas quanto a autoafirmacdo de uma identidade, que se faz pela diferenga, mas
especialmente no campo da conduta. O mito é, assim, uma forma de autoafirmacéao
em um mundo plural. Por isso, embora ele evoque um tempo passado, sempre se
refere também ao presente, ndo para narrar acontecimentos, mas para afirmar a
identidade comunitaria.

Nesse sentido, Northrop Frye apontara, nos mitos, uma fung¢do social
importante, singular na diferenciacdo de determinada cultura em relagdo as

circunvizinhas, sendo fundamental também a afirmacéo de pertenca. Enuncia o autor:

Os mitos tém, assim, dois contextos. Estruturalmente, se assemelham
a outros tipos de estérias, e, portanto, sdo potencialmente literarios.
Mas, nas sociedades arcaicas, também desenvolvem uma funcao
social que até aqui chamamos de “ideoldgica”. Eles cumprem um
papel de protagonismo na definicdo de uma sociedade, ao conceder-
Ihe uma posse compartilhada do conhecimento, ou do que se presume
ser conhecimento, que €& peculiar aquela sociedade. A sua
proclamagao nao ¢é tanto “isto é verdadeiro” quanto “é isto o que se
deve saber’. Uma tal mitologia se aproxima do significado tanto pelo
termo biblico torah — instru¢cdes essenciais, incluindo as leis, que
ninguém pode se eximir de aprender. Assim, uma mitologia cria, em
meio a sociedade, o equivalente verbal de um temenos, ou “chao
sagrado”, uma area limitada e sacrossanta. Quando perdem a funcao
ideoldgica, restando-lhes apenas a estrutura literaria, tornam-se
puramente literarios, como aconteceu a mitologia classica apods a
ascensao do cristianismo (Frye, 2022, p. 58, grifos do autor).

No caso biblico, os mitos surgem em um contexto no qual essa fungao social
torna-se imprescindivel. Os exilados, em contato com uma cultura estrangeira,
deparam-se com o risco de que sua identidade se dilua naquele novo ambiente e a
cultura e a religiosidade judaicas se percam definitivamente. A literatura sera via de

afirmacdo de uma identidade coletiva, especialmente em diferengca com relacédo as
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demais culturas do entorno, registrando as tradi¢ées, memorias, ritos e principios que

0s caracterizam:

Essa funcgao &, principalmente, contar a sociedade em que surgem o
que é importante que aquela sociedade saiba sobre os seus deuses,
sua histéria tradicional, as origens dos seus costumes e de sua
estrutura de classes (Frye, 2022, p. 58).

Ao tratar dos mitos produzidos pelas sociedades antigas, ha que se ter em
mente que a fungdo social acima mencionada, a saber, esta que delineia “uma area
especifica da cultura humana e a isola das outras” (Frye, 2021, p. 71) se impde sobre
o préprio texto e sobre as formas como a histéria passa a ser narrada. Frye chama
atencéao para o fato de que a literatura as vezes é tratada como uma descendente da
mitologia. Porém, na Biblia, o autor considera que a literatura seja o desenvolvimento
do mito mesmo — dai a justificativa para que tratemos as primeiras narrativas do Antigo
Testamento a partir de sua origem como mitos que definiram a identidade de Israel,
especialmente em sua diferenca com relagao aos povos circunvizinhos. Alias, para o
Antigo Testamento, a elei¢do é um conceito fundamental para definir Israel em relagéo
ao seu Deus e a forma como ele deveria existir no mundo — e torna-se, para a
Literatura, também a raz&do de que suas tradigdes antigas tenham sido escritas como
mitos.

Nisto, portanto, emerge um elemento do mito que Frye nao trabalha com tanta
énfase: além de definir aquilo que é essencial dentro de determinada cultura ou nagao,
o mito o faz especialmente na expressao da diferenca com relagdo ao entorno. Ao
tomarem contato com os mitos babildnicos, os autores biblicos exilados néo so6
apresentaram sua versao dos fatos, mas, por meio da Literatura mitica, delimitaram
quem era o Israel exilado em diferenga com os babilénicos — se na Literatura isso se
realiza pelo mito, na Teologia se realiza pela ideia da eleicdo. Ambos, tanto a Teologia
da eleicdo quanto a Literatura mitica, trazem decorréncias para o culto e para a
conduta. Dai a importancia de que os textos escritos para serem mitos nao passem a
uma leitura que desconsidere essa natureza, sob pena de que suas decorréncias para
o culto e para a conduta sejam perdidas ou, o que € pior, desvirtuadas. A literatura,
especialmente desenvolvendo o mito, € a primeira forma, em importancia, como essa
eleicdo se realizou.

Essa imposi¢cao do mito sobre a literatura produzida, em especial a narrativa

historica, explica o conjunto de referéncias culturais e textuais que se vao transmitindo
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e que sao hoje, pela critica, reconhecidas nos textos biblicos. Ha, portanto, uma série
de alusbées compartilhadas e de experiéncias verbais (Frye, 2021, p. 71) que passam
da mitologia do Oriente Médio a mitologia biblica e que n&o necessariamente
denunciam os textos como cdépias, mas atestam a presenca da literatura como
desenvolvimento da mitologia nas sociedades da regido. Isso é importante porque n&o
€ a histéria contada que define o estilo literario ou as convengdes, o arcabouco
simbdlico e as estruturas que dardo forma as narrativas; pelo contrario: a historia
precisa ser encaixada nessas formas de narrar que vao se desenvolvendo ao longo
de séculos de narrativa mitica e passam a representar a forma disponivel para
registrar a historia passada — e ndo podemos deixar de notar que a intengdo no
registro histérico tem seu foco mais no futuro que no passado: a intengdo nao é dizer
0 que aconteceu, mas mostrar como se deve agir no presente e no futuro,
sustentando-os sobre a narrativa mitica do passado. Assim, o que a nds parece
historia de coisas passadas sao, na verdade, “ilustragbes concretas de argumentos
abstratos” (Frye, 2021, p. 70).

A pergunta que nao deixa de rondar aquele que estuda a mitologia — seja
biblica, seja pertencente a outras culturas — é “por que as pessoas criaram mitos?”
Frye demonstra que a antropologia e os estudos culturais tém respostas diversas a
essa pergunta, bem como a psicologia. O campo literario, no entanto, tem uma
resposta que muito nos interessa: o mito tem raz&ao de ser dado seu poder evocativo.
Ou seja: os mitos sdo “padrdes interligados de estorias” (Frye, 2021, p. 73) e sua
criacao pode ter a ver com a intengao metaférica de ligar os acontecimentos presentes
e futuros a arquétipos do passado, para que se pudesse estabelecer uma analogia
com os aprendizados e com o sentido da vida descoberto outrora. Essa ideia &
reforcada por Northrop Frye, em sua obra posterior A Biblia e os mitos classicos
(2023), na qual o autor comenta a ocorréncia da estrutura narrativa da tragédia ao
longo da Biblia. O mito conecta tipos, imagens, campos semanticos e simbdlicos e
eventos por sua propria natureza narrativa.

Fica evidente, entdo, que o mito tem dois aspectos centrais: o literario e o
cultural/social. Podemos entao entender que a mitologia é formadora de comunidades:
“nao é uma reacgao direta ao ambiente natural; ela € parte do isolamento imaginativo
gue nos separa desse mesmo ambiente” (Frye, 2021, p. 75). Assim, a interpretagao
dos mitos pode ser, inclusive, instrumentalizada para a coergao e para o exercicio da

autoridade social. Nao sustentamos que o fundamentalismo instrumentalize o mito
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dessa forma: pelo contrario, ao ignorar a natureza mitica das narrativas
veterotestamentarias, a interpretacdo fundamentalista cria um outro tipo de
fundamento de autoridade, que ndo aquela que os mitos de fato sustentariam. Uma
questdo que precisa ser respondida na analise dos mitos, portanto, é: que tipo de
autoridade eles sustentam? Qual isolamento imaginativo promovem? Qual campo
semantico e simbdlico fica circunscrito pelos mitos em questao?

Vai se delineando, portanto, um campo préprio de analise do mito no caso
biblico, especialmente do Antigo Testamento. Northrop Frye acrescenta ainda um
elemento importante ao tratar a duvida a respeito da presencga da histéoria e da ficgao
nos textos biblicos, ainda que sejam textos miticos. Para o autor, essa ndo é uma
questao superada, dado o uso que se faz dos textos biblicos na contemporaneidade.
No entanto, em sua analise, ele chega a conclusdo de que a Biblia tem uma forma
singular de tratar da histéria a partir da ficgdo, de modo que ndo se pode sequer
formular a pergunta como um “isto-ou-aquilo” (Frye, 2021, p. 78). Para Frye, o que é
verdadeiro no texto ndo é necessariamente o que aconteceu na historia, mas aquilo
que o autor cré que seja verdadeiro (Frye, 2021, p. 79). E precisamente o que Paul
Ricoeur (2010) propde ao tratar a necessaria analise dos mecanismos da construgéo
da narrativa histérica como ficcional. Dessa forma, os mitos biblicos sdo narrativas
ficcionais com reminiscéncia histérica, que servem mais ao viés de interesse
comunitario e ndo tanto a narrativa da histéria passada. Frye defende, assim, que a
Biblia se aproxime mais da poesia e, por isso, ndo faga afirmacdes especificas que a
possam classificar como verdade ou falsidade, a nao ser no campo cultural e da
crenca.

Dessa forma, necessariamente retornamos a questao da intencgéo: interpretar
a mitologia biblica sera, entao, procurar o sentido pretendido por seus autores? As
teses sobre a intengdo do autor pouco contribuiriam para a interpretagcdo dos mitos
biblicos, ainda que elas se sustentassem no campo literario, uma vez que exigiriam
uma leitura que procurasse o viés de interesse construido em sua época e a forma
como, sem anacronismo, ele poderia ser atualizado para a leitura presente. Na
Literatura, sequer precisamos refutar as teses intencionalistas, porque elas ja cairam.
No entanto, para a anadlise biblica, € preciso sempre reafirmar que elas ndao sao
sustentaveis, porque ainda persiste essa procura pela inteng¢ao original dos autores.
Umberto Eco pondera a respeito da intengdo ao comentar a interpretacdo das

metaforas. Segundo o autor:
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E indubitavel que compreender uma metéafora nos leva também (...) a
compreender por que seu autor a escolheu. Mas esse é um efeito que
se segue a interpretacdo. O mundo interior do autor (como Autor-
Modelo) é uma construgdo resultante do ato de interpretacdo
metaférica, ndo uma realidade psicolégica (...) que motiva essa
mesma interpretagdo (Eco, 2015, p. 122)%.

Enquanto a intencdo do autor € inacessivel, a intencdo do texto, essa sim,
acessivel por meio da intepretacao, aparecera como relevante na interpretacéo dos
textos biblicos. Se consideramos o mito literario combinado a sua fungéo social de
circunscricdo comunitaria, as intencbes acessiveis por meio do texto serdo
fundamentais para que se possa chegar as caracteristicas comunitarias definidas pelo
mito e, assim, contextualiza-lo de modo mais préoximo a sua primeira recepg¢ao. De
certo modo, se as narrativas biblicas sdo construidas como mythos, € necessario que
se leve em conta as intencdes que estao relacionadas em sua composicdo, mas essas
nao sao intengdes de autores em particular, mas as que nos sao acessiveis por meio
do texto. Além disso, enquanto Eco e Barthes, ao se referirem ao autor, pensam um
individuo unico, no caso biblico temos uma sucessao de autores que trabalham, ora
na oralidade, ora na escrita, ora nas copias que geram novas versées e compdem,
portanto, uma comunidade diacrénica de autores. Ao se buscar a intencado que o texto
possibilita supor, é a intengado dessa comunidade diacrénica que podemos encontrar,
sem que seja possivel distinguir o que foi contribuicdo de cada pessoa especifica
nesse processo complexo e longo de autorias.

Dessa forma, a consideragao da Biblia como resultado de um processo mitico
de composi¢ao segundo a caracterizagao de Ricoeur implica a consciéncia a respeito
dos movimentos sociais, politicos e religiosos que a obra implicou nos diferentes
periodos de recepgao. Essa consciéncia, por sua vez, deve influenciar o trabalho de
atualizacao de sua mensagem para o presente, para que se faga uma leitura coerente
com o que a literatura biblica realmente é. O processo de tessitura narrativa do mythos
cria uma alianga fundamental entre a historicidade e a recepgao cuja dindmica se torna

condicdo de interpretagao, ou seja, nessa dinamica € que se pode encontrar o sentido

3Autor-modelo e leitor-modelo sdo conceitos apresentados por Umberto Eco como
estratégias interpretativas construidas pelas préprias obras literarias. Ao lado destes dois
sujeitos hipotéticos, ha o autor empirico — aquele individuo que, de fato, criou os textos — e
o leitor empirico, que € quem efetivamente |é e interpreta os textos. Esses dois conceitos
sdo trabalhados pelo autor na obra Lector in fabula (2011).
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biblico, ndo em um pretenso lugar de narrativa historiografica, descritiva ou
jornalistica. Isso nao significa reproduzir a primeira recep¢ado da Biblia, com seus
significados e com sua normatividade, mas compreender a dinamica de dialogo entre
historia e Literatura que também hoje deve existir, conscientes de que esse dialogo,
hoje, produzira novos significados. Nisso consiste o trabalho de atualizagdo do
simbdlico e do metaférico, reduzindo cada vez mais a possibilidade de coeréncia do
fundamentalismo como modo de leitura aceitavel da Biblia.

Ao analisar a interpretagao das metaforas, Umberto Eco coloca em relevo,
portanto, a necessaria referéncia ao contexto no qual elas se originaram, uma vez que
ele tem influéncia sobre os significados que a metafora instrumentaliza. Assim diz o

tedrico:

Toda metafora bem realizada pressupde um contexto de referéncia, e
de releitura, muito amplo. A metafora aparece como um fenémeno
lexical mas ndo depende exclusivamente do sistema do Iéxico (...).
Geralmente, porém, € o contexto mais amplo do enunciado, e do texto
na integra, que permite hipnotizar o topic discursivo e as isotopias —
com base nos quais podemos iniciar o trabalho interpretativo. Mais
amiude o principio de contextualidade amplia-se para um principio de
intertextualidade (Eco, 2015, p. 127, grifo do autor).

Dessa forma, justifica-se a necessidade de interpretar as metaforas biblicas
dentro de seu contexto historico mais amplo. Também as intertextualidades e
hipertextualidades que, ao longo da Biblia, vao sendo estabelecidas com textos mais
antigos, evidenciam o carater simbdlico de alguns elementos ou mesmo a forma como
tais elementos evoluiram de uma compreensao literal para uma leitura simbdlica, que
atendia melhor & vivéncia da religiosidade em novos contextos. E o que acontecera
com o tema da posse sobre a Terra Prometida por Deus a Abrado. O risco de retirar
a metafora de seus contextos € desvirtuar suas interpretagdes. De fato, Umberto Eco
ja afirmara que ha “metaforas que podem funcionar num dado universo cultural e
intertextual, mas sao inconcebiveis num universo diferente” (Eco, 2015, p. 128).

Dessa reflexao decorre, portanto, que nao sé a pretensao de literalismo seja
um risco para a interpretagcao dos textos biblicos, mas também o divorcio absoluto
com a pesquisa histoérica. Ler de maneira literalista um texto metaférico é desvirtua-lo
da mesma forma como uma atualizacdo sem critérios de suas metaforas. A metafora
devera ser compreendida em alianca com a reflexdo a respeito de seu contexto

histérico para que entdo possa ser atualizada sem prejuizo de compreensao.



79

Tais precisdes fazem parte do reconhecimento do campo indicado por Eco do
que o texto biblico permite interpretar sobre si mesmo. Se o préprio texto indica quais
sdo as interpretacdes que ele aceita ou ndo, ha que se reconhecer de que modo
encontrar, em cada texto, esse balizamento. No caso do texto biblico, vamos
percebendo que sdo fundamentais a leitura do mito como a operacgao de tessitura do
passado com suas decorréncias; a consideracdo do mito como veiculo para a
comunicagao de um querigma determinado; a contextualizagdo histérica da metafora
como condicdo para sua atualizacdo e leitura presente. Se, por exemplo, um fiel
deseja encontrar o sentido literal do texto biblico, € no texto interpretado segundo
essas condicdes que o encontrara — ndo em uma pretensa leitura literalista.

Para a Literatura, a busca teoldgica pelo sentido literal carrega uma
contradicdo. Definido como “aquele que foi expresso diretamente pelos autores
humanos inspirados” (PCB, 2010, p. 95), embora a Pontificia Comissao Biblica
proponha que o sentido literal se alcance mediante a interpretacéo — o que o diferencia
do sentido literalista buscado pelos fundamentalistas —, a busca por esse sentido
ainda pressupde que os autores tinham uma ideia clara e inequivoca sobre o que
queriam transmitir aos leitores de qualquer tempo e que esse sentido inicialmente
pretendido continua sendo relevante hoje tal qual havia sido relevante em suas
primeiras fases de recepcado. Entendido dessa forma, o sentido literal resistiria as
atualizagdes que novos contextos historicos possibilitariam. Por isso, embora o
sentido literal ndo se identifique ao sentido literalista, ele € um conceito contraditério
se examinamos a Biblia a partir da Literatura. E significativo, no entanto, que, mesmo
conservando esse ideal de busca por uma espécie de sentido original, a ciéncia
teoldgica tenha, desde muito tempo, rejeitado o fundamentalismo, como busca pelo
sentido literalista, como uma possibilidade.

Ha que se enfatizar que a leitura literalista é pretensa, porque todo leitor Ié
qualquer texto de um lugar interpretativo. Suas experiéncias, suas leituras prévias,
sua cultura ou suas crengas, por exemplo, se impéem sobre sua leitura de qualquer
criacdo artistica produzindo o efeito da interpretagdo. Assim, toda leitura é
interpretada. A necessidade de um rigor metodoldgico, portanto, se faz para a leitura
pessoal, porém, mais ainda para leituras que carregam consigo a funcao social e a

autoridade comunitaria que séo préprias da leitura de textos religiosos.



80

Nessa seara, Frye sustenta a critica ao literalismo aplicado a Biblia, o que o
autor considera “uma caracteristica do populismo cristdo anti-intelectual” (Frye, 2021,

p. 86). Na poética biblica, portanto:

A poesia expressa 0 que ha de universal no evento, o aspecto do
evento que o transforma num exemplo do tipo de coisa que sempre
acontece. Em nossa linguagem, o universal na histéria é o que é
transmitido pelo mythos, a forma da narrativa histérica. Um mito é
criado nao para descrever uma situacao especifica, mas para conté-
la de um modo que ndo restrinja a sua importancia aquela situacao
isolada. A sua verdade esta dentro da sua estrutura, e nao fora (Frye,
2021, p. 88, grifo do autor).

Os problemas contemporaneos ao redor da interpretacdo dos mitos biblicos
estdo ora na tentativa de ignorar o carater mitolégico, tratando os textos como registro
cientifico e empirico de um tempo histdérico passado, ora concentrando-se apenas em
seus aspectos formais, na criacao artistica. Ha que se ter o cuidado de reconhecer
que os mitos biblicos pressupdem um tipo especifico de mitologia, que exige buscar
o0 ensinamento segundo a verdade que a eminéncia do texto mitico é capaz de
comunicar.

Portanto, mais do que o0 acesso a um tempo histérico passado, os mitos biblicos
fornecem ensinamentos diversos, ligados a diferentes ambitos da antropologia. Luiz
Carlos Susin (2010) oferece um quadro de quatro passos fundamentais para que se

leiam os mitos que consideramos importantes como horizonte de interpretacgao:

a) O mito “da o que pensar”: a narrativa mitica € composta para que
conhegamos os elementos fundamentais, essenciais para a existéncia
e para a compreensao do que seja o humano. b) O mito “da o que
fazer”: tratamos de entender como e porque as coisas s&o assim como
sdo e como podemos tomar decisdes e agir bem em vista de um futuro
mais adequado e melhor. Portanto, todo mito é pratico, tem uma
finalidade pratica que incide sobre os comportamentos e até sobre os
planejamentos de vida. ¢) O mito “da o que sentir”: diante dos
acontecimentos muito grandes que nos envolvem, ha sentimentos que
sdo maiores do que nossas acodes praticas. A linguagem mitica ajuda
a expressar e integrar grandes sentimentos, tanto tragicos como
misticos. Sem expressao, esses sentimentos poderiam nos esmagar.
d) O mito “da o que esperar’: ao narrar a aventura da existéncia,
mesmo em situagdes tragicas, o mito normalmente expressa um fio
dourado de esperanga que o atravessa do inicio ao fim (Susin, 2010,
p. 28).
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Dessa forma, entender as narrativas biblicas como mitos exige que se va além
do reconhecimento de algumas caracteristicas que emergem em uma primeira leitura
— como as personagens animais e a referéncia ao mundo dos deuses — para
compreender a operagao de tessitura de um passado interpretado e criado que, a
partir de Susin (2010), podemos dizer que se refere ao pensamento, a agéo, ao

sentimento e a esperanga.

2.4 AUTORIAS

O exame da Biblia como Literatura e o reconhecimento do carater mitico de
suas narrativas conduz a necessaria discussao a respeito de sua autoria. De antemao,
€ interessante observar como a reflexdo sobre a redagdo dos textos biblicos é
compreendida pelos Estudos Literarios de modo distinto da visdo religiosa. Isso
porque, para aqueles que professam a fé derivada de quaisquer ramos do Judaismo
ou do Cristianismo, a Biblia, segundo seus canones proprios, € Palavra Inspirada.
Segundo essa doutrina, Deus comunicou sua Palavra aquelas pessoas que
escreveram os textos biblicos — ndo em um processo magico, mas pela experiéncia
religiosa pessoal e comunitaria. Assim, no ambito da fé, & possivel afirmar que, de
certo modo, Deus também é o Autor das Escrituras.

Oficialmente, na ciéncia teoldgica ou nas interpretagdes oficiais das grandes
tradi¢oes religiosas, a criatividade e a liberdade dos autores ndo sao ignoradas, o que
permite que mesmo na leitura religiosa se compreenda a Biblia como criagédo poética.
Na leitura popular, no entanto, nem sempre é assim. Por falta de formacao adequada,
muitos — na leitura pessoal ou nas igrejas e comunidades religiosas — ainda
confundem o processo de inspiragdo com um ditado. Essa confusdo é um dos
principais combustiveis para que leituras fundamentalistas surjam entre pastores e
lideres malformados para o exercicio de sua autoridade e também para que tais
interpretacbes ganhem lugar entre o povo, influenciando em sua conduta e em sua
postura diante do outro.

Paralelo a discussao teoldgica de inspiragao, no campo literario, € o exame a
respeito da autoria dos textos. Em uma leitura literaria da Biblia, referimo-nos a autoria
humana dos textos biblicos. Inicialmente, ha que se considerar o vasto numero de
autores na Biblia, ndo perdendo de vista que eles viveram em contextos histéricos,

sociais e politicos ainda mais diversos. Temos informagdes vagas e inferéncias a
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respeito da autoria dos diversos textos da Biblia. Entendemos mais sobre o modo
como operavam os autores biblicos enquanto comunidade que produz sua Literatura,
do que suas razdes e motivagdes, enquanto individuos. A partir dos estudos
historicos, ha como reconhecer algumas fases significativas na redagdo dos textos

biblicos, do Antigo ao Novo Testamento, explicitadas a seguir.

2.4.1 Fases na histoéria da redacao da Biblia

A primeira fase no processo historico de composig¢ao da Biblia é representada
pela oralidade. Hoje se reconhece que a origem do povo de Israel deve ser situada
em torno do séc. Xll a.E.C. (Peetz, 2022, p. 49). Deste periodo até meados do séc.
VIl a.E.C., com a reforma de Josias®4, as narrativas biblicas s&o, na verdade,
memorias contadas nas familias, de pai para filho. Durante o reinado de Josias,
porém, a escrita passa a difundir-se na sociedade de Juda de modo significativo,
propiciando o registro de diversos textos. Para autores como William Schniedewind
(2011), essa “disseminagéao do letramento” (Schniedewind, 2011, p. 127) € um divisor
de aguas.

Nessa fase da oralidade, decerto é vasta a utilizagcao de recursos que atendiam
as necessidades dessa forma de manutencdo das narrativas orais, privilegiando,
especialmente, facilitar a memorizacido, tais como: o recurso das cenas-padrao;
técnicas de repeticao e ritmacgao dos textos e a elaboracao de narrativas miticas (Alter,
2007). As narrativas que, segundo os apontamentos da exegese, remontam a
oralidade, como €& o caso da tradicdao Javista do Pentateuco, ndo registram a
historicidade, mas, no modelo de narrativas miticas, registram a memoria dos
antepassados e refletem sobre questdes abrangentes, que povoam o imaginario, séo
fruto de questdes intrigantes para as pessoas e nao podiam ser explicadas

objetivamente. Alguns propdem que, sob Salomao, que reina sobre o reino unificado

34A chamada reforma de Josias acontece no tempo de seu reinado em Juda, apds a destruigdo
de Israel (reino do Norte), provavelmente de 640 a 609 a.E.C. Segundo Schniedewind, “uma
das mais profundas revolugdes culturais na histéria humana” (Schniedewind, 2011, p. 127).
Ha divergéncias quanto ao alcance dessa revolucao cultural; alguns autores, como Melanie
Peetz (2022), cuja posi¢cao consideramos mais provavel, defendem uma reforma religiosa
mais centrada na purificacdo do culto, com o abandono de algumas praticas idolatricas e a
centralizagao do culto em Jerusalém — processo durante o qual pode ter havido, sim, uma
atividade escrita, mas ndo tao intensa quanto a que se desenvolveria no Exilio babilénico.
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das tribos de Israel®5, no séc. X a.E.C., alguns escritos possam ja ter sido produzidos
(Bloom, 1992). No entanto, se isso & verdade, as narrativas seriam transcricoes
dessas narrativas orais transmitidas nas familias dos hebreus, na formacédo de
materiais. A pesquisa mais recente da Biblia afirma que “os textos mais antigos da
Biblia ndo foram escritos antes dos séculos IX ou VIl a.E.C., [isso] n&o significa que
seus materiais ndo possam ser mais antigos” (Schmid; Schroter, 2023, p.121).

Uma segunda fase da redagao da Biblia pode ser reconhecida como a fase
profética, que comecga no pré-exilio, ainda no séc. VIl a.E.C., especialmente com a
atividade de Amads e Oseias no reino do Norte, e vai até meados do séc. IV a.E.C., ja
no pos-exilio. E um consenso para a pesquisa que os profetas do periodo tenham sido
responsaveis por algum registro escrito de seus anuncios. Nesse periodo, a literatura
€ formada pelos oraculos proferidos pelos profetas que, no inicio, anunciavam a
iminente destruicdo derivada da infidelidade e da idolatria, especialmente em Israel, o
reino do norte. Com o passar do tempo, o conteudo dos discursos vai sendo alterado,
conforme o periodo histérico e o local de atuagédo do profeta. Significativa para nos,
como fase de redacdo, é a atividade literaria dos primeiros profetas, da qual é
excelente representante a obra de Amds (767-760 a.E.C.) (Peetz, 2022, p. 138). A
medida que esses primeiros textos foram trabalhados por geragdes seguintes, os
primeiros oraculos escritos se transformaram em livros mais coesos, mas um breve
olhar sobre o livro de Amdés demonstra como esses textos foram, na origem, simples
transcrigdes de anuncios frequentes (cf. Am 9).

A terceira fase no processo de escrita da Biblia € a que se faz no periodo da
monarquia judaita pré-exilica, no séc. VIl a.E.C., sob o reinado de Josias, em Juda.
Nesse periodo, ha um processo de reforma religiosa muito significativo em Juda que,
provavelmente, € motivado pelos recentes acontecimentos em Israel. Com a
construcéo de varios templos para o culto a varios deuses, Israel fica com a imagem
de uma nacdo iddlatra, condenada por Juda como infiel ao Deus Unico. Em 722
a.E.C., quando a Assiria conquista Samaria e devasta Israel, levando exiladas suas
elites, os religiosos de Juda interpretam o acontecimento como um castigo divino pela

idolatria. Sendo ainda um conjunto de clas mais rurais, menos urbanizados, Juda

%|srael e Juda referem-se aos dois agrupamentos das tribos em que se organizavam o povo
biblico antes do Exilio na Babilénia, no séc. VI a.E.C.. Israel compreendia as tribos do norte
e Juda, as tribos do sul. Do séc. X a.E.C. ao séc. VIl a.E.C., eles possuem governos
proprios. Apos o retorno do exilio, essa divisdo desaparece.
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guarda a meméria de uma vivéncia mais pura da fé no Deus Unico e, sob o reinado
de Josias, desenvolvera essa consciéncia em termos de uma reforma religiosa. Ela
tera como pilares a centralizacdo do culto em Jerusalém, seu direcionamento
unicamente a YHWH?3® e a redacgédo de textos que narrem a reforma de Josias e o que
estivesse associado ao movimento.

Provavelmente, nesse periodo tem origem o que chamamos de historia
deuteronomista, a partir da escrita do Deuteronémio como o primeiro livro dos judaitas
que “se concebe a si proprio como texto normativo” (Schmid; Schroter, 2023, p. 164).
Os escritos dessa terceira fase, portanto, tém maior pretensao histérica, mas ainda
uma historicidade interpretada, que tem como objetivo principal reler os
acontecimentos a luz da fé. A escrita historica do periodo é interpretagéo teoldgica a
respeito da histéria recente, feita, sobretudo, do ponto de vista do reino do Sul
(Juda)*. Em diversos pontos, reconhecemos uma interpretagéo enviesada da historia
que visa construir aimagem de Israel, a nagdo do Norte, como a nagao que fracassou
devido a multiplicacao dos locais de culto e a insisténcia em cultuar outras divindades,
além do Deus Unico, YHWH. Essa interpretacéo teoldgica também atinge a narrativa
sobre Juda, descrevendo como infiéis os reis que eram malvistos, independentemente

de suas reais agoes. Assim nota Melanie Peetz:

Manassés € um governante bem-sucedido, que traz bem-estar e
riqueza para Juda. Entretanto, nos Livros dos Reis, € asperamente
criticado. Segundo 2Rs 21,2-9, ele faz o que desagrada ao Senhor:
reconstroi lugares altos que seu pai, Ezequiel, destruiu e erige altares
e imagens de culto para outros deuses que nao IHWH (...). Os autores
biblicos, em sua avaliagao, estdo menos interessados em resultados
econdmicos do que em comportamento religioso (Peetz, 2022, p. 169).

%Tetragrama que indica o nome divino segundo os textos hebraicos. Pode ser lido como
lahweh, segundo algumas tradugdes, ou como o Senhor, seguindo um costume judaico de
nao pronunciar o nome de Deus.

37E importante notar que a critica da ideologia cultural que produz os textos biblicos pode se
interessar também pelo conflito de visbes que ha dentro do povo biblico. A visdo
predominante é do Israel exilico, a golah, formada por judaitas que foram conduzidos a
Babildénia. Porém, ha tradicbes que persistiram e também tradicbes que foram suplantadas
entre o povo da Terra, ou seja, aqueles que ficaram em Juda apds o inicio do Exilio. Mais
apagada foi a memodria do povo do Norte, disperso pela conquista da Samaria pela Assiria
em 722 a.E.C. Os livros histéricos no Antigo Testamento testemunham uma versao da
histéria majoritariamente produzida a partir da visdo do Sul e especialmente regida por
questdes de culto: os textos legitimam o lugar da adoracio, defendem a centralizacdo do
culto em Jerusalém e justificam os diferentes preceitos que deveriam ser observados
segundo os exilados que retornam.
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A quarta fase no processo de redagao da Biblia é, também, a mais importante.
E nela que o povo biblico adquire a consciéncia a respeito da necessidade do registro
escrito de suas tradigdes antigas e percebe, também, a importancia da génese das
Escrituras para sua identidade nacional. Essa é a fase do Exilio na Babilénia. A partir
do dominio babilénico sobre a regido do Levante, em 587 a.E.C., as principais classes
judaitas sao levadas para o exilio na Babilénia. A crise que se segue nao é econdmica,
mas principalmente cultural e religiosa (Peetz, 2022, p. 192). Os judaitas se deparam
com uma arrojada estrutura cultural, com construgdes suntuosas, organizagdes
complexas de culto e celebragbes, bem como uma vasta literatura mitica babilénica,
que explicava a origem de tudo a partir de Marduk, seu deus. Essa crise leva os
judaitas a consciéncia sobre a necessaria definicdo de marcos de identidade méveis
(Peetz, 2022, p. 195), que pudessem ser vividos em qualquer lugar e definissem a
identidade deles, enquanto povo de Deus. A partir de entdo, eles tomam como
distintivo da identidade judaica algumas praticas fundamentais ao que, finalmente, se
pode chamar de Judaismo, por exemplo a obrigatoriedade da circuncisdo e da
observancia do shabat, as leis alimentares e o projeto de escrita de suas tradi¢gdes
antigas.

Assim, todos os textos anteriores, que existiam como pequenos excertos
escritos de modo independente, passam a fazer parte de um amplo processo de
producdo das Escrituras judaicas. No pdés-exilio, quando as condigbdes sao mais
favoraveis, séo revistos e justapostos a outros textos exilicos (Peetz, 2022, p. 197). O
principal empreendimento do periodo é a redagao da Lei, que incluia a memoria dos
Patriarcas e do Exodo, e um aperfeicoamento da histéria deuteronomista e dos
escritos proféticos, que continuavam a ser produzidos. Pela primeira vez, podemos
pensar em uma literatura nacional para os judeus. Outros escritos sdo também
produzidos, como os pertencentes aos livros historicos.

E significativo nesse periodo o processo de transtextualidade, que fica evidente
quando comparamos os textos biblicos — especialmente a literatura mitica de Gn 1-11
— aos mitos babilénicos. Ha uma raz&o muito clara: os judaitas revisitaram os textos
babilénicos com o objetivo de corrigi-los e demonstrar que aquilo que na Babilonia se
afirmava ser obra de Marduk era, na verdade, obra do Deus de Israel. A producao de
textos no Exilio tem por finalidade, entre outras, demonstrar a grandiosidade do Deus
Unico, especialmente diante de outros deuses, e de Israel enquanto povo eleito por

Deus. Assim, a intencdo nunca é apenas descrever os acontecimentos historicos,
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mas, com base neles, mostrar que pequenos eventos se tornam decisivos para toda
a histéria — passado, presente e futuro — porque conduzidos pela mao poderosa de
Deus.

A produgéo literaria do pés-exilio ndo da origem a uma nova fase na literatura
dos judeus, uma vez que tudo o que é depois escrito tem fungbes semelhantes a
literatura exilica, embora em estilos e conteudos distintos. Por meio desses escritos,
€ registrado o itinerario do povo a luz de sua crenga, a fim de que as geragodes
vindouras possam ser instruidas na fé dos seus antepassados. Assim, o projeto
literario do exilio sera concluido no seu retorno, pelo século V a.E.C. e,
posteriormente, continuara a ser desenvolvido com os textos sapienciais e
apocalipticos, até o séc. Il a.E.C.

Uma quinta fase pode ser reconhecida com a producao literaria do Novo
Testamento. Embora a Igreja cristd, mais tarde, tenha unido os escritos
neotestamentarios aos veterotestamentarios, os primeiros cristdos que escreveram
sobre Jesus nao tinham a finalidade de continuar a obra hebraica. Pelo contrario, eles
escreviam textos que os amparassem em sua tarefa de fazer conhecido Jesus Cristo.
Os grandes eixos da literatura do Novo Testamento sdo os escritos paulinos, os
evangelhos sindticos, o restante da literatura epistolar e a literatura joanina. Os dois
primeiros conjuntos tém um carater querigmatico, ou seja, 0 anuncio a respeito do que
era essencial na fé crista e que precisava ser conhecido pelos que aderiam a Jesus
Cristo. O conjunto da literatura joanina, por sua vez, da um passo além disso, servindo
como uma catequese de aprofundamento na fé para aqueles que ja ouviram o
querigma e prestaram sua adesao a fé em Jesus. Assim, mais que registrar tradigoes
antigas — como era o caso dos escritos exilicos — 0 objetivo do Novo Testamento era
formar comunidades a partir da definicdo de sua identidade e das implicagdes ético-
morais dessa pertenca, possibilitando, por meio da literatura, a experiéncia de
encontro com Jesus Cristo.

Ha, ainda, uma sexta fase que nao é de redagao propriamente dita, mas que
é fundamental para que a Biblia tenha chegado ao formato editorial como hoje ela é
distribuida, lida e interpretada: € a fase das definigdbes candnicas. Alguns livros
biblicos tiveram, desde o principio, sua normatividade candnica reconhecida e
afirmada pelas comunidades a que se dirigiam, como € o caso da Torah. Alguns
canones sao reconhecidos como escolhas particulares de comunidades mesmo ainda

durante o curso da redacao dos livros mais tardios. Outros livros, porém, tiveram
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autoridade controversa, como € o caso dos escritos gregos do Antigo Testamento.
Assim, foi longo o processo de reconhecimento da canonicidade dos livros, tendo sido
elaborados varios prototipos de canones ao longo da historia. A essa pesquisa, é
importante considerar que a ultima e definitiva definicdo candnica para a Biblia
catolico-romana foi afirmada pelo Concilio de Trento (1545), que distinguiu os livros
qgue deveriam ser considerados como Palavra inspirada — partes, portanto, da Biblia —

daqueles livros considerados ndo-inspirados e, portanto, apdcrifos.

2.4.2 A materialidade do texto biblico

A critica textual da Biblia ou manuscritologia biblica € aquela que esta dedicada
a pesquisa a respeito das fontes biblicas: a busca e comparagao das copias mais
antigas dos textos biblicos. O trabalho da manuscritologia € evidenciar o texto mais
acurado possivel, para que o pesquisador seja capaz de perceber as nuances
existentes entre os originais e as traducgdes feitas ao longo do tempo. Comumente,
esse é um trabalho a que se dedicam os exegetas. A analise literaria opera sobre 0s
textos na forma como eles se apresentam no presente e, dessa forma, importa a
andlise da recepgdo os textos na maneira como chegaram aos leitores
contemporaneos e os efeitos produzidos. No entanto, aos objetivos da nossa pesquisa
faz-se relevante um breve excurso sobre os pormenores da manuscritologia, a fim de
que tenhamos ideia da complexidade dos textos que denominamos Biblia.

No caso do Antigo Testamento, hd uma versao datada do final do séc. | E.C.
que foi, ja nessa época, considerada oficial (Pisano, 2015, p. 42): é o chamado texto
massorético. Essa € a base sobre a qual trabalham os chamados massoretas, do séc.
VI ao séc. X E.C. Seu trabalho era colocar os sinais vocalicos no texto hebraico,
grafados apenas com as letras referentes as consoantes, e fazer observagdes sobre
palavras e expressoes. O conjunto dessas observagdes, que se localizava as margens
dos manuscritos ou em listas finais, chamava-se massorah. A pesquisa reconhece
que desde o séc. | E.C. o texto permaneceu estavel (Pisano, 2015, p. 42), até o fim
da atividade dos massoretas, no séc. X E.C. Ha trés cddices provenientes desse
trabalho que sao conhecidos pela pesquisa atual, a saber: Codice dos profetas do
Cairo [C], de 895-896 E.C.; Cddice de Alepo [A], de 925-930 E.C. e o Cddice de
Leningrado B 192 [L], de 1008-1009 E.C. Este ultimo é o mais antigo manuscrito que

traz a Biblia Hebraica inteira e serviu de base para a importante edicdo da Biblia
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Hebraica Stuttgartensia (1966-1976). Stefano Pisano (2015) comenta que,
provavelmente, o texto massorético era uma versao entre outras, entdo, o trabalho da
critica textual permanece relevante ao procurar variagdes nas tradugcdes e versoes
mais antigas que o texto massorético, pertencentes a uma fase que é reconhecida
como anterior a estabilizacao do texto.

Segundo o autor, ha quatro ramos de textos hebraicos que representam formas
diversas do Antigo Testamento as quais se pode ter acesso. A primeira delas sdo os
textos protomassoréticos, como é o caso das traducdes produzidas até o séc. VII E.C.
Exemplos delas sdo a Vulgata, traducgao latina elaborada por s&o Jerénimo, no séc.
IV E.C. e a Hexapla de Origenes, do séc. lll E.C. O segundo ramo € o do Pentateuco
Samaritano, o texto hebraico considerado pela corrente samaritana que se separou
do Judaismo no séc. VI a.E.C. O terceiro ramo é o dos manuscritos encontrados entre
os documentos do Mar Morto (sobretudo em Qumran), nas décadas de 1940 e 19503,
Por fim, o quarto ramo é o das tradugdes gregas, a comegar pela Septuaginta (LXX),
que leva a inferir um texto hebraico diferente do massorético (Pisano, 2015, p. 42).

O estudo e a comparacao dos textos provenientes dessas diferentes correntes
permite a pesquisa supor licdes e mesmo trechos que podem ser considerados
originais — ou 0s mais proximos a eles — e também observar as alteracdes feitas de
uma versao para a outra, incluindo corregdes intencionais e erros de copias ou grafias.
Hoje, muitas dessas nuances, quando legitimadas pela critica exegética, séo
sinalizadas nas traducdes disponiveis no mercado.

Ha teorias distintas sobre a origem do texto hebraico do Antigo Testamento. As
hipéteses podem ser consultadas no trabalho de Stephen Pisano (2015), mas
destacamos uma das teorias. Elaborada por W. F. Albright e F. M. Cross na segunda
metade do séc. XX, a hipotese propde que o texto hebraico do Antigo Testamento
desenvolveu-se em trés regides, em paralelo. Na Babil6nia, o texto massorético; na
Palestina, o Pentateuco Samaritano e, no Egito, uma verséo grega a partir dos textos
levados na diaspora judaica. Reconhece-se que o desenvolvimento desses textos
seguiu um processo em quatro fases. Primeiro, a transmisséao oral, depois, a redacao
dos textos em suas versoes iniciais. Depois, o0 texto hebraico “consonantico, que se

tornou normativo pelo fim do séc. | de nossa era” (Pisano, 2015, p. 44) e, por fim, o

30 longo inventario dos manuscritos de Qumran é fornecido por Stephen Pisano (2015).
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texto massorético com a vocalizagdo escrita e observacbes dos massoretas e
escribas.

Ja com relacdo ao Novo Testamento, redigido sobretudo em grego, ha uma
série de manuscritos conservados em partes ou por inteiro. Cerca de trés mil
manuscritos desses foram copiados, provavelmente, entre os séculos Il e XVII E.C.
Ha também cerca de 2200 lecionarios manuscritos contendo trechos de obras
neotestamentarias, destinados ao uso liturgico da Igreja, provavelmente a partir do
séc. VII E.C. (Brown, 2012, p. 109).

Poder-se-ia inferir que a antiguidade de um manuscrito seria um critério a se
observar para atestar sua autenticidade. Raymond Brown nota que, no caso do Novo
Testamento, nem sempre é assim. Um manuscrito mais recente pode ser mais
préximo a um texto original que manuscritos mais antigos, especialmente porque o
processo de correcao ou alteracdo nao era um problema entre os copistas. Assim

afirma o autor:

Nem todas as diferengas provém de erros de copistas; alguns
surgiram de mudancas deliberadas. As vezes os copistas sentiam-se
impelidos a melhorar o texto que recebiam, a modernizar a escrita, a
completar com frases explicativas, a harmonizar os evangelhos e até
mesmo a omitir algo que parecesse duvidoso (Brown, 2012, p. 110).

Assim, é possivel dizer que, dentre os manuscritos conservados, nenhum
grupo possui “proveniéncia incontaminada dos originais” (Brown, 2012, p. 110). Sao,
hoje, alguns grupos chamados familias textuais em que estdo reunidos os manuscritos
estudados pela critica, por exemplo: Alexandrino, formado por leituras breves
originadas a partir do séc. Il E.C., em Alexandria; Ocidental, com textos originados,
sobretudo, na Africa do Norte, Italia, Galia e mais longos que os da familia alexandrina;
Cesariense, com textos datados do séc. Il E.C., provavelmente levados do Egito para
Cesareia; Bizantino, utilizado na Igreja Bizantina desde o séc. VI E.C., quase como
um texto normativo. Os manuscritos agrupados sob essas familias podem ser papiros
— provenientes do Egito, entre os séculos Il e VIII E.C. —, grandes cddices unciais —

compostos em pergaminho e escritos com letras gregas maiusculas, comuns entre os
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séculos Il e IX a.E.C. — ou minusculos — escritos em um estilo cursivo de escrita
desenvolvida por volta do séc. IX3°,

H4, ainda, informagdes sobre o texto grego do Novo Testamento presente em
comentarios deixados nas traducgdes feitas para o latim e para o siriaco, chamadas
Vetus Latina e Vetus Syra. Embora seus nomes estejam no singular, cada uma dessas
tradugdes €, na verdade, um conjunto composto por tradugdes diferentes conforme
sua origem. A esses dois grupos de tradugdes, compostas ja no séc. Il E.C.,
acrescenta-se a ja mencionada Vulgata®, datada do fim do séc. IV E.C., que n&o so
traduzira o Antigo Testamento, mas o justapds ao Novo Testamento, compondo a
versao oficial para a Igreja Catdlica ocidental.

Ha& que se compreender, portanto, que o texto que chega até as maos dos
leitores contemporaneos nao é somente a reuniao de diversos escritos produzidos por
diferentes autores. Um mesmo texto pode ter sido fruto do trabalho redacional de
geragbes, com camadas textuais que carregaram consigo intencbes e objetivos
distintos, os quais fazem da Biblia uma obra ainda mais complexa do que pode
expressar o simples adjetivo “compdsita” (Alter, 2007, p. 197), utilizado por Robert
Alter como um critério central de definicdo. No entanto, o fato de que os Estudos
Literarios se desvencilharam da intencionalidade dos autores como critério para a
interpretacao torna possivel sua recepcao a despeito de tais complexidades. Assim, a
leitura da Biblia como Literatura concentrar-se-a sobre o texto na forma como ele se

apresenta a recepgao contemporanea*'.

3Caso seja interesse do leitor, Raymond Brown (2012) traz exemplificagbes dos principais
papiros e codices conhecidos.

40A partir do Concilio Vaticano Il, a Igreja Catolica produziu a Neo Vulgata, uma tradugéo dos
originais para o latim com corre¢des significativas. Parte delas refere-se a omissao de
trechos que, no decorrer da pesquisa recente sobre a manuscritologia biblica, foram
reconhecidos como adi¢des de copistas. A tradugao foi originalmente publicada em 1979,
quando foi firmada como traducao oficial da Igreja Catdlica Apostdlica Romana, e revisada
em 1986. Hoje, muitas tradugdes consideram como ponto de partida os textos originais,
segundo as edi¢des analiticas produzidas a partir deles, mas levam em consideracao as
opgdes da Neo Vulgata como referéncia de como proceder diante das divergéncias entre
manuscritos. Para os pormenores desse processo de tradugéo e sua recepgio, indicamos
consultar: FLORENCIO, Francisco de Assis. Algumas diferencas textuais entre a Vulgata
Clementinae a Nova Vulgata no texto do Novo Testamento. Revista Philologus, Rio de
Janeiro, ano 25, n. 75, p. 82-103, set./dez. 2019.

4'N&o ignoramos o fato de que, para diferentes culturas e diferentes credos, Biblia pode
referenciar um canon diferente do que estamos aqui considerando. Por isso, na Introducao
informamos o canone que seguiremos, adotando o mais amplo dentre aqueles que no
Ocidente, especialmente no Brasil, se consideram, a fim de que nossas reflexdes possam
ser de proveito também daqueles cujos canones sejam mais restritos.
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2.4.3 Teses a respeito da autoria

Apos esse breve excurso historico pelas fases de composicdo da Biblia, fica
evidente que a discussio sobre a sua autoria ndo deve circunscrever-se a busca por
informacgdes historicas a respeito de seus autores, tampouco a investigagao a respeito
de suas intencoes, irrelevantes para a pesquisa literaria. A respeito da intengao, no
entanto, permanece pertinente aquela que pode ser expressa pelo texto a fim de
construir, com a ajuda da pesquisa historica, os provaveis objetivos nacionais e
comunitarios que estiveram na origem de determinada atividade de escrita.

A constatacdo da impossibilidade de aplicar a Biblia quaisquer teses
intencionalistas — mesmo antes de discutir a procedéncia ou ndo dessa aplicacao —,
inevitavelmente, estreita nossos lagcos com Roland Barthes (2004) que, em 1969,
propds a tese da morte do autor e, assim, permitiu uma abordagem diferente daquela
praticada pelos intencionalistas. Mas ha que se reconhecer que, na conciliagao entre
Teologia e Literatura, ha dois momentos de interpretagdo nos quais funcionam de
modo diferente as dindmicas de autoria e também de recepcao.

O primeiro momento da interpretagcao é aquele praticado por todo leitor, o
crente e o ndo crente, e refere-se a obra literaria. Nesse nivel, operam livremente as
categorias literarias adequadas e podemos — e devemos — afirmar, por exemplo, com
Barthes, a morte do autor e a prevaléncia da intencédo do texto, conforme as teorias
de Umberto Eco (2015). Ha, porém, um segundo momento de interpretagdo para o
qual prosseguem aqueles que professam a fé de que o texto da Biblia é Palavra de
Deus. Nesse nivel, mediante a fé e a interpretacéo propria da pertenga a um corpo
eclesial, o leitor depara-se com o Mistério do Deus revelado por meio dos textos de
autoria humana — nao sao diferentes os textos, mas sao diferentes os significados
que, mediante a fé, se podem depreender dos mesmos textos humanos. A esse nivel
se refere a doutrina da inspiragdo divina, segundo a qual Deus, tendo inspirado os
autores da Biblia por meio de sua experiéncia de fé, garantiu que eles comunicassem
as verdades que deveriam ser conhecidas pelo seu povo.

Nesta tese, trabalharemos especificamente aquilo que se refere ao primeiro
nivel de leitura, considerando que as particularidades do segundo nivel — exploradas
e detalhadas pela leitura teoldgica e eclesial das Escrituras — sdo como uma

delimitagdo do amplo campo possibilitado pela Literatura, a qual o leitor adere como
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aquele que pertence a um corpo eclesial e comunitario. Portanto, Barthes permanece

sendo um pressuposto para nossa analise:

O autor cede, pois, o lugar principal a escritura, ao texto, ou ainda, ao
“escritor’, que ndo € jamais sendo um “sujeito” no sentido gramatical
ou linguistico, um ser de papel, ndo uma “pessoa”, no sentido
psicolégico, mas o sujeito da enunciagdo que nao preexiste a sua
enunciagao, mas se produz com ela, aqui e agora (Compagnon, 2001,
p. 50-51).

O autor, como individuo histérico, acaba, portanto, reduzido a fungao do autor
de Foucault, que é, na verdade, a construgao de um possivel autor/intencdo que se
possa fazer por meio do texto e de sua analise. Em outras palavras, o autor-modelo é
uma criagao do leitor-modelo. No caso dos autores biblicos, isso fica evidente. Nao
ha como acessar qualquer material ou registro histérico que fornega informagdes
sobre os autores humanos das Escrituras, a ndo ser por meio dessa criacao feita pelo
leitor, que tem grande liberdade nesse processo, ainda que essa seja uma criagao
bem mediada pelos aspectos textuais. Ha pelo menos dois exemplos que ilustram
bem como essa dindmica de criagdo do autor-modelo pode funcionar.

O primeiro desses exemplos é a inferéncia que Harold Bloom faz sobre a
autoria da tradigao Javista do Pentateuco, em sua obra O Livro de J (1992). Para o
tedrico, essa tradicao teria sido composta por uma mulher que fazia parte da corte de
Salomao, no séc. X a.E.C., defendendo seu ponto de vista com a seguinte afirmagao:
“Ja que estou consciente de que minha visao de J sera condenada como fantasia ou
ficcdo, comecgarei observando que todos os relatos da Biblia sédo ficgdes eruditas ou
fantasias religiosas, e geralmente servem a propdsitos bastante tendenciosos”
(Bloom, 1992, p. 22). Porém, ndo nos preocuparemos em avaliar a procedéncia ou
nao da teoria de Bloom; apenas notaremos que ele constroi sua visao de uma autora

com base em inferéncias que partem do texto:

Simplesmente ndo sabemos se J era homem ou mulher, mas nossa
imaginagado moral pode calcular a passagem das possibilidades para
o nivel das probabilidades, quando comparamos J aos outros trechos
do Génesis, Exodo, Nimeros, ou ao conjunto da literatura subsistente
no antigo Oriente Médio. O que é novo em J? (...) Grande parte da
resposta dira respeito a representacdo da mulher se comparada a do
homem; outra parte, a ironia, que me parece ser o elemento de estilo
na Biblia ainda mais frequente e mais fracamente deslido, mesmo
pelos criticos literarios de ultimo tipo que se dedicam a Biblia Hebraica
(Bloom, 1992, p. 22).
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Importa notar que se os argumentos de Bloom ndo podem provar que J era
uma mulher, tampouco se pode provar alguma incoeréncia em suas afirmagdes.
Portanto, ainda que reconhecidamente uma ficgdo, a autora J € uma criagédo possivel
ao leitor da tradigdo Javista. Inclusive, em 1999, Moacyr Scliar publicou o romance A
mulher que escreveu a Biblia, provavelmente influenciado pelas ideias de Bloom.

Outro exemplo das inferéncias que fazemos a respeito dos autores biblicos &
aquela que se esforga por encontrar uma identidade para os autores dos Evangelhos.
Gerd Theissen, exegeta de referéncia na pesquisa do Cristianismo primitivo, afirma,
por exemplo, que o evangelista Marcos escreveu na Siria, porque a precisdo
geografica do seu Evangelho torna impossivel outra localizag&o. Ele ndo poderia ser
de Roma, porque fala contra Roma e sua moeda. Ele escreveu para pagaos
convertidos ao Cristianismo, porque, no Evangelho, um pagdo € o primeiro a
reconhecer Jesus como Filho de Deus (Mc 15,39) e os costumes judeus s&o sempre
explicados, o que sugere que seus destinatarios ndo os conheciam em profundidade
(Theissen, 2007, p. 75). Mateus, em contraste, € descrito pelo exegeta como um
escritor que busca unir judeus e cristdos, uma vez que, ao longo do seu Evangelho,
Mateus recupera citagdes do Antigo Testamento com vistas a justificar que Jesus é o
Messias que o povo da Antiga Alianca esperava (Theissen, 2007, p. 80).

Assim, se do ponto de vista da fé, se considera Deus como o Autor primeiro, o
sujeito da inspiragcdo, devemos considera-lo também uma criagcdo daqueles que o
leem. Do ponto de vista teoldgico, ndo falamos em criagdo de Deus, mas podemos,
por analogia, entender que o Deus que conhecemos — seja a partir da Literatura, seja
a partir da fé — é aquele que os textos biblicos nos permitem compreender e inferir;
Deus €, também, nossa interpretagdo das Escrituras. Assim como o contexto, o
conhecimento histérico e as referéncias literarias constroem o quadro semantico no
qual o leitor produz sua interpretacédo de um texto e a experiéncia de fé, a pertenca
comunitaria e o cotidiano de oragdo constroem a via de inspiragdo que produzem a
interpretacao religiosa de um texto biblico, que da acesso a um conhecimento pessoal
de Deus.

A questdo da intengao, portanto, permanece, mas agora importando mais
aquela que realmente conseguir se comunicar por meio da obra do que aquela que
esteve em mente quando o autor a produziu. Nao sabemos o que Marcos e Mateus —

ou seja quem for que escreveu sob seus nomes — pretendiam com seus escritos.
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Sabemos o que o texto que chegou a ndés pode provocar e, portanto, inferimos a
intencdo do texto. Barthes diria, a esse respeito, que de nada importaria quem foram
Marcos e Mateus e sequer teria algum efeito se um dia descobrissemos que eles n&o
existiram, porque a intengao que realmente importa € a que esta no texto e que chegou
até nos, leitores do séc. XXI. Para o tedrico, “um texto ndo é feito de uma linha de
palavras a produzir um sentido unico (...), mas um espago de dimensdes multiplas,
onde se casam e se contestam escrituras variadas, das quais nenhuma ¢é original”
(Barthes, 2004, p. 62). Nesse sentido, para o tedrico, a intengdo do autor n&o tem o
poder de definir o sentido que o texto alcancara em sua interpretacdo, porque o
trabalho do leitor € livre da intengao do autor e depende de outros fatores, tais como
as significagdes que ele pode atribuir ao texto a partir de seus préprios pressupostos,
cultura, leituras prévias, entre outros. Entéo, torna-se vao o trabalho da Literatura de
buscar a intencéo original do autor como se nela residisse a interpretagao auténtica
de um texto. E nesse sentido que Barthes afirmara que “o nascimento do leitor deve
pagar-se com a morte do Autor” (Barthes, 2004, p. 64).

Assim, a questao da autoria biblica ndo se aplicam nenhuma das duas posicoes

extremas apresentadas por Compagnon:

Duas posicdes polémicas extremas sobre a interpretacdo (...): 1. E
imprescindivel procurar no texto o que o autor quis dizer, sua “intencao
clara e lucida”, como dizia Picard: esse & o Unico critério de validade
da interpretagdo. 2. Nunca se encontra no texto senao aquilo que ele
(nos) diz, independentemente das intengdes do autor; ndo existe
critério de validade da interpretagdo (Compagnon, 2001, p. 79).

Tratando, ent&o, nesta tese, da interpretacgao literaria da Biblia, na qual podem
operar livremente a Literatura e suas teorias, o autor ndo sera unico critério de
interpretacéo, uma vez que ndo conhecemos os autores humanos o suficiente para
considera-los como referenciais unicos a respeito de suas obras e, também, devido
ao fato de valerem para tais obras todas as ponderagdes decorrentes da tese de
Barthes. No entanto, enquanto n&o se considera o autor como critério unico, também
nao se pode defender que ele nao seja um critério, uma vez que, na origem dos textos,
ha crises pessoais e comunitarias que dao origem, inclusive, a propria concepgao das
Escrituras e de sua fungao — as crises do exilio e da novidade da fé em Cristo entre
os que professavam a fé judaica, por exemplo. A intencao relevante na interpretacao

biblica € aquela que, acessivel por meio do texto, esteve relacionada ao processo de
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composi¢cdo mitica das narrativas, segundo o processo de tessitura do passado
proposto por Ricoeur, ja suficientemente explanadas no subcapitulo precedente. A
Biblia depende totalmente do desenvolvimento humano da percepcédo de Deus e da
concepgao religiosa e, portanto, os autores, mesmo desconhecidos, precisam ser
considerados como alguma referéncia residual, em um equilibrio. E verdade que, no
segundo nivel da leitura, eles tém maior importancia como vias da agdo de Deus,
porque é por eles que se da a primeira inspiragéo do texto biblico.

Assim, uma via intermediaria entre os dois extremos expostos por Compagnon
sera buscada. Isso nos permite afirmar, inclusive, que ndo vale para a interpretacao
biblica a maxima de Barthes, segundo a qual ndo ha critério para avaliar a procedéncia
de uma interpretagcdo. Na verdade, aproximamo-nos das afirmag¢des de Terry
Eagleton: “duvidar que um autor possa ter pleno comando de seus significados nao é
sugerir que as obras literarias podem significar qualquer coisa que quisermos”
(Eagleton, 2020, p. 143). E verdade que, no entanto, muitos significados podem ser

encontrados em interpretacoes validas:

A melhor maneira de ver uma obra literaria ndo € como um texto com
sentido fixo, mas como matriz capaz de gerar todo um leque de
significados possiveis. Mais do que conter significados, a obra os
produz. Aqui também, isso ndo quer dizer que vale qualquer coisa
(Eagleton, 2020, p. 149).

Segundo o tedrico, nem sempre havera informagdes suficientes para respaldar
determinada interpretacdo, mas a falta delas sera sempre um fator a ser considerado.
Isso sera importante nos capitulos subsequentes desta tese, quando nos dedicarmos
a anadlise de interpretagdes fundamentalistas.

A partir de 1962, o escritor e semiodlogo Umberto Eco passa a dedicar parte da
sua produgao critica a analise sobre os processos de interpretagao das obras de arte.
Nesta pesquisa, trataremos do caso especifico das obras literarias, por isso nos
referiremos diretamente a elas, mas conscientes de que Eco estende a toda a arte a
sua proposta. E nesse ano que o autor publica aquela que se tornaria uma de suas
principais obras: Obra aberta (1991). Nela, Eco propde a abertura das obras literarias
as multiplas interpretacbes, registrando, na Literatura, uma nova forma de
compreender as relagdes entre o autor, o texto e o leitor. A respeito do autor, Eco

afirma:



96

Uma obra de arte € um objeto produzido por um autor que organiza
uma secado de efeitos comunicativos de modo que cada possivel
fruidor possa recompreender [...] a forma originaria imaginada pelo
autor. Nesse sentido, o autor produz uma forma acabada em si,
desejando que a forma em questdo seja compreendida e fruida tal
como a produziu (Eco, 1991, p. 40).

Assim, Umberto Eco comeca a revelar sua concordancia com outros teoricos
que ja haviam afirmado que, apds a conclusdo de uma obra, ela estaria desobrigada
a qualquer controle que seu autor pudesse exercer. Eco ndo nega a intencionalidade
e reconhece que o autor de uma obra literaria trabalha para que suas intengdes sejam
apreendidas pelo leitor. No entanto, ele ndo tera como garantir que a obra produzida
alcancara os efeitos pretendidos. Em sua teoria da obra aberta, o leitor ganha grande

autonomia:

Todavia, no ato de reacéo a teia dos estimulos e de compreenséao de
suas relacoes, cada fruidor traz uma situacido existencial concreta,
uma sensibilidade particularmente condicionada, uma determinada
cultura, gostos, tendéncias, preconceitos pessoais, de modo que a
compreensdao da forma originaria se verifica segundo uma
determinada perspectiva individual (Eco, 1991, p. 40).

Nesse sentido, temos completa a ideia da dinamica entre autor e leitor proposta
por Umberto Eco ao redor da obra: enquanto obra artistica, o texto literario € uma
“forma acabada e fechada” (Eco, 1991, p. 40), produzida pelo autor da forma como
ele julga mais adequada a finalidade de transmitir e comunicar suas intengdes.
Entretanto, ao desvencilhar-se do controle de seu autor, a obra também é aberta, na
medida em que sua interpretagdo pode admitir varios sentidos, a depender dos
pressupostos carregados pelo leitor que a executa. Assim, embora a obra seja a
ligacao existente entre autor e leitor, ela ndo garante que o leitor tenha acesso claro,
conciso e plenamente certeiro as intengdes que o autor tinha em mente enquanto
produzia a sua obra, uma vez que 0s seus proprios condicionamentos podem
conduzir a uma interpretacao diversa daquela pretendida pelo autor da obra. Isso
porque, entre outros motivos, o leitor pode nao partilhar de um mesmo universo de
referéncias que aquele do qual o autor langou mao para escrever seu texto.

Na verdade, para Umberto Eco, a obra ganha verdadeiro protagonismo ao
condicionar, por meio de sua forma, a comunicacao entre autor e leitor. A reflexdo a

respeito dessa dindmica levara o filésofo italiano a definicdo de duas outras ideias
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centrais em sua teoria da interpretacao: o autor-modelo e o leitor-modelo. Deixando a
margem as figuras reais e historicas do autor empirico e do leitor empirico, a obra so
pode dar acesso as figuras do autor-modelo e do leitor-modelo que sao, na verdade,
estratégias interpretativas construidas pela propria obra. Esses dois conceitos séo
explorados pelo autor em 1979, na obra Lector in fabula (2011).

Dessa forma, ainda que os primeiros autores tenham tido intengdes, nem todas
permaneceram eternizadas sob as palavras escritas. Assim, no primeiro nivel da
leitura biblica, ha que se conhecer, ainda que um pouco, do contexto do autor, dos
estilos literarios de sua época e, principalmente, das relagbes transtextuais que ele
estabelece — que sdo numerosas na Biblia — a fim de que alguns desses
condicionamentos possam emergir. No entanto, ha que se ter a consciéncia de que,
praticamente, temos acesso exclusivo a intengao do texto. O que podemos inferir da
intencdo dos autores é sé aquilo que eles conseguiram solidificar nas intengdes
transparecidas pela obra que sao, portanto, aquelas que devemos procurar conhecer.

A questao da intengao, na Biblia, ndo deve se resumir a rejeicdo de uma ou
outra posicdo, mas a consciéncia de que a busca por aquilo que os autores podem ter
querido dizer ndo sera nunca suficiente para definir qual interpretagao é ou nao a
correta. Ajuda perceber que certa busca pela intengdo do autor oferece balizas para
uma interpretacao que nao desvirtue o texto, especialmente em seu sentido normativo
e moral. O melhor seria dizer, no entanto, que & primordial a uma adequada
interpretacédo a sensibilidade a respeito das verdadeiras intencdes da obra, levando
em consideragao que essas intengdes variam segundo a fase de redagao na qual se
encaixam os textos analisados e variam também de acordo com o contexto no qual
se insere o seu leitor. Dai a longa histéria de evolugao e mudanca das formas de
leitura biblicas ao longo dos tempos.

Portanto, nos textos biblicos, quando nos referimos aos autores humanos, nao
estamos nos referindo a outras pessoas a nao ser ao tipo de autor que Umberto Eco
reconheceu: aquele que ndo é mais uma figura histérica, porque esse nao se pode
encontrar pelo texto, mas que é uma estratégia textual. Segundo o semidlogo, “o autor
nao é sendo uma estratégia textual capaz de estabelecer correlacbes semanticas”
(Eco, 2011, p. 45). Dessa forma, Eco distingue o autor empirico do autor-modelo, uma
distingdo que se mostra adequada ao exame da autoria dos textos biblicos.

Os autores empiricos seriam aquelas figuras historicas que nos sao

desconhecidas, mas que redigiram os textos biblicos ou deram origem a eles. E
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importante notar que muitos desses autores podem ter trabalhado na origem de um
mesmo texto, ou de um mesmo livro biblico: primeiros autores que elaboraram as
narrativas orais, novos autores que redigiram uma primeira versao escrita, outros
autores que, como redatores, deram nova forma e novo arranjo ou até modificaram os
textos outrora produzidos. Essa camada de autores nao nos € acessivel e, caso fosse
possivel conhecé-los, talvez ndo fosse de alguma ajuda no processo interpretativo. O
segundo tipo de autoria denominado por Eco de autor-modelo — esse sim — é de
fundamental importancia para a nossa abordagem literaria das Escrituras.

Segundo Eco, o leitor empirico — aquele individuo histérico que pratica o ato de
leitura — precisa “configurar para si uma hipétese de Autor, deduzindo-o justamente
dos dados de estratégia textual” (Eco, 2011, p. 46). Essa necessidade é condi¢ao para
que o texto seja atualizado em toda a potencialidade de seu conteudo. Autor e leitor
precisam conhecer-se e estabelecer um pacto de significagdo que quanto mais
completo for, melhor possibilitara a comunicagao efetiva por meio do texto. Terry
Eagleton afirma que “E como se o leitor e o escritor se tornassem coautores da obra,
na medida em que o leitor é sugado pelos giros e contorgdes da sintaxe, numa luta
para desvendar o sentido do texto” (Eagleton, 2020, p. 130).

Acontece que o autor empirico pode idealizar unicamente um leitor-modelo e o
leitor empirico pode unicamente inferir um autor-modelo do texto a ser interpretado.
Dai que o autor-modelo seja também uma estratégia textual que, se bem desenvolvida
pelo autor empirico, possibilitara ao leitor empirico — que sé pode ser pensado em
termos de leitor-modelo — o0 encontro de um campo semantico no qual a Literatura em
questao faca sentido e comunique o que o autor empirico desejava comunicar.

Tudo isso faz sentido quando olhamos para o quadro completo da dindmica
entre esses sujeitos reais e empiricos. A situagao do texto biblico hoje € a seguinte:
nao mais conhecemos seus autores empiricos e provavelmente nao os
conheceremos; sua inferéncia a respeito de leitores-modelo ja foi feita e a projecao
sobre autores empiricos também ja foi feita por intermédio do texto. A uUnica dindmica
nesse quadro de sujeitos e relagdes € aquela que ainda pode ser estabelecida por
parte dos leitores empiricos em dire¢gao aos autores-modelo, considerando o quadro
contextual e conceitual em transformacéo que € o mundo contemporaneo no qual
estdo inseridos os leitores e considerando, também, que as ciéncias historica,
socioldgica, exegética e linguistica oferecem resultados interessantes a respeito do

campo semantico no qual os autores implicitos foram conformados.
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Dessa forma, a busca por um autor implicito deve ser feita, segundo Umberto
Eco,

como hipétese interpretativa quando se nos configura o sujeito de uma
estratégia textual, conforme aparece no texto em exame e néo quando
se “hipnotiza”, em fungéo da estratégia textual, um sujeito empirico
que talvez quisesse ou pensasse ou quisesse pensar coisas diferentes
daquilo que o texto, adequado proporcionalmente aos codigos a que
se refere, diz ao proprio leitor-modelo. Nao obstante, ndo podemos
esconder o peso que adquirem as circunstancias de enunciacao,
levando a formular uma hipétese sobre as intengdes do sujeito
empirico da enunciacao, ao determinar a escolha de um Autor-Modelo
(Eco, 2011, p. 48, grifos do autor).

Essa percepgdo € fundamental para que seja possivel compreender o
simbdlico do texto biblico. Enquanto se vai ao texto biblico como a um conjunto
normativo e objetivo a respeito de regras de conduta ou de relatos historicos, de modo
velado, esta se buscando esse sujeito empirico, que traduz seu tempo histérico em
um texto. Por outro lado, a partir do momento em que compreendemos que néo se
encontra outro autor sendo aquele que € uma estratégia, a pergunta a respeito do
texto deixa de ser “o que ele diz?” ou “o0 que ele ensina?”’ e passa a ser “0 que
significam essas estratégias textuais?”.

Para dar um exemplo, precisariamos acessar o autor empirico dos textos do
Exodo se quiséssemos saber se o Rio Nilo ficou vermelho como sangue mesmo ou
se choveram gafanhotos como uma oitava praga antes da noite da libertagdo. Esse
impasse deixa de existir quando percebemos que as estratégias textuais do Exodo,
ainda mais reforgadas se o lemos no conjunto do Antigo Testamento, permitem inferir
uma vontade, nesse caso, de construir a imagem de um Deus prodigioso que,
provavelmente, precisava ser reapresentado em toda a sua gloria e majestade aos
exilados na Babilonia (eis as circunstancias de enunciagao referidas). Quem foi o
judaita exilado que escreveu tais textos? Nao nos interessa saber, ja que o autor-
modelo — essa forma estratégica que o tal judaita projetou sobre o texto — nos da
respostas suficientes para ler o Exodo em perspectiva simbdlica. O problema é que
os fundamentalistas nem sempre se contentam com o desconhecimento do judaita
real que redigiu o Exodo — parte deles quer ler o texto ao pé da letra,
independentemente de quem o escreveu; outra parte quer saber exatamente como
eles tiveram acesso a essas memoarias, por exemplo.

E importante observar que Eco também reconhece o seguinte a respeito do
Autor-Modelo:
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A configuragdo de um autor-modelo depende de tracos textuais, mas
pde em jogo o universo do que estd atras do texto, atrds do
destinatario e provavelmente diante do texto e do processo de
cooperacgao (no sentido de que depende da pergunta: “Que quero
fazer com este texto?”) (Eco, 2011, p. 49, grifo nosso).

Dessa forma, a elaboracdo de uma identidade para o autor-modelo depende
também das intengdes do leitor ao deparar-se com a obra. Assim, o reconhecimento
de um autor-modelo ndo depende unicamente do texto. Se assim fosse, ndo haveria
uma interpretacdo que pudesse ser classificada como fundamentalista, ou mais
radical, ou mais conservadora, porque um mesmo texto condicionaria cooperacoes
interpretativas idénticas para todos os individuos ou grupos que se dedicassem a
interpretacdo. Em outras palavras, dar-se-ia a morte da critica literaria. Sendo
multiplos os leitores e multiplos seus contextos e intengdes, serao multiplos os autores
percebidos e os pactos interpretativos estabelecidos entre um e outro. Dessa forma,
a discussao da autoria, necessariamente deve corresponder a discussao a respeito

da recepcao biblica: quem Ié os textos?

2.5 A RECEPCAO

O fundamentalismo pretende uma leitura biblica que seja transparente, ou seja,
que leia o texto e alcance, sem a mediagao da interpretacao, aquilo que o Autor quis
comunicar — o que anteriormente identificamos como o segundo momento da
dinédmica entre autor e texto. No processo de recepgéo, porém, € necessario que o
leitor percorra os caminhos interpretativos do primeiro momento, que é o da leitura do
texto escrito pelos autores humanos e, depois, pela experiéncia mistica e aquilo que
€ proprio da leitura religiosa, percorra o segundo momento da interpretacao,
encontrando os sentidos religiosos derivados da crenga na inspiragao divina dos
textos. Ainda que ambos os momentos de recepcao sejam feitos concomitantemente;
ou caso o leitor ndo deseje partir para o segundo nivel da leitura, ndo € possivel uma
leitura transparente e ndo mediada pela interpretacdo. Nesta sec¢éo, exploraremos as
razdes disso e as dinamicas proprias da recepcgao literaria da Biblia.

Na interpretacao biblica, portanto, ha que se buscar o equilibrio dinamico entre
as contribui¢cdes do autor e do leitor, sob a 6tica da cooperagao proposta por Umberto

Eco (2011). O autor-modelo orienta a interpretacéo por meio de um caminho formado
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por certo conjunto de estratégias textuais — e a primeira dessas inten¢des é dar acesso
a experiéncia que o autor empirico biblico fez com o mistério divino. Dado o tempo e
a diferengca de contextos que separam os leitores contemporéneos dos autores
empiricos dos textos biblicos, no entanto, € grande o risco de que muitas dessas
estratégias ja ndo tenham mais os mesmos efeitos ou, até mesmo, possam ter efeitos
contrarios aos pretendidos inicialmente. A esse respeito versa Robert Alter ao tratar
das convencdes utilizadas pelos autores humanos para dar forma a Biblia. Ele
reconhece que a utilizagdo de alguns artificios criativos condicionou a interpretagao
dos primeiros leitores de forma diferente da influéncia que projeta sobre a leitura

contemporanea.

O conhecimento das convengbes nos permite identificar padrdes
significativos, ou simplesmente agradaveis, de repeticdo, simetria e
contraste; diferenciar o verossimil do fantastico; compreender os
sinais de orientacdo numa obra narrativa, verificar o que € inovagao e
0 que é deliberadamente tradicional em cada nexo da criagao artistica.
Uma das principais dificuldades com que nos, leitores modernos,
esbarramos para ver com nitidez a dimensao artistica da narrativa
biblica é justamente o fato de que perdemos as chaves das
convengodes que a enformam (Alter, 2007, p. 79).

Na verdade, a reflexdo de Robert Alter permite inferir que, quanto mais longo o
periodo de tempo que separa a leitura contemporanea da época de redagao dos textos
biblicos, mais dificultado fica o processo de postulacdo do leitor-modelo construido
pelo texto sobre o leitor empirico. Essa possibilidade de construgcao de um leitor-
modelo é, para Umberto Eco, a condicdo para que o texto comunique, de fato, os
significados pretendidos: “o Leitor-Modelo constitui um conjunto de condi¢ées de éxito,
textualmente estabelecidas, que devem ser satisfeitas para que um texto seja

plenamente atualizado no seu conteudo potencial” (Eco, 2011, p. 45, grifo do autor).

2.5.1 Uma histéria do leitor até Umberto Eco

O papel do leitor na interpretacéo biblica, portanto, € fundamental. Enquanto
em outros tempos histéricos o papel do leitor foi questionado e até considerado de
forma periférica, no caso da interpretagao biblica ndo ha como sugerir que o autor —
nem o autor empirico e sequer o autor-modelo — possam sobrepor-se ao leitor.

Inclusive, € importante notar — embora sem sugerir causalidade — que até a
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possibilidade de surgimento do fundamentalismo e seu fortalecimento coincidem com
um momento histérico em que a atencéo dos estudos literarios esteve muito voltada
ao leitor e ao seu protagonismo nos processos de recepg¢ao dos textos literarios. Na
verdade, esse reinflamar do fundamentalismo desde o séc. XX é um resultado da
liberdade moderna e do medo dessa liberdade aplicada as interpretagdes, o que
implicaria perda da legitimidade do discurso. E, portanto, um fruto da procura
desesperada pela manutencido das instancias de controle sobre o outro e sobre o
pensamento.

Antoine Compagnon, em sua obra O deménio da teoria (2001), constréi um
historico de como o leitor foi considerado pela pesquisa literaria ao longo do tempo. O
autor comecga observando que as diferentes posicdoes assumidas em cada época
oscilavam, a exemplo das teses relacionadas a autoria, entre dois extremos: o
primeiro deles é aquele representado pelas abordagens que ignoram completamente
o leitor, enquanto o segundo polo é o da valorizagdo exacerbada do papel do leitor,
chegando a identificar a Literatura a leitura.

E interessante notar que s3o partidarias do primeiro polo correntes importantes
da critica literaria do século XIX ao século XX, como o positivismo, o formalismo, o
estruturalismo e, principalmente, o new criticism. Para Mallarmé, por exemplo, o livro
se realiza sozinho, sem que seja necessario um processo de leitura ou recepgao
(Compagnon, 2001, p. 140). Para Richards, a leitura sempre fracassa diante do texto
(Compagnon, 2001, p. 142). Os primeiros que propuseram uma teoria da Biblia como
Literatura também faziam parte dessas correntes de critica literaria: Robert Alter foi
influenciado pelo new criticism norte-americano, por exemplo. Dai compreendemos
porque a analise das estruturas do texto e da criagao literaria sdo tdo marcantes
quando se trata da Biblia como Literatura: a analise de personagens, as
intencionalidades do uso da reticéncia e as cenas-tipo em Alter (2007) sdo um
exemplo. Contudo, ndo se pode deixar de notar que, mesmo com suas pertencas
declaradas a essas escolas de pensamento e critica, tais autores estiveram também
em um limiar: confiavam suficientemente nos condicionamentos do texto literario, mas
se interessaram pela forma como o leitor influenciava na realizagdo do texto em sua
intencdo original. Robert Alter acreditava nos condicionamentos pretendidos pelo
autor na utilizagdo das cenas-padrdo, mas preocupava-se que a perda dessas
referéncias de significacdo ao longo do tempo fizesse com que o leitor nao

conseguisse alcangar o texto em sua leitura, ou mesmo produzisse outros significados
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para ocupar o lugar da interpretagdo com sentidos nao pretendidos. E o que ele afirma
ao preocupar-se com o esvaziamento do sentido das convencgdes.

Alter esta proximo do que os estudos narrativos afirmardo a respeito da
dindmica do leitor. O texto impde condicionamentos a partir da forma como é escrito
e cria, inclusive, um leitor ideal, que € aquele que consegue captar todos os
condicionamentos do texto. Esse leitor, em sua leitura, possibilita que o texto se realize
completamente, segundo as pretensdes iniciais do seu autor. Esse leitor ideal, um
arquétipo inalcangavel a qualquer leitor real, Riffatterre chamou de arquileitor
(Compagnon, 2001, p. 142). Tentando encontrar o leitor ideal, a critica literaria
aproxima-se do leitor idealizado pela época da escrita, do autor e suas pretensdes
retéricas para determinado publico.

A revalorizacao da leitura aparece, portanto, como reagao aos movimentos de
banimento do leitor. Barthes se aproxima disso ao propor que o texto, uma vez
construido, desvencilha-se da intencionalidade ou de alguma possibilidade de controle
por parte do autor, mas permanece afirmando condicionamentos impostos pelo
sistema de cddigos. Os estudos recentes da recepcado serdo frutos dessa
preocupacao com relacdo ao leitor e a forma como ele contribui e, até mesmo,
protagoniza, a realizagdo do texto literario como tal. Uma grande liberdade
interpretativa é reivindicada, o leitor é trazido para o centro e as intengdes do autor
sao restringidas apenas a fase da redagédo. O ponto de partida comum para as
diferentes teorias que se originaram dessa resposta € a ideia de que o objeto literario
s6 existe em movimento (Compagnon, 2001, p. 148).

A revalorizagdo do leitor, como ja afirmamos, abriu caminhos para que o
fundamentalismo se desenvolvesse e reivindicasse autoridade interpretativa, ainda
que em um movimento paradoxal —embora ele tenha por pressuposto a limitagao total
da liberdade interpretativa do leitor. O receio de valorizagado desse sujeito fez com que
o fundamentalismo se fortalecesse, com uma volta ao texto fechado em si, sem leitor.
Isso acontece porque a autonomia concedida a ele desconstroi as instancias de
controle representadas por uma interpretagcdo concentrada na mao de poucos. Proust,
por exemplo, afirmava a impossibilidade de uma leitura inocente ou transparente,
defendendo que todo leitor vai ao texto com seus pressupostos, normas e valores
(Compagnon, 2001, p. 148).

Ha que se notar, porém, que o fundamentalismo ndo € uma forma de leitura

coerente com correntes importantes dessa nova pesquisa de recepgao. O préprio
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Proust afirma, por exemplo, a necessidade de que o leitor permita-se modificar pela
pratica dindmica de leitura e interpretacdo pessoal (Compagnon, 2001, p. 148),
movimento que o fundamentalismo biblico faz questado de ndo permitir: ele pretende
unicamente a uniformizagdo da conduta daqueles que seguem as interpretacdes
prontas oferecidas pelos lideres.

Duas teorias dentro dos novos estudos de recepcdo precisam ser
mencionadas. A primeira delas é a Teoria dos Géneros, que afirma que os géneros
literarios ndo somente permitem a classificagao dos textos, como também funcionam
como esquema de recepgao (Compagnon, 2001, p. 157). Funcionam como primeira
mediacao entre a obra e o publico, atuante ja desde a expectativa. Ligado a essa
teoria esta Northrop Frye, o que torna compreensivel a sua forma de abordagem da
Biblia nas obras ja referidas. Frye procura identificar as principais caracteristicas dos
géneros nos textos biblicos e, a partir dessa identificagdo, faz suas propostas de
leitura e interpretacao.

Todavia, outra corrente, sobre a qual nos interessaremos mais nesta tese, € a
corrente das Teorias da Leitura. Elas criticam a defesa de que o autor implicito seja
ainda a presenca do autor real na obra e defende a valorizagao do leitor na producao
da significacao literaria. Dois autores partidarios dessa corrente de teorias sdo, em
muitos pontos, adversarios intelectuais, mas oferecem contribuicdes impares para
nossa analise do fundamentalismo sob a 6tica da literatura; séo eles Umberto Eco e
Stanley Fish. O primeiro sera de grande relevancia no reconhecimento dos limites
interpretativos que o proprio texto circunscreve, o0 que desautoriza muitas
reivindicagdes do fundamentalismo. Adiante, notaremos as contribuicbes de Stanley
Fish.

Ainda na sua obra Lector in fabula (2011), Umberto Eco propbée que o
chamado leitor-modelo seja uma estratégia construida pelo autor de um texto ao
imaginar a recepgao ideal: “o texto € um produto cujo destino interpretativo deve fazer
parte do préprio mecanismo gerativo. Gerar um texto significa executar uma estratégia
de que fazem parte as previsdes dos movimentos de outros” (Eco, 2011, p. 39). Assim,
a previsao de como o leitor operara faz parte do processo de criagdo de uma obra e
precisa ser pensada estrategicamente por um autor. Esse € um movimento natural.
Se, ao escrever uma frase, um autor julga que determinada palavra sera mal

interpretada, ele a troca por outra, que acredita provocar a melhor compreensao do
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sentido que ele pretende escrever. Esse € um exemplo simples das estratégias que
determinado autor cria para condicionar a interpretacao de sua obra.

O leitor-modelo, portanto, sera aquele que se movimenta, no processo
interpretativo, conforme previra o autor empirico. Por esse motivo, sera sempre muito
dificil que o leitor-modelo coincida com o leitor empirico. Ainda assim, ele ecoa algo
do que o autor empirico pretendia e, por isso, tem afinidades com o primeiro publico-
leitor. Dai decorre a importancia de conhecer o contexto no qual os textos nasceram,
nao soO para que seja possivel inferir sobre o autor, mas para que também se possa
conhecer o primeiro publico que recebeu os textos, que pode ajudar a assumir a
posicdo de um leitor-modelo mais préximo do pretendido pelo autor empirico. E por
isso que a ideia de leitor-modelo € uma estratégia textual, “um conjunto de condigbes
de éxito, textualmente estabelecidas, que devem ser satisfeitas para que um texto seja
plenamente atualizado no seu conteudo potencial” (Eco, 2011, p. 45).

Assim como as estratégias que compdéem a figura do leitor-modelo s&o
definidas pelo texto, também uma figura de autor-modelo pode ser encontrada por
meio dele — ao contrario do autor empirico: “também o leitor empirico, como sujeito
concreto dos atos de cooperagéo, deve configurar para si uma hipotese de Autor,
deduzindo-a justamente dos dados de estratégia textual” (Eco, 2011, p. 46). Porém,
enquanto a previsdo de um leitor-modelo € algo muito improvavel de se verificar na
pratica, o desvelamento do autor-modelo € uma acédo mais plausivel — o que ndo quer

dizer que seja igualmente plausivel o encontro do autor real:

A hipotese formulada pelo leitor empirico acerca do proprio Autor-
Modelo parece mais garantida do que aquela que o autor empirico
formula acerca do préprio Leitor-Modelo. Com efeito, o segundo deve
postular algo que atualmente ainda nao existe e realiza-lo como série
de operagdes textuais; o primeiro, ao invés, deduz uma imagem-tipo
de algo que se verificou anteriormente como ato de enunciagao e esta
textualmente presente como enunciado (Eco, 2011, p. 46).

Ao tratar do leitor-modelo, Umberto Eco esclarece o lugar que ocupa, para a
recepgao, o contexto no qual estdo inseridos o autor empirico e a comunidade da
primeira recepg¢ao dos textos. Ao tratar da morte do autor e, depois, sobre a relevancia
do autor-modelo sobre o autor empirico, nao se pode correr o risco de sugerir que 0
contexto no qual os textos surgiram seja irrelevante para a recepgao e interpretagao.

Pelo contrario, eles continuam tendo total importancia, especialmente quando nos
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dedicamos ao exame a respeito dos codigos utilizados para a elaboragéo do texto e,
principalmente, as finalidades especificas que justificariam a utilizagdo de
determinado esquema de codigos — nédo outro — em determinado contexto. Assim

afirma Eco:

Para realizar-se como Leitor-Modelo, o leitor empirico tem
naturalmente deveres “filolégicos”, ou seja, tem o dever de recuperar,
com a maxima aproximagao possivel, os codigos do emitente (...). Isto
significa ver o texto nas suas circunstancias de enunciagéo. Se aquele
texto executa um trajeto comunicativo mais amplo e circula como texto
“publico” ndo mais atribuivel ao seu sujeito enunciativo original, entao
sera preciso vé-lo na sua nova situacdo comunicativa, como texto que,
por intermédio do fantasma de um Autor-Modelo muito genérico, se
reporta ao sistema de cddigos e subcddigos aceito pelos seus
possiveis destinatarios e que, por conseguinte, quer ser atualizado
segundo a competéncia da destinagéo (Eco, 2011, p. 47).

O conjunto de cédigos referido por Eco é o que Alter (2007, p. 79) chamara
simplesmente de convengdes literarias. Chegamos a uma encruzilhada no processo
interpretativo que o proprio Eco reconhece como possivel. Pode ser que determinado
texto literario, por muitas razdes possiveis, circule em um contexto tao diferente que
impossibilite a atribuicdo de algumas caracteristicas a seu sujeito enunciativo original.
No caso biblico, isso acontece ao menos por trés razdes: primeiro, pelo longo tempo
entre a escrita e a interpretacdo contemporanea; segundo, pelo abismo cultural
existente entre Ocidente e Oriente Proximo; terceiro, pela responsabilidade, que hoje
se impde sobre o texto biblico, de sustentar uma fé monoteista cuja estrutura moral,
cultual e semantica € muito mais arrojada do que a fé que esses mesmos textos
sustentaram em sua origem. Essas razdes descontextualizam os textos biblicos com
diferentes intensidades e se ndo compreendidas de forma adequada podem alimentar
leituras fundamentalistas.

A necessidade de atualizagao do sistema de cddigos, no caso desses textos ja
muito distantes de seus contextos originais, segundo Umberto Eco, sera
responsabilidade da destinagdo. Para o semidlogo, esse processo € marcado pela

discriminagao ideoldgica:

O texto conotara entdo discriminacdo ideoldgica. Trata-se
naturalmente de decisbes cooperativas que exigem avaliagbes a
proposito da circulagdo social dos textos, de modo que se devem
prever casos em que se delineia conscientemente um Autor-Modelo
que chegou a tal situacdo em virtude de eventos sociologicos, embora



107

sabendo que este n&o coincide com o autor empirico (...). N&o é dificil
perceber que aqui se esta delineando o estatuto das “interpretacdes”
sociologicas ou psicanaliticas dos textos, em que se procura descobrir
0 que o texto, independentemente da intencdo do autor, de fato diz,
seja acerca da personalidade ou das origens sociais do autor, seja
acerca do proprio mundo do leitor (Eco, 2011, p. 47, grifo do autor).

E o que acontece no caso dos relatos ou do texto biblico. Estamos conscientes
de que nenhuma dessas analises a respeito da dinamica entre autor e leitor no
processo interpretativo sao interessantes aos fundamentalistas: pelo contrario, eles
desejam praticar uma leitura que sequer chegue a interpretacdo, como veremos a
seguir. Consideramos importante, no entanto, perceber que a interpretagao biblica
exige critérios interpretativos cuidadosos e que dependem, mais até que em outras
literaturas, do bom senso interpretativo de seus leitores. Com tal abertura, a
possibilidade de um enviesamento ideoldgico das interpretagdes — vastamente
presente nas leituras fundamentalistas — torna-se um risco muito presente.

E importante notar que qualquer conceituacdo que facamos, porém, n&o
evidencia para os fundamentalistas a grande contradicdo de seus modos de leitura e
interpretacdo da tradicdo porque, de maneira geral, o fundamentalismo
instrumentalizado esta aliado a uma maneira tradicionalista de compreender a Igreja.
Assim, seu referencial tedrico estd em uma teologia tridentina e pré-conciliar, no caso
do catolicismo romano. Nosso excurso tedrico, no entanto, permanece util porque
possibilita sair do campo do fundamentalismo ingénuo — aquele nao instrumentalizado
por projetos especificos de controle de consciéncias que servem a posigoes
fundamentalistas e tradicionalistas.

Na verdade, as proposi¢cdes de Umberto Eco aqui expostas estariam bem
sintetizadas em uma conferéncia posterior. O autor defende que, entre a intencéo do
autor, enunciada como intentio auctoris, € a intengdo do leitor, enunciada como
intentio lectoris, existe a intentio operis — a intengdo do texto. Tanto as exigéncias
interpretativas impostas ao leitor como as estratégias e escolhas do autor s6 poderiam
ser acessadas por intermédio do texto e, portanto, € a obra soberana no processo
interpretativo e, mais que isso, no esquema de comunicagao entre autor e leitor.

Tais proposi¢des de Umberto Eco s&o excepcionalmente relevantes na area
dos estudos biblicos porque, ainda hoje, se fazem perguntas do tipo: foi Moisés
mesmo quem escreveu o Pentateuco? Os profetas de Israel deixaram escritos ou

nao? Se a comunidade joanina escreveu o Evangelho, entdo ele nao teria menor
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autoridade que os demais? Se Joao nao teve mesmo as visdes do Apocalipse, entdo
o texto € todo uma mentira? Algumas dessas perguntas acabam encontrando
respostas que descredibilizam o texto quando, se levamos em conta as propostas de
Eco, elas ndo deveriam influenciar em nada a leitura e a interpretagdo. A arqueologia
das terras biblicas possibilita ainda alguns descobrimentos cujos limites ndo podemos
inferir, mas € muito improvavel que consigamos ainda algum avango no conhecimento
dos autores reais dos textos da Biblia. Entdo, contentar-nos com o conhecimento do
autor-modelo economizaria muitos esfor¢cos, enquanto, por outro lado, compreendé-
lo como estratégia textual nos abriria um campo de visédo totalmente novo e vasto a
respeito da Biblia, desvinculados da investigacao histdrica sobre quem foram ou o que

pretenderam aqueles que escreveram as Escrituras.

2.5.2 A interpretacao e seus limites

Ao afirmar que uma obra é aberta e possui inumeras interpretacoes possiveis,
Eco ndo sugere que a obra em questao admita qualquer interpretagéo. A necessidade
de precisdo a respeito de suas proposi¢coes o levara a producdo de duas outras
literaturas criticas, nas quais o autor defendera a existéncia de um limite para a
interpretacéo dos textos literarios. Sdo elas: Os limites da interpretagao (2015) e
Interpretacao e superinterpretagao (2005).

Ambas as obras serao significativas na reafirmagdo do que Eco ja defendera
em suas pesquisas precedentes. Ele reafirma que o texto “depois de separado de seu
autor [...] e das circunstancias concretas de sua criagao [...] flutua [...] no vacuo de um
leque potencialmente infinito de interpretacdes possiveis” (Eco, 2005, p. 48). Ainda
assim, o autor nao se furta ao esclarecimento imediato e objetivo dos equivocos que
circundaram a compreensao dessas propostas teodricas, enunciando, em diversos
momentos que “a nogao de uma semidtica ilimitada nao leva a conclusao de que a
interpretacdo nao tem critérios. [...] Dizer que um texto potencialmente ndo tem fim
nao significa que todo ato de interpretagcao possa ter um final feliz” (Eco, 2005, p. 28).
Concluindo que ndo ha como definir critérios para provar a autenticidade de uma
interpretacao, ele dedicara a reflexdo dessas duas obras a evidenciar que “o texto
interpretado impde restricdes a seus intérpretes” (Eco, 2015, p. XXII).

Por fim, sera importante as finalidades desta tese compreender que o exame

dos limites da interpretagcédo coloca em evidéncia a distingdo entre a interpretagcéo e o
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uso de um texto. Essa segunda agéao refere-se a ampliagdo do universo de sentido do
texto e a ultrapassagem desses limites interpretativos. A proposta da diferenciagcéo
entre interpretacdo e uso ndo necessariamente classifica uma como boa pratica e

outra como perversao de leitura:

Defender a interpretagédo do texto contra o uso dele n&o significa que
os textos ndo possam ser usados. Mas o livre uso deles nada tem a
ver com sua interpretacao, visto que interpretacdo e uso sempre
pressupdéem uma referéncia ao texto-fonte, quando mais nédo seja,
como pretexto (Eco, 2015, p. 18).

No desenvolvimento dos capitulos desta tese, perceberemos que alguns
sentidos reivindicados para o texto biblico por parte do fundamentalismo s&do mais
bem compreendidos como formas de uso do texto biblico. Primeiro, porque atendem
a ideologias especificas de seus leitores; depois, porque estdo fora dos limites
interpretativos mencionados por Umberto Eco. Na verdade, a leitura fundamentalista
esta aquém das possibilidades abertas pelo texto, fora de seus limites minimos ao nao
alcancar sequer uma parcela do simbdélico propiciado pelas suas construcoes. Nesse
sentido, Eco reconhece, por exemplo, que “é tipico das alegorias suportar uma leitura
literal (tanto que lemos literalmente muitas alegorias das quais se perdeu a chave
interpretativa) (Eco, 2015, p. 115). No entanto, continua o autor refletindo que, a partir
do momento em que “a alegoria é reconhecida como tal, sdo as imagens por ela
descritas, e nao os signos verbais evocadores dessas imagens, que passam a
assumir estatuto metaférico” (Eco, 2015, p. 116). Ao interromper a leitura nesse
primeiro movimento possivel, o fundamentalismo fica aquém desses limites que estao
para adiante da interpretacgao literal.

Outras interpretacbes se sustentam somente dentro de um recorte muito
especifico. No caso do Novo Testamento, ha afirmagdes sobre Jesus que nao se
mostram verificaveis nos quatro evangelhos, mas em apenas alguns deles. Assim,
encontramo-nos diante de um problema: embora a exegese e a pesquisa histérica
possam discernir as diferentes tradicdes e camadas de composig¢ao, os diferentes
canones a disposicao propdéem a Biblia como um conjunto unificado de textos
sagrados. Ha, portanto, um sentido em considerar a Biblia em sua totalidade, em
analisar os diferentes textos em perspectiva sincronica, ndao somente lendo suas
camadas como se fossem independentes, como se |éssemos 0s manuscritos

separados que as primeiras comunidades liam. A consideracdo da Biblia em sua
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perspectiva unificada — admitindo-se um canon como referéncia — amplia o campo
interpretativo por permitir o estabelecimento de relagdes transtextuais de aluséo,
releituras ou mesmo correcdes ainda dentro do campo dos textos biblicos.

Na presente tese, ao longo dos capitulos, procuraremos aprofundar os critérios
que Umberto Eco propde para a evidenciacao dos limites do ato interpretativo.
Aplicaremos tais critérios a textos biblicos determinados, com o apoio e a contribui¢cao
de analises literarias e exegéticas dos mesmos textos. Nosso objetivo € que a alianga
entre as proposi¢des de Umberto Eco e as analises textuais possa abrir um caminho
para o reconhecimento dos limites interpretativos de textos biblicos. Estabelecido tal
limite, sera possivel situar as leituras fundamentalistas e analisar, com base na
pesquisa literaria, quando elas produzem interpretacdes e quando constituem um uso
do texto para finalidades especificas. A relevancia deste trabalho consiste em
demonstrar uma dentre tantas contribui¢cdes das teorias literarias aos estudos biblicos
ao mesmo tempo em que fornecera bases tedricas para a contestacado da autoridade
do fundamentalismo como corrente interpretativa, uma vez que seus efeitos tém sido
catastroficos, em muitos casos. Assim, julgamos importante que a referida analise dos
textos seja também precedida, em cada caso, por um panorama historico, politico e
social dos efeitos do movimento que se embasa na leitura fundamentalista dos textos
em questdo. Essa explanacdo sera feita de modo pormenorizado nos capitulos
subsequentes.

Consideramos importante que esta pesquisa trouxesse um panorama dos
referidos contextos, especialmente os sdcio-politicos, porque acreditamos que eles
sejam ilustrativos dos alcances que determinadas leituras e interpretacdes podem ter.
Por conseguinte, demonstram também o grande valor de determinadas obras
literarias, o poder de transformagao que a teoria literaria alcanga e sua fung¢ao. Tudo
isso é potencializado quando consideramos a Biblia nos contextos religiosos, porque
ela, assim, condiciona relagdes institucionais e de poder consecutivas a seu uso e aos
mecanismos admitidos para sua interpretacdo. Desse modo, a escolha por um ou
outro método de interpretagédo — e mesmo o discurso da nao interpretagao — diz muito

sobre a forma como o individuo compreende a si mesmo dentro de uma comunidade.
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2.5 FUNCOES DA LITERATURA BIBLICA

N&o podemos prosseguir o nosso estudo sem que antes fagamos, também,
uma reflexdo a respeito das fungdes da literatura e de que modo elas operam no caso
particular da literatura biblica. Compreender a funcao da literatura na Biblia também
faz parte dessa dindmica de pacto entre leitor e autor, ainda que, com o tempo, as
funcdes de determinados textos tenham variado — seja em funcéo da alteragcdo do
campo semantico seja do contexto histérico e, principalmente, religioso em que estéao
sendo lidos; seja em fungdo da perda de alguns motivos que outrora exigiram o
cumprimento de determinadas fung¢des. Fato é que grande parte dos fatores que
levam a leituras fundamentalistas também esta associada a ma compreensao das
funcdes cumpridas ou atribuidas aos textos da Biblia.

A classica proposigao das fungdes da Literatura é feita por Didimo (1983), em
analogia as fungbes da linguagem propostas por Jakobson, ainda que os
desdobramentos da pesquisa literaria tenham demonstrado que as fungdes da
Literatura ndo funcionam conforme as da linguagem. Enquanto as fungbes da
linguagem sao excludentes, por exemplo, as fungdes da Literatura podem se sobrepor
ou até mesmo combinar-se em um mesmo texto. Didimo, no entanto, propbs que as
fungdes da linguagem — a saber: poética, emotiva, conativa, metalinguistica,
referencial e fatica — correspondiam as fun¢des da Literatura, que ele enumerou como
sendo “ndo (...) mais que expansdes ou extensdes das fungbes da linguagem”
(Didimo, 1983, p. 137). E possivel, portanto, compreender a proposicéo das fungdes

da Literatura segundo o esquema a seguir:

Tabela 2 — Fungdes da Literatura

Fator da | Fungao da | Fungao da | Enfoque dos estudos literarios
comunicagao linguagem Literatura

1. Texto Poética Ludica Estudos formalistas e estruturalistas

2. Emissor Emotiva Catartica Estudos histdricos e biograficos

3. Receptor Conativa Pragmatica Estudos de estética da recepcao

4. Codigo Metalinguistica | Metaliteraria Estudos metaliterarios (estudos literarios

em obras de criagao literaria).

5. Referente Referencial Cognitiva Estudos hermenéuticos

6. Contato Fatica Sinfrénica Estudos sobre a literatura de contato

sinfrObnico entre o real e o imaginario, o
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natural e o sobrenatural, como o realismo
maravilhoso, o discurso fantastico, a poesia

mistica e a literatura infantil.

Humanizadora

Fonte: elaborado pela propria autora, a partir de Didimo (1983, p. 137-138).

Assim Didimo explica as pretensdes da Literatura segundo cada fungéo:

A funcao ludica esta sem duvida relacionada com a fungao poética da
linguagem. E uma fung&o elaboradora do texto, uma fungéo "téxtil" ou
"textural", centrada no poema. A funcao catartica da literatura é, na
verdade, uma expansao da funcdo emotiva ou expressiva da
linguagem. A fungéo pragmatica, no seu apelo ao compromisso social,
ao engajamento politico, ao valor pedagdgico, € uma expansao da
funcao conativa ou apelativa da linguagem. Ha também uma funcgao
metaliteraria, uma metaliteratura, em estreita ligagdo com a fungéo
metalingiistica; uma fungao cognitiva (a literatura como forma "sui
generis" de conhecimento) vinculada a funcdo referencial da
linguagem; e, afinal, a funcao sinfrénica da literatura que, na sua ansia
de superar as barreiras do tempo e do espaco, criando uma terceira
dimensao transpoética - €, de algum modo e num nivel diferente, uma
funcao fatica, de contato, de sintonia. Poderiamos ainda falar numa
sétima funcdo, funcio-sintese, que seria a grande funcgao
humanizadora da literatura. Corresponderia a grande funcgao
comunicadora da linguagem (Didimo, 1983, p. 137, grifos do autor).

Dessa forma, € preciso compreender que a dindmica dos textos literarios
atende de formas diferentes a fungdes diferentes. A organizagao interna, as escolhas
redacionais e até mesmo os significados atribuidos a palavras e expressdes sao
préprios a cada funcgao identificada. No caso biblico, como ja mostramos, descobrir
qual funcao era pretendida pelo autor de um texto importa muito pouco. Em nosso
caso, importa compreender qual fungao o texto biblico pode desempenhar no contexto
contemporaneo em que o lemos e, mais do que isso, importa reconhecer que a
presuncao de determinada fungédo para o texto por parte do leitor implica em sua
interpretacédo. As questdes ideoldgicas associadas ao trabalho do leitor empirico na
ultima seg¢do ganham, aqui, especial destaque. Atribuir ao texto uma funcéo que ele
nao comporta, por exemplo, também pode conduzir a um desvirtuamento de sua
interpretacéo, com a produgao de discursos ilusoriamente amparados pelo texto.

Com o passar dos anos, os tedricos da Literatura estudaram as funcdes
propostas por Didimo e até modificaram o nome ou o numero das fungdes

efetivamente atuantes sobre o texto literario. Antonio Candido concorda com Didimo,
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no entanto, ao defender que a grande funcéo da literatura é a “fungdo humanizadora
(...), isto &, (...) a capacidade que ela tem de confirmar a humanidade do homem”
(Candido, 1972, p. 1). Vista sob a dética das religides ou sob a otica cultural e
antropolégica, a Biblia tem como primeira atribuicdo a compreensdo profunda do
homem, sempre & luz da fé em Deus. E verdade que também depende da crenga o
entendimento do que significa tal confirmag&o da humanidade do homem. As religides
judaica e cristd a compreendem em especial relagdo com a divindade de Deus, ja que
as primeiras linhas biblicas assim definem o primeiro contato entre o ser humano e
Deus: “Deus disse: ‘Fagamos o homem a nossa imagem, como nossa semelhanca
(...). Deus criou 0 homem a sua imagem, a imagem de Deus ele o criou, homem e
mulher ele os criou” (Gn 1,26-27).

Ao longo desta tese, no exame de diferentes textos biblicos, procuraremos
identificar as funcdes a que eles se referem. Nesta introducéo conceitual, no entanto,
desejamos acompanhar duas afirmagdes de Antonio Candido em sua palestra A
literatura e a formagao do homem (1972), que consideramos importante a titulo de
introducao e que esta ainda no nivel do primeiro contato com a Biblia e da concepcéao
do que ela é, antes mesmo que se leiam e interpretem seus textos. Primeiro, ha que
se destacar a correlagado que Candido faz entre a fungao psicoldgica da Literatura e a

necessidade humana pela ficcao e pela fantasia:

Um certo tipo de fungao psicolégica € talvez a primeira coisa que nos
ocorre quando pensamos no papel da literatura. A producao e fruicéo
desta se baseiam numa espécie de necessidade universal de ficcéo e
de fantasia, que decerto é coextensiva ao homem, pois aparece
invariavelmente em sua vida, como individuo e como grupo, ao lado
da satisfacao das necessidades mais elementares. E isto ocorre no
primitivo e no civilizado, na crianga e no adulto, no instruido e no
analfabeto. A literatura propriamente dita € uma das modalidades que
funcionam como resposta a essa necessidade universal, cujas formas
mais humildes e espontaneas de satisfacao talvez sejam coisas como
a anedota, a adivinha, o trocadilho, o rifdo. Em nivel complexo surgem
as narrativas populares, os cantos folcléricos, as lendas, os mitos
(Candido, 1972, p. 3).

Na literatura biblica, essa necessidade € muito presente, especialmente em
narrativas do Antigo Testamento. Elas exigem, no entanto, que o leitor esteja disposto
a assumir o pacto de considera-las como ficgoes realizadoras de uma fungao
psicologica que ndo se poderia realizar de outra forma — ao menos nao para os autores

e primeiros ouvintes/leitores do texto. No capitulo subsequente, dedicar-nos-emos a
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reflexdo sobre as causas e os efeitos de considerar tais textos fora de sua fungao
inicial. Por que se tem tanta dificuldade em aceitar que alguns textos biblicos sejam
ficcionais? Se ndo se compreende ou ndo se aceita que sejam ficcionais e que visem
ao desempenho de uma fungéo psicologica, de que modo s&o lidos esses textos?
Quais funcdes sao a eles atribuidas?

Enfim, ha uma questdo ao redor da representacédo da realidade, que também
precisa ser levada em conta. De que modo a Biblia constréi sua mimese? Como
percebem o mundo aqueles que o mimetizam na literatura biblica? Qual é o mundo
possivel criado pela literatura biblica e de que modo esse mundo possivel € mimese

do mundo real, hoje, tantos séculos apds sua escrita?

Sabemos que um grande numero de mitos, lendas e contos séo
etioldgicos, isto é, sdo um modo figurado ou ficticio de explicar o
aparecimento e a razdo de ser do mundo fisico e da sociedade. Por
isso ha uma relagdo curiosa entre a imaginagéo explicativa, que € a
do cientista, e a imaginacgéao fantastica, ou ficcional, ou poética, que é
a do artista e do escritor (Candido, 1972, p. 4).

Da relagao entre a imaginacéo e o modo como ela se relaciona com o mundo
mimetizado na literatura, chegamos ao segundo ponto do pensamento de Candido a
ser explorado neste capitulo inicial. Afirma o autor que a Literatura tem funcao
transformadora e integradora incidente sobre seus pontos de contato com a realidade.
Dessa forma,

a evocagao dessa impregnacao profunda mostra como as criagdes
ficcionais e poéticas podem atuar de modo subconsciente e
inconsciente, operando uma espécie de inculcamento que nao
percebemos. Quero dizer que as camadas profundas da nossa
personalidade podem sofrer um bombardeio poderoso das obras que
lemos e que atuam de maneira que nao podemos avaliar (Candido,
1972, p. 5).

Candido refere-se, assim, a um efeito que a Literatura provoca sobre quem a
I€é que vai além das escolhas conscientes do leitor. Nao nos parece, no entanto, que
a Biblia consiga, ainda hoje, operar livremente e com tamanha autonomia, dada a
carga de semantica religiosa e moral que ja foi justaposta a seus textos ao longo dos
séculos de sua leitura. Queremos dizer que ha um pressuposto religioso que nem
sempre torna o leitor absolutamente permeavel pelo texto como no caso de outras
literaturas as quais nao se tenha atribuido um significado histérico externo. A Biblia,

assim, talvez aja com maior autonomia sobre os que nao professam alguma crenga
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religiosa — o que acaba sendo terrivelmente paradoxal com relagdo aquele segundo
momento de leitura, no qual atua com protagonismo o Espirito que inspirou os autores
e inspira os leitores. Ele, sim, poderia atuar com autonomia sobre os crentes, mas o0s
pressupostos tomados como ponto de partida no contato com a Literatura biblica
acabam por revelar-se um muro ndo sO6 na leitura literaria como também, e
principalmente, na leitura eclesial das Escrituras. Também esses pressupostos
precisardo ser levados em conta ao analisar os textos biblicos nos capitulos
subsequentes desta tese.

E possivel perceber, portanto, que foi necessario um longo tempo para que a
Biblia pudesse ser lida e interpretada como obra literaria. Nesse longo processo, a
leitura e a interpretagdo, seguindo outros pressupostos, fizeram com que a Biblia
fosse ganhando uma sacralidade que configurou uma forma propria de leitura e a
afastou, muitas vezes, de métodos cientificos e, particularmente, literarios. Hoje sédo
grandes os esforgos, portanto, para situar novamente a Biblia no lugar que ela deve
ocupar, sem tira-la dos altares, mas também sem fechar suas paginas a liberdade
interpretativa de cada leitor, que a Literatura pode conduzir muito bem.

Neste capitulo buscamos indicar algumas balizas para que a Biblia seja
recolocada em um lugar que ndo a desvalorize, mas realce os tesouros de suas
paginas. A primeira delas — e que consideramos a principal — é a capacidade de
novamente ler esses textos como provavelmente sua primeira recepgao o fez: como
textos miticos. Nao mitos de acordo com o senso comum contemporaneo — quase um
antébnimo de verdade —, mas conforme a compreensao da Literatura, o que fizemos
apoiados especialmente nas teorias de Paul Ricoeur (2010) e Northrop Frye (2022).
Isso exige ler os textos na expectativa de entender o que eles disseram aos seus
leitores a respeito do fundamental de sua identidade, especialmente a diferenga das
comunidades religiosas circunvizinhas. Isso permite compreender as relagdes éticas
que foram relevantes no processo de sua composi¢cdo e o querigma por elas
anunciado.

Continuamos o destaque dos elementos que precisam ser observados na
leitura dos textos da Biblia discutindo as suas dinamicas de autoria e recepgao.
Enquanto as teorias literarias operam livremente com relagdo a autoria dos textos
biblicos, ha que se considerar, no amplo contexto de sua recepg¢ado, que muitas
pessoas a recebem como um texto inspirado. Portanto, embora a academia — tanto

no campo teoldgico como no campo literario — reconhegam as dinamicas de autoria
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da Biblia, a complexidade da fé na inspiragao do texto impde-se sobre sua recepgao
e contestar um modo fundamentalista de leitura, inevitavelmente, implicara dialogar
com a nocao de texto inspirado, além das imbricacbes da autoria no aspecto da
criagao poética.

O fundamentalismo flutua no quadro que apresentamos como uma pratica
interpretativa que ndo pode ser considerada um método, por ndo apresentar rigor
cientifico. Por isso, € uma forma de leitura que deve ser desautorizada na aplicacao a
qualquer texto literario, sob pena de provocar efeitos que vao além de divergentes
opgoes interpretativas, sobretudo quando os textos em questao sao considerados, em
contextos religiosos, como textos sagrados. Ainda assim, essa forma de leitura
persiste na pratica de muitas pessoas e lideres religiosos e ganha forga,
principalmente em decorréncia da ascensao das retrotopias*?> no d&mbito da religido.
Demonstraremos como o fundamentalismo, especialmente em associagao com essas
formas retrotdpicas de religiosidade, ndo consegue sustentar-se diante das premissas
literarias, mas faz-se mister examinar também os possiveis efeitos de sua pratica e

disseminagdo na contemporaneidade. E o que faremos no capitulo a seguir.

420 conceito, segundo Zigmunt Bauman, refere-se as recentes “visGes instaladas num
passado perdido/roubado/abandonado, mas que ndo morreu, em vez de se ligarem a um
futuro ‘ainda todavia por nascer” (Bauman, 2017, p. 10) e refere-se a um saudosismo de um
passado idealizado, que intenciona transpé-lo, nessa forma idealizada, para o presente, sem
adequada atualizacédo de acordo com as novas caracteristicas do tempo presente.
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3 “NAO ACREDITAMOS EM DEUS, NO ENTANTO, ELE PROMETEU-NOS A
PALESTINA”“%: REIVINDICACOES DE POSSE SOBRE A TERRA PROMETIDA A
PARTIR DE TEXTOS BIBLICOS

Moisés, meu servo, morreu; agora, levanta-te!
Atravessa este Jordao, tu e todo este povo,
para a terra que dou aos israelitas. Todo lugar
que a planta dos vossos pés pisar eu vo-lo
dou, como disse a Moisés. Desde o deserto e
o Libano até o grande rio, o Eufrates, toda a
terra dos heteus, e até o Grande Mar, no
poente do sol, sera o vosso territério.
Ninguém te podera resistir durante toda a tua
vida; assim como estive com Moisés, estarei
contigo: jamais te abandonarei, nem te
desampararei

(Js 1,2-5).

Ha temas que perpassam toda a Biblia, entre Antigo e Novo Testamentos,
como, por exemplo, a alianga entre Deus e os homens, a fidelidade a Lei, a
correspondéncia entre fé e obras e a compaixao divina perante os tropecos da
humanidade. A relagao entre o povo eleito por Deus e sua habitacdo em uma Terra
por ele Prometida € um desse temas transversais, tratado e interpretado de modos
diferentes pelos textos biblicos. No Pentateuco e nos Livros Histéricos encontram-se
as narrativas que comumente sao utilizadas para embasar a narrativa do direito a
Terra, enquanto nos Livros Proféticos ja € possivel encontrar uma primeira recepgao
das narrativas fundantes, interpretadas segundo o contexto e a época dos Profetas.
No Novo Testamento, o tema aparece ainda mais no transfundo dos acontecimentos,
presente especialmente na controveérsia existente entre os primeiros seguidores de
Jesus a respeito dos destinatarios de sua missao.

Nesta tese, nosso objetivo tem sido analisar a Biblia como Literatura em
contraste com as interpretagdes levantadas por leituras fundamentalistas. Neste
capitulo, portanto, dedicaremos nossas reflexbes ao fundamentalismo biblico,
apresentando sua definigdo e conceituagao, inicialmente. Para que seja possivel
aprofundar o exame dos limites e dos efeitos que podem decorrer de tais leituras,

elegemos, como recorte de exemplos, a instrumentalizacdo das leituras

43 Titulo de um ensaio de Amon Raz-Krakotzkin que é mote para as reflexdes de lllan Pappé
em A Biblia a servigo do sionismo (2020).
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fundamentalistas a servico da criagdo e disseminagao de ideais e politicas ao redor
do tema da posse da Terra Prometida. Examinaremos, entdo, sua ocorréncia em
contextos cristdos e sionistas. Por fim, investigaremos o papel das interpretagbes na
constituicdo de comunidades, discutindo as decorréncias do fundamentalismo

enquanto método predominante de leitura para determinadas comunidades.

3.1 O FUNDAMENTALISMO BIBLICO

De modo geral, o fundamentalismo € a intencéo de fidelidade aos fundamentos
da fé determinantes para algum grupo religioso. Ele pretende o acesso puro e nao
mediado por quaisquer interpretagdes a mensagem transmitida pelo transcendente
por meio seja da pregagao oral, seja da tradicéo religiosa seja dos textos sagrados.
Ele € mais que uma leitura, mas uma postura diante do texto, do mundo e, mais
propriamente, da forma como o texto impacta o mundo. Enquanto, para a Literatura,
a Biblia teria uma funcdo mais proxima da humanizadora e até mesmo da funcao
sinfronica, dado o seu simbolismo que permite o ser humano pensar o transcendente,
o fundamentalismo a vé com fungdo pragmatica, como um conjunto normativo de
orientacdes praticas e objetivas para que o individuo viva sua fé. E verdade que a
religiosidade encontra na Biblia algum tipo de normatividade, mas ha diferenga entre
encontrar essa normatividade por meio de uma leitura simbdlica e metaférica,
sincrénica do texto, e busca-la por meio da leitura da Biblia como livro de receitas ou
cédigo legal, que é em certa medida o que o fundamentalismo tem feito. Na verdade,
o fundamentalismo € uma busca pelo literalismo que pode aplicar-se a qualquer texto,
sendo ele escrito ou ndo. Também com relagao aos textos juridicos, por exemplo, ha
correntes de leitura fundamentalista. Antes de apresentar o que chamamos de
fundamentalismo biblico sob a o6tica da recepcgéo literaria, € importante distingui-lo
daquilo que se considera o fundamentalismo enquanto movimento religioso.

O fundamentalismo, enquanto forma de leitura, existe desde que o ser humano
interpreta textos, portanto, esta presente na leitura de textos desde a Antiguidade.
Porém, como movimento religioso assim autodenominado, o fundamentalismo surge
especialmente nos Estados Unidos e vai, pouco a pouco, se delineando como uma
corrente religiosa do protestantismo conservador. Essa forma de leitura dos textos,
aplicada a diversas formas de conhecimento do mundo, passa a caracterizar e

referenciar uma corrente bem delineada dentro da tradigao cristd. Pouco a pouco, o
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fundamentalismo passou de uma corrente interpretativa* a uma corrente de amplas

influéncias e conformacgdes religiosas e politicas:

Entre 1909 e 1915, foi publicada nos Estados Unidos uma série de
textos, com edigao superior a trés milhdes de exemplares, sob o titulo
The fundamentals — a Testimonium to the Truth (Os Fundamentais —
um Testemunho em favor da Verdade). Do titulo dessa série saiu o
nome de um movimento, formado no ultimo terco do séc. XIX por
grupos de cristdos conservadores evangelicais. Esse foi crescendo,
principalmente gragcas ao suporte financeiro de leigos bem
estabelecidos. Temos aqui o nascimento do fundamentalismo
protestante, que determinara os Estados Unidos da América do Norte
e que, em pouco tempo, comegara a ser exportado para outros
continentes e paises (Dreher, 2006, p. 82, grifos do autor)*.

Os chamados fundamentais eram um conjunto de verdades de fé
incontestaveis que, aos poucos, foram sendo colocados acima de toda e qualquer
reflexdo que se pudesse fazer, especialmente no ambito institucionalizado das
religibes e das igrejas. No protestantismo, essa tendéncia de retorno as fontes,
especialmente as Escrituras, era uma caracteristica derivada da Reforma de Lutero,
com todo o empreendimento em favor da popularizagdo ao seu acesso, com
tradugdes, impressoes e pregagoes.

O fundamentalismo enquanto movimento religioso esta, portanto, relacionado
a uma forma literalista de conceber a dindmica comunicativa entre o ser humano e a
divindade. Dessa forma de concepgao, deriva a intencdo de fidelidade aos
fundamentos da fé, nado alterados pela cultura ou pelo tempo, sequer pelas
atualizagcbes proprias da modernidade ou da contemporaneidade. Tiago Gomes
ressalta que o fundamentalismo surge como negacéao dos valores emergentes com a
modernidade — ndo s6 a liberdade, conforme explanamos no capitulo precedente, mas
também “antropocentrismo humanista, racionalidade técnico-cientifica, pluralismo de
ideologias e pensamento utépico-revolucionario” (Gomes, 2021, p. 127).

No ambito catdlico, inicialmente, também uma reagao negativa a modernidade

se delineava na chamada controvérsia modernista. Assim nota Tiago Gomes:

4Classificamos o fundamentalismo biblico como uma forma de interpretagdo no campo
tedrico. Os fundamentalistas a praticam sob a ilusao da nao-interpretacao.

“Recuperamos nesta Introdugéo as linhas gerais que consideramos suficientes para uma
visdo global do movimento. Para um aprofundamento da histéria do surgimento e
desenvolvimento do fundamentalismo, sugerimos consultar: LIMA, Maria de Lourdes Corréa.
Fundamentalismo: Escritura e Teologia entre fé e razao. Atualidade Teologica, Rio de
Janeiro, ano XllI, n. 33, p. 333-359, set./dez. 2009.
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Na histéria do cristianismo, por pressdes internas e externas, o
integrismo doutrinal foi instrumentalizado como recurso belicoso na
reafirmacao da institucionalidade. Prova disso foram os conflitos mal
resolvidos pelo catolicismo romano na época da controvérsia
modernista. Geffré afirma que durante o século XIX, o magistério se
declarou contra muitos valores disseminados pela modernidade. Por
uma incompreensao ao estado de consciéncia da época, considerava
que “a razado das luzes minava a autoridade da revelacdo e da
tradicdo, e o surgimento das sociedades democraticas contestava
diretamente o principio hierarquico da sociedade-lgreja’. Essa
incompreensao historica levou o Papa Pio IX a publicar em 8 de
dezembro de 1864 a Enciclica Quanta Cura contendo um apéndice
intitulado Silabo que condena as pretensbes sacrilegas da
modernidade (Gomes, 2021, p. 138, grifos do autor).

A partir da segunda metade do séc. XX, no entanto, a reagdo as complexidades
trazidas pela modernidade, no ambito do catolicismo romano, também seguira o
método do retorno as fontes. O retorno ao texto biblico e a consciéncia da importancia
de que todo o povo tivesse acesso a ele estariam em voga como recepgéo do Concilio
Vaticano Il, que foi realizado entre 1962 e 1965. Na Constituicdo Dogmatica conciliar
Dei Verbum (1965), a Igreja Catdlica reconhecia: “E preciso que os fiéis tenham
acesso patente a Sagrada Escritura” (DV 22). No entanto, a Igreja Catdlica também
considerou como suas fontes a memoria histérica da Tradi¢cdo, na qual o texto das
Escrituras havia sido recebido e interpretado. Ao lado da intengao do retorno esteve
também a recomendacéao do aggiornamento préprio ao Concilio, que propunha lancar,
sobre os fundamentos da fé, as luzes dos sinais do tempo presente, com uma abertura
dialogal ao mundo, ao tempo contemporaneo, a realidade presente da Igreja e,
inclusive, a culturas e credos distintos do Cristianismo.

A diferenca entre o desenvolvimento do fundamentalismo como corrente
religiosa no protestantismo e as intengdes do Concilio Vaticano Il nao sédo definidoras
dessas denominagdes religiosas — ha fundamentalismo no ambito catélico e ha
intengcao de dialogo com a contemporaneidade no protestantismo. Sao, no entanto,
dois movimentos que representam uma igual intengcdo de retorno as fontes como
reagcao a modernidade, mas que se realizam de modos diferentes, provocando efeitos
também diversos. Ha, entre um e outro, uma opcéao pelo didlogo e pela atualizagao
que abrem a leitura biblica a percepgao e ao acolhimento do diferente.

A publicagdo dos Fundamentals, portanto, gerou um movimento contrario a

essa abertura dialogal com o ser humano contemporaneo. A intengao era de que o
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leitor de hoje ndo propusesse interpretagbes novas em virtude das novas formas de
ler e compreender o mundo que a modernidade propunha, entdo, o fundamentalismo
passa a exigir, veladamente, que o ser humano de hoje configure-se ao ser humano
de ontem, para que seja capaz de ler a Escritura como outrora ela era lida. As
verdades fundamentais*® passam a um patamar superior a propria interpretacédo
biblica, porque se impdem sobre o leitor contemporéneo. Ele deve estar subordinado
a afirmagao dos fundamentais e ndo pode refletir ou afirmar nada que os contradiga.

O movimento fundamentalista, em sua origem, tinha, segundo Martin Dreher,
duas caracteristicas principais: 1. Uma reagédo negativa a modernidade e ao advento
das novas formas de pensamento que ela trazia, especialmente, ao campo religioso,
podendo ser entendido como um “antimodernismo moderno” (Dreher, 2006, p. 90) e
2. A convicgao de que “a politica deveria ser cristd”’ (Dreher, 2006, p. 85), com a
inser¢cao dos fundamentalistas na politica com o objetivo de defender a religido crista,
especialmente nas escolas publicas. De maneira paradoxal, embora o
fundamentalismo tenha forte associacdo com o conservadorismo, seus métodos e sua
atuacdo se renovam a cada periodo histdérico, de modo que sua resposta
conservadora seja sempre moderna.

Karen Armstrong (2009) sugere que haja uma série de formas distintas de
fundamentalismos, cada qual com suas dindmicas proprias. Em todas essas
diferentes formas, no entanto, o padrdo permanece sendo o de uma espiritualidade
combativa, que surge como reagao a alguma crise, que promove um afastamento da
sociedade e a criagdo de uma contracultura em relagdo a usual contracultura.
Portanto, ndo é objetivo do fundamentalismo a transformagao da sociedade, mas a
criacdo de uma nova ordem que funcione para seus objetivos proprios. Seus inimigos
parecem ser sempre as politicas e as crengas que conduzem a secularizagao ou a

contestagao das estabelecidas bases religiosas: “Os fundamentalistas ndo veem essa

46530 elas: “a inspiragdo verbal, literal, da Biblia; a afirmacgéo da verdadeira divindade e do
nascimento virginal de Jesus; seu sacrificio expiatério vicario por meio de seu sangue
derramado e de sua ressurrei¢ao corporal; a segunda vinda de Cristo a Terra, na época vista
como iminente, com sinais apocalipticos ou com o retorno para um reino milenar,
intermediario; nao-aceitacdo dos resultados da ciéncia moderna, quando nao
correspondiam ao que designavam de ‘fé biblica™ (Dreher, 2006, p. 83).

40 tema da centralidade da politica no pensamento fundamentalista é amplamente
desenvolvido em CAMPOS, Breno Martin. Fora do fundamentalismo ndo ha salvacgéao:
teologia e politica no século XX. Estudos Teolégicos, Sao Leopoldo, v. 55, n. 1, p. 116-
129, jan./jun. 2015.
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luta como uma batalha politica convencional, e sim como uma guerra cosmica entre
as forcas do bem e do mal” (Armstrong, 2009, p. 11).

E importante, porém, observar como o fundamentalismo, paradoxalmente,
contribui a secularizacao que procura combater. Ao buscar o sentido literalista, o modo
de leitura fundamentalista dos textos e até das praticas e dos ritos religiosos eliminam
o ambito simbdlico que €&, necessariamente, aquele que guarda o inaudito, o
desconhecido, o incompreensivel, o devir da compreensdo plena que, na
religiosidade, se denomina Mistério. Ao propor que o ser humano compreenda a
Revelacgao divina unicamente por intermédio do texto, o fundamentalismo entende que
Deus esteja contido no texto, esvaziando sua grandeza e transcendéncia que s&o
essenciais a experiéncia de fé. Portanto, ao mesmo tempo em que critica a
secularizagado pdés-moderna, o fundamentalismo ignora o quanto ele se tornou um
meétodo para realizar esse processo de secularizagdo. A isso se une o fato de que,
especialmente no Brasil do séc. XXI, as formas de religiosidade do passado que
amparam comunidades amplas permanecem sendo a da religiosidade popular, que
nao se aproximou do modo fundamentalista. Aquelas que acessaram o passado por
meio do fundamentalismo servem, quando muito, a manutencéo individual da fé.

O movimento fundamentalista dos Estados Unidos ndo se restringiu a América
do Norte, mas encontrou correspondentes no mundo inteiro. Embora o
fundamentalismo enquanto forma de leitura exista desde a Antiguidade, o seu
florescimento como movimento religioso nos Estados Unidos teve correspondéncias
em outros contextos e em outras partes do mundo, provavelmente em decorréncia
das tendéncias de reagdes defensivas a modernidade. Martin Dreher enumera alguns
desdobramentos dessa pratica de instrumentalizagdo do fundamentalismo por
movimentos mais amplos, dentre os quais: a fundagdo do movimento Tradigao,
Familia e Propriedade (TFP), por Plinio Correia de Oliveira, no Brasil, a partir de 1960;
a organizacao de grupos tradicionalistas catdlicos, liderados por Lefebvre, na Franga,
a partir da década de 1970; em 1977, a ascensao do movimento sionista ao
parlamento de Israel; em 1979, a ocupagédo de Meca como reagao ao governo da
Arabia Saudita; no mesmo ano, a fundacdo do movimento Moral Majority, com os
cristdos renascidos nos Estados Unidos; e as movimentagdes do Bloco Parlamentar
Evangélico no Brasil a partir de 1980, que culminou na configuragao do Partido Liberal

(PL) como um partido evangélico (Dreher, 2006, p. 85-88).
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A essa forma ampla de compreender a religiosidade, portanto, esta relacionada
uma forma estrita de pratica fundamentalista, aplicada a leitura dos textos sagrados.
Esse modo de lidar com os textos e com a religiosidade, aplicados a leitura da Biblia,
€ 0 que chamaremos de fundamentalismo biblico. Para esse modo de leitura, a busca
por um sentido literalista*® é a intengdo de uma leitura mais pura e mais auténtica,
reconhecida com maior autoridade que quaisquer outras interpretacbes. Na
contemporaneidade, o modo fundamentalista de leitura da Biblia ndo se circunscreve,
apenas, a leitura do texto em si, mas carrega consigo os pormenores do
fundamentalismo como movimento religioso, especialmente sua aversao a
modernidade, sua postura combativa diante do diferente e suas intengbes
retrotopicas. Em virtude dessa relacdo, antes de dedicarmo-nos a conceituagao do
fundamentalismo biblico, faremos um breve excurso sobre sua historia enquanto
movimento religioso.

Por isso, precisamos definir o fundamentalismo biblico na contemporaneidade
como algo além da simples busca pelo sentido literalista do texto — o que sempre foi
a caracteristica principal dessa tendéncia. Hoje, o que chamamos de fundamentalismo
biblico pretende ser uma leitura néo interpretada do texto sagrado que busca seu
sentido literalista, mas que também carrega consigo as afirmagbes doutrinais e a
intencdo de combater a pés-modernidade, tanto em suas estruturas de pensamento,
como no ser humano contemporaneo. Esse tipo de neofundamentalismo é tratado por
Claude Geffré como integrismo doutrinal (Gomes, 2021, p. 120).

Breno Campos (2015) notou que a origem do fundamentalismo no séc. XX
esteve relacionada com a negacao da identidade do outro pelo desejo de ser igual ao
outro. Esse outro pode ser concebido como a forga da modernidade, mas, segundo
Campos (2015), também como a Igreja Catdlica. Os fundamentalistas da época
desejavam o mesmo poder sobre os pensamentos e sobre a politica. Assim,

carregando essa inicial aversdo ao outro, propria do movimento politico, o

“8E importante notar que sentido literalista é o ilusério sentido do texto ndo interpretado, como
0 que popularmente se chama o sentido ao pé da letra. Ele é diferente do chamado sentido
literal, que tanto na Idade Média quanto na contemporaneidade os estudos biblicos
consideraram como sendo aquele sentido que o texto realmente comunica, que pode
anteceder uma compreensado simbdlica ou metaférica, mas que ainda assim sé se
compreende pela mediagao da interpretagdo. No capitulo precedente nesta tese, discutimos
as contradigbes inerentes a busca por um sentido literal. Mas, a titulo de conceituacéo, é
importante ter a consciéncia de que o que a teologia e até a teoria literaria denominam
sentido literal difere do sentido literalista associado as buscas fundamentalistas.
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fundamentalismo biblico acaba por ter implicacbes também sobre as relacbes
interpessoais. Ele estende-se como reagdo combativa ao ser humano que é diferente,
uma vez que o ser humano de hoje €, também, um fruto das complexidades da pds-
modernidade. Na leitura de textos que convidam ao didlogo, ao cuidado da fragilidade
humana e a fraternidade, o fundamentalismo biblico opta pela leitura do conflito, da
guerra, da separagao e do combate aquele que, do ponto de vista religioso, age e
pensa diferente.

Assim, o fundamentalismo, enquanto forma de leitura, torna-se método para
operar uma separagao entre aqueles que leem a Biblia de modo fiel e os outros — que
a desconhecem, que a ignoram, ou que a leem ou cultuam de maneira errébnea. Telmo
José Amaral de Figueiredo ilustra essa intengéo de separagao que o fundamentalismo

biblico provoca:

O fundamentalismo biblico, muitas vezes, é a base de apoio para
fundamentalismos politicos e cientificos. A atitude fundamentalista tem
a pretensao de ler o texto biblico literalmente, convencido de que nao
estd interpretando o texto, na ilusdo de que esteja recebendo
diretamente luz do texto que lhe fala. Para o fundamentalista, ele
pratica a verdadeira exegese (interpretagdo), pois ndo é arbitrario,
uma vez que ele toma “objetivamente” o texto que esta diante dele.
Em segundo lugar, para ele o texto é sempre acessivel, todos podem
compreendé-lo e ndo somente os especialistas. O texto é utilizavel,
pois € um indicador moral inequivocavel. E, finalmente, o texto &
pessoal, nao ha necessidade da intervencéo e da mediacao de alguma
autoridade da Igreja (Figueiredo, 2018, n.p., grifos do autor).

Seguindo Figueiredo, podemos enumerar as caracteristicas principais da
leitura fundamentalista da Biblia: 1. lluséo de interpretacéao literal (pratica chamada
pela critica teoldgica de literalismo); 2. Reivindicagao de autoridade interpretativa por
parte dos lideres fundamentalistas (uma mediacao individual, personalizada, em
detrimento da institucional); 3. Inutilizacdo de quaisquer métodos interpretativos; 4.
Uso do texto para fins de definicdo de critérios morais e doutrinais; 5. Dispensa das
mediag¢des das ciéncias ou das instituicdes nas interpretagées. O fundamentalismo
biblico lida, direta e cotidianamente, com a questdo da interpretacdo. Para os
fundamentalistas, sua pratica de leitura evita a mediagao da interpretagdao — praticam
uma ilusdo de n&o-interpretagdo —, mas € consenso entre a Teologia e a Literatura

que toda leitura é interpretada. Portanto, do ponto de vista académico, precisamos
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considerar o fundamentalismo como uma corrente interpretativa — ainda que seus
praticantes afirmem n&o estar interpretando o texto.

Faustino Teixeira observa que “na raiz do fundamentalismo ha o sentimento de
inseguranca, desorientacéo ou anomia resultantes de uma dindmica modernizadora.”
(Teixeira, 2008, p. 74). O fundamentalismo vai se delineando, portanto, cada vez mais
como uma reacao combativa a modernidade e suas novidades. A pds-modernidade,
por sua vez, eleva a maiores poténcias o movimento de desconstrucdo das
instituicbes e dos discursos vigentes que a modernidade iniciara. Assim sendo,
intensifica a sensagao de inseguranga que alimenta a pratica fundamentalista. Otavio

da Costa assim caracteriza essa época:

Mais do que uma focalizacdo e um ponto fixo na historia, a
modernidade é uma condicdo humana, € uma crenca na certeza do
cientificismo e da racionalidade, na qual as relagbes sociais séo
mudadas. Seu termo seguido — pés-modernidade — n&o € algo dividido
dela, é apenas a maximizacdo do individualismo, enquanto na
modernidade o seu apice ideolégico, a focalizacdo dos supostos
direitos foram direitos politicos. Hoje o foco é o individuo, mas
considero isso apenas uma consequéncia da modernidade e ndo um
periodo disjuntivo dela (Costa, 2014, p. 222).

O autor destaca, ainda, que a mudancga de paradigmas que a pés-modernidade
traz influencia as relagdes sociais, que passam a ser regidas pelo cientificismo e pela
racionalidade. Esses novos paradigmas nao representavam alternativas ruins ao
absolutismo da Idade Média, que incentivava certa violéncia. Porém, para o individuo
religioso, a contestagdo ou mesmo a duvida langada sobre as Instituicbes e seus
discursos poderia gerar uma sensacao de inseguranga e derrubada das verdades
estabelecidas. Assim, a forma de leitura fundamentalista do texto € uma reacao de
busca de seguranga por meio da reafirmacdo das verdades reveladas e outrora
proclamadas.

Martin Marty concorda que o fundamentalismo é fruto de uma reagdo combativa
dos fundamentalistas a pés-modernidade, pela qual se sentem atacados. Diz o autor
que “o carater teologico fundamental dos modernos fundamentalismos religiosos —
sem esquecer que também ha outros — é o oposicionismo” (Marty, 1992, p. 13). Dessa
forma, seu discurso se constréi pela negacao e pela reacdo, em uma espécie de
contra-ataque “como principio construtivo” (Marty, 1992, p. 13). Disso decorre que o

fundamentalismo esteja intimamente relacionado a uma forma contemporanea de
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apologética, segundo a qual os fundamentos da fé parecem ser defendidos
(violentamente) contra imaginados ou simbolicos ataques externos. Assim, o
fundamentalismo tem a pretensdo de apresentar-se como seguranga diante da
possivel sensacgao de instabilidade causada pela modernidade e sua contestacio das
instituicbes e dos discursos pré-estabelecidos (Roxo, 1994, p. 11).

A busca pela afirmacédo da verdade absoluta faz aderir ao fundamentalismo
certo nivel de violéncia, que pode se demonstrar nos discursos e também nas praticas.
Cleber Baleeiro (2012) examinou a definicdo metafisica de verdade como adequagéao
e concordancia entre pensamento e coisa. Essa nocdo de correspondéncia, no
entanto, pressupde que o ser seja “estavel, evidente e passivel de manipulagdo”
(Baleeiro, 2012, p. 56). Essa estabilidade vai sendo desfeita pela p6s-modernidade
que, por um lado, evidencia o carater subjetivo e mutavel das coisas, das pessoas,
das identidades e a impossibilidade de sua manipulagdo objetiva. O cientificismo
coloca em evidéncia a subjetividade até mesmo das memdrias do passado, o que
incide propriamente sobre a Literatura. Sequer aquilo que se narra sobre o passado
pode ser considerado uma manipulagdo unica do que aconteceu, menos ainda o
acesso a uma verdade unica e absoluta.

A insisténcia na busca pela verdade em um tempo em que as opinides e
interpretacbes se multiplicam gera esse instinto combativo. A crenga na verdade
absoluta implica que todos os discursos diversos sejam vistos como mentiras que
ameacam a difusdo do conhecimento da verdade, entdo o fundamentalismo busca
uma posicao superior, a partir da qual se considera capaz de invalidar a narrativa do
outro em nome de sua propria. Por isso, entre fundamentalistas cristdos do Brasil do
inicio do século XXI, ficou célebre o versiculo “Conhecereis a verdade e a verdade
vos libertara” (Jo 8,32). Entender o discurso diverso como ameacga vai além da
percepgao da diferenga, porque a pretensa verdade passa a ser uma imposi¢cao, nao

uma proposicao. Assim afirma Baleeiro:

Nisso se fundamentam os jogos de poder, onde o mais forte que se
compreende como portador da verdade pode impor ao outro seu ponto
de vista, e nesse sentido a verdade é incontestavel. A verdade da
metafisica entao significa também o fim de todo pluralismo, seja na
cultura, no pensamento, nas ciéncias, na arte e na religiao, pois o que
deve ser preservado € sempre o que mais se aproxima da real
descricao do ser (Baleeiro, 2012, p. 57).
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Para o autor, portanto, a superacdo dessas formas violentas de busca da
verdade dependera da capacidade de abandonar uma visdo metafisica da
compreensao do que € verdade, passando ao entendimento da linguagem como
forma de relacionamento entre o individuo e as coisas, 0 mundo e os acontecimentos.

Nessa perspectiva, “a ideia de verdade relacionada a linguagem s6 pode ser
compreendida como interpretacdo” (Baleeiro, 2012, p. 58). A questdo do
fundamentalismo esta intimamente relacionada a postura do ser humano diante do
diferente e as duas vias — didlogo ou rechago — que podem ser escolhidas para o
estabelecimento de uma relacido com o outro.

Maria de Lourdes Corréa Lima, ao analisar o fendmeno do fundamentalismo,
afirma que, nesse modo de leitura, “esta implicada a afirmacdo de uma autoridade
absoluta, apresentada como sendo o texto sagrado” (Lima, 2009, p. 339). A autora
acena, ainda, a respeito da centralidade da doutrina da inerrancia*® biblica, também
considerada por Campos (2015, p. 117) um fundamento inegociavel da teologia
fundamentalista, e nota que ela “supde a inspiragao literal, no sentido de inspiracéao
palavra por palavra, que beira a teoria do ditado” (Lima, 2009, p. 341)%. A pratica de
leitura fundamentalista da Biblia, portanto, considera que, ao leitor fiel e crente, puro
e convertido, afastado da mundanidade, a Biblia demonstra imediata e literalmente a
doutrina revelada, sem que seja necessaria a mediagao de um método no processo
de apreenséao do sentido do texto. O fundamentalismo, de certa forma, ja traz consigo
uma expectativa de leitor modelo, que é aquele perfeitamente moldado pela doutrina,

dentro da qual a leitura faz sentido. Dessa forma, a formacdo do individuo pela

“Doutrina segundo a qual o texto biblico ndo comunica erros, nem permite que, em seu
seguimento, os fiéis os cometam. A interpretacdo fundamentalista dessa doutrina é,
também, literal. Segundo Tiago de Fraga Gomes: “O fundamentalismo convida a uma
reflexdo sobre a natureza da verdade atestada pelas Escrituras. Segundo Geffré, em sua
radicalizacao da inerrancia biblica, os fundamentalistas muitas vezes historicizam aquilo que
nao reivindica historicidade, desconsiderando as dimensbes simbdlicas e figurativas das
narrativas. A inerrancia biblica, segundo o Magistério catdlico, nao pretende isentar a Biblia
de erros histdricos e cientificos, mas visa assegurar a autenticidade e a relevancia salutar
da verdade religiosa veiculada pelos textos sagrados” (Gomes, 2021, p. 124).

SOEmbora o senso comum esteja acostumado a associar leituras fundamentalistas a igrejas
cristds neopentecostais, ha que se reconhecer que o fundamentalismo tem alcances bem
mais amplos. Os diversos documentarios veiculados em servigcos de streaming e manchetes
de revistas que buscam evidéncias cientificas e historicas para narrativas biblicas baseiam-
se em uma espécie de leitura biblica literalista, num tipo de fundamentalismo high-tech que
busca uma leitura emanativa.
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doutrina religiosa é esperada como anterior a leitura e ndo o contrario: a leitura n&o
forma o leitor, mas € condicionada por ele.

No entanto, uma das melhores formas de contradizer esse modo
fundamentalista de enxergar o texto sagrado é por meio do conhecimento da tradi¢ao
filologica do texto, explicitada no capitulo anterior, nesta tese. Embora a Literatura
considere o texto que chegou a recepcéo de hoje para elaborar a interpretagdo, ha
que se reconhecer que ele é fruto de um processo de sucessivas copias e
complementacdes que podiam conter alteracdes, correcdes e até mesmo omissoes
significativas. Quando nos deparamos com as diversas camadas redacionais da Biblia
e a impossibilidade de discernir o que pertence as versées mais originais e o que é
recente, ou até mesmo, acréscimos de cépias posteriores, uma questao significativa
aparece: se queremos ler fielmente o texto segundo seu significado original, onde esta
esse texto original? Como desvencilha-lo dos acréscimos e modificagdes historicas?
Somente essa impossibilidade desconstréi a tese central da possibilidade do
fundamentalismo. Isso porque o texto biblico a disposi¢ao hoje é fruto da combinacgéo
critica de um conjunto de milhares de manuscritos, produzidos em trés linguas
diversas, dos quais grande parte € copia ou tradugcédo. Nao ha garantia, portanto, de
acesso direto e objetivo a uma revelagdo pura e individual dirigida aos primeiros
autores.

Decorre disso, destarte, que grande parte das pessoas que praticam esse
modo de leitura fundamentalista o facam por desconhecimento do texto biblico. Ha
uma deficitaria formagao de grande parte dos que lidam com o texto biblico, seja no
ambito particular da fé, seja no exercicio da lideranga, quanto as particularidades de
sua origem, de sua historicidade, de seu desenvolvimento ao longo do tempo e dos
métodos adequados para sua leitura, antes mesmo dos déficits formativos relativos
ao seu conteudo. Anderson Lima identifica que uma das caracteristicas marcantes da
leitura fundamentalista é desconsiderar “as ambiguidades das tradugdes, as duvidas
advindas das variantes textuais presentes nos manuscritos antigos, as mediagdes
ideoldgicas que as tradigdes religiosas e a materialidade do livro impdem sobre suas
leituras” (Lima, 2015, p. 404).

Por isso, José Luiz Gonzaga do Prado (2018), ao examinar o fendbmeno do
fundamentalismo biblico, distingue dois tipos: o primeiro deles é o fundamentalismo
ingénuo, aquele que decorre da inexperiéncia ou até mesmo da ignorancia quanto as

particularidades e as caracteristicas do texto biblico. Para ele, esse tipo de
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fundamentalismo resulta de uma postura diante do texto que nao entende a existéncia
de metaforas e comparacdes e ndo admite os sentidos duplos ou figurados. E a leitura
fundamentalista que decorre do ndo-conhecimento a respeito de outros métodos ou
guias para a leitura, um fundamentalismo nao-intencional. Porém, o autor também
reconhece a existéncia de outro tipo de fundamentalismo, esse sim consonante com
as discussdes de Ramos (2008), aquele que |é os textos com a inten¢do de ndo os
interpretar e ndo atualizar sua mensagem com a ajuda de métodos. Esse é chamado
pelo autor de fundamentalismo perverso (Prado, 2018, p. 365). Ele dedica-se a

enumeracgao de alguns graves riscos decorrentes dessa pratica:

Fundamentalismo nao é, entdo, apenas a interpretacao literal de uma
expressao verbal, € uma atitude que, a partir da literalidade, justifica
todo e qualquer absolutismo e radicalismo. A motivagao religiosa € o
suporte mais adequado para essa atitude. Dai o fundamentalismo
“‘ecuménico” evangélico-catdlico, o fundamentalismo islamico, o
fundamentalismo judaico, o hinduista e outros (Prado, 2018, p. 365).

O autor continua mostrando que o fundamentalismo perverso instrumentaliza o
fundamentalismo de tipo ingénuo, a fim de adquirir adeptos e conformar uma estrutura
de poder e opressao de uns sobre outros. Na verdade, em correntes religiosas
pautadas sobre a leitura fundamentalista, podemos perceber que as estruturas de
poder sdo muito bem delineadas, provocando certo tipo de supremacia,
especialmente econdmica, mas também ideoldgica, dos lideres. Nessas estruturas,
apenas os lideres detém a possibilidade de formular interpretagdes, sendo seguidos
fielmente — para ndo dizer cegamente — por seus adeptos. Conceder autoridade
interpretativa a todos seria perder sua legitimidade e seu posto de destaque e controle
social.

Por isso, precisamos considerar que o fundamentalismo biblico
instrumentalizado torna-se uma ferramenta de controle da autonomia interpretativa e,
portanto, de “poder sobre as consciéncias”, conforme afirma Claude Geffré (2006, p.
325). Nessa estrutura, a interpretacdo depende inteiramente de vinculos
estabelecidos com o lider, fora dos quais os individuos ndo se sentem capazes de
elaborar suas proprias formas de compreender o texto biblico. Em decorréncia disso,
nao se tornam capazes de estabelecer e alimentar sua prépria relagcédo com a fé, com
a alteridade e com o arcabouco simbdlico fundamental para viver no mundo

contemporaneo. Isso significa que o fundamentalismo instrumentalizado tem o poder
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de tornar os individuos de uma comunidade dependentes de seu lider para se
posicionarem até mesmo diante dos acontecimentos historicos e das condutas que
exigem.

A ideia de que nada se interponha entre leitor e texto na tentativa de apreensao
do sentido literal das Escrituras pode gerar uma ilusdo de simplificagdo no processo
interpretativo, o que torna o fundamentalismo atraente a sociedade contemporanea.
Afinal, para a maior parte das pessoas, € mais facil ler o texto e apreender
objetivamente o que ele diz do que aprender métodos para interpreta-lo. No ambito
da fé, é essa a mascara do que Paul Ricoeur chama “mito do simples” (Ricoeur, 1983,
p. 152). O esgotamento provocado pela exacerbagao da corrida pelo progresso, pelo
sonho tecnoldgico e pelo crescimento quantitativo dos gozos, segundo o autor, levou
a sociedade contemporanea a um saudosismo do passado, quando a vida era mais
simples e o ser humano podia sentir-se saciado por essa simplicidade. Por isso, nos
movimentos retrotdpicos associados ao fundamentalismo ha também essa sugestao
de que 0 homem contemporéneo precisa de linguagens simples e interpretagées nao

complexas. Afirma o filésofo:

Baseados na critica, vemos renascerem temas romanticos que, no
século passado, na época da industrializagdo nascente, passavam por
reacionarios: processo da cidade, processo da cultura civilizada e
livresca. De tudo isso se alimenta o “mito do simples”. Entendo, com
isso, a tentacdo de se reconstruir, ao lado da sociedade global, por
demais complexa, uma sociedade neo-arcaica, artesanal e agreste,
fracamente institucionalizada (...). Nada é mais perigoso que o “mito
do simples”. A sociedade futura ndo sera mais simples que a nossa:
ainda havera cidades e computadores. Os problemas de comunicacao
serdo sempre mais complexos (...). Nao podemos subestimar o
potencial da violéncia que se acumula sobre essa fronteira entre a
sociedade organizada e a sociedade “alternativa” (Ricoeur, 1983, p.
153).

Uma visao da religiosidade mediada pelas midias sociais e televisivas pode ter
construido um senso comum que acredita que todo religioso é fanatico ou
fundamentalista. Mas, embora as correntes fundamentalistas tenham grande forca,
elas ndo podem ser consideradas a pratica oficial de leitura das grandes tradi¢cbes
religiosas, que trazem, em sua reflexao institucional e cientifica, a preocupagao com
o fundamentalismo biblico. Um excurso pelas ultimas afirmacgdes da Igreja Catdlica a

respeito exemplifica isso.
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No documento originalmente publicado em 1993, intitulado A interpretagao da
Biblia na Igreja (2010), a Pontificia Comissao Biblica, a servico da Curia Romana,
produziu um longo excurso a respeito de diferentes métodos e praticas de leitura. Ao
comentar a leitura fundamentalista, o texto faz questdo de ndo a denominar um
método e deixa clara a sua rejei¢cao, ao afirmar que, embora esteja fundada sobre a
afirmacéo de verdades de fé, também afirmadas pela Igreja Catdlica, “sua maneira de
apresentar essas verdades esta enraizada em uma ideologia que nao é biblica, apesar
do que dizem seus representantes” (PCB, 2010, p. 83). Se é muito claro que a leitura
fundamentalista ndo pode ser considerada um método literario, tampouco pode

reivindicar autoridade teoldgica. Assim explica a Pontificia Comissao:

O problema de base dessa leitura fundamentalista € que recusando
levar em consideragao o carater histérico da revelacao biblica, ela se
torna incapaz de aceitar plenamente a verdade da prépria
Encarnacgdo. O fundamentalismo foge da estreita relacdo do divino e
do humano no relacionamento com Deus. Ele se recusa em admitir
que a Palavra de Deus inspirada foi expressa em linguagem humana
e que ela foi redigida, sob a inspiracao divina, por autores humanos
cujas capacidades e recursos eram limitados (PCB, 2010, p. 83-84).

A Pontificia Comissao prossegue afirmando outros limites da leitura
fundamentalista: “torna historico aquilo que nao tinha a pretensédo de historicidade”
(PCB, 2010, p. 84); ignora os problemas da formulagdo do texto em suas linguas
originais (PCB, 2010, p. 84); ndo leva em conta a progressiva compreensao da
tradicao neotestamentaria (PCB, 2010, p. 85); tem “tendéncia a uma grande estreiteza
de visdo” e faz opgdes ultrapassadas (PCB, 2010, p. 85) e ignora a mediagao do

Espirito Santo no processo interpretativo (PCB, 2010, p. 86). Conclui, enfim, que

A abordagem fundamentalista é perigosa, pois ela é atraente para as
pessoas que procuram respostas biblicas para seus problemas da
vida. Ela pode engana-las oferecendo-lhes interpretacbes piedosas
mas ilusérias, ao invés de lhes dizer que a Biblia ndo contém
necessariamente uma resposta imediata a cada um desses
problemas. O fundamentalismo convida, sem dizé-lo, a uma forma de
suicidio do pensamento (PCB, 2010, p. 86).

Claude Geffré, em 2001, publica uma importante obra a respeito da
hermenéutica teoldgica. Em Crer e interpretar (2004), o autor reafirma que, em nome

da fé, o fundamentalismo pratica “o suicidio do pensamento” (Geffré, 2004, p. 79). A
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expressao é significativa porque traduz o movimento fundamentalista em uma palavra
que é ainda mais carregada de sentido quando aplicada a esfera da religiosidade
judaico-cristd. Por meio de uma leitura ndo mediada pelo método, violenta e alheia
tanto as ciéncias histdricas e literarias como a mediagao da autoridade interpretativa,
o fundamentalismo atenta contra seus préprios fundamentos. Utilizando das
possibilidades de expressdo e pensamento que o cientificismo e a liberdade da
modernidade trouxeram, o fundamentalismo escolhe o silenciamento; buscando a
fidelidade as Escrituras como Livro Sagrado, o fundamentalismo as esvazia de
sacralidade, secularizando sua leitura ao buscar exacerbada objetividade no processo
interpretativo.

A Exortagdo Apostélica pos-sinodal Verbum Domini, publicada em 2010,
concordou com as opinidoes expressas a respeito da leitura fundamentalista. Alias, é
interessante observar que o Papa Bento XVI, que redige a Verbum Domini como
documento conclusivo do Sinodo dos Bispos sobre a Palavra de Deus, era o cardeal
presidente da Pontificia Comissao Biblica a época de redacdo e publicagdo do
documento acima referido, A Interpretagao da Biblia na Igreja (1993). A posicéo
contraria ao fundamentalismo, mesmo que repetida na Exortagcao Apostdlica, alcanca
uma autoridade maior com a exortagdo de 2010, porque agora registrada em um
documento papal. Apds recordar que o tema ja aparecera no documento da Pontificia

Comissao Biblica e reafirmar o apoio as suas notas, a exortagao afirma:

Desejo chamar a atencéo sobretudo para aquelas leituras que nao
respeitam o texto sagrado na sua natureza auténtica, promovendo
interpretacdes subjetivistas e arbitrarias. Na realidade, o “literalismo”
propugnado pela leitura fundamentalista constitui uma traicao tanto do
sentido literal como do espiritual, abrindo caminho a
instrumentalizagcdes de variada natureza, difundindo por exemplo
interpretacdes anti-eclesiais das proprias Escrituras [...]. Ao contrario,
o cristianismo divisa nas palavras a Palavra, o préprio Logos, que
estende o seu mistério através de tal multiplicidade e da realidade de
uma histéria humana. A verdadeira resposta a uma leitura
fundamentalista é “a leitura crente da Sagrada Escritura [...]", sem
ignorar, portanto, a mediagcdo humana do texto inspirado e os seus
géneros literarios (VD 44).

E importante observar, no entanto, o carater sinodal das afirmacdes da Verbum
Domini. Ainda que redigida pelo Papa Bento XVI, elas expressam o recolhimento das
contribui¢des de bispos do mundo inteiro, reunidos no Sinodo sobre a Palavra de Deus

(2008), que motivou a redacao da referida Exortacdo Apostdlica.
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Algumas precisdes conceituais feitas pelo documento da Pontificia Comissao
Biblica precisam ser notadas antes que prossigamos a uma reflexdo sobre o
fundamentalismo a partir dos estudos literarios. A primeira delas é a distingao entre a
leitura literalista (prépria da leitura fundamentalista) e a busca pelo sentido literal, uma
pratica de leitura que continua considerada legitima nos estudos biblicos. Afirma a

Pontificia Comissao:

O sentido literal ndo deve ser confundido com o sentido “literalista” ao
qual aderem os fundamentalistas. Nao é suficiente traduzir um texto
palavra por palavra para obter seu sentido literal. E preciso
compreendé-lo segundo as convencgdes literarias da época. Quando
um texto é metafdrico, seu sentido literal ndo é aquele que resulta
imediatamente do palavra por palavra [..], mas aquele que
corresponde ao uso metaférico dos termos (PCB, 2010, p. 94).

Joseph Fitzmyer (2011, p. 107) comenta essa definicdo que a Pontificia
Comisséo Biblica faz do sentido literal do texto como ja um atestado da recepg¢ao dos
Estudos Literarios aplicados a Biblia. Enquanto a definicdo constante na enciclica
Divino Afflante Spiritu (1943) referenciava o sentido literal como aquele pretendido
pelos autores do texto, a Pontificia Comissdo, em 1993, j& menciona o sentido
possibilitado pelo texto e mediado pela interpretacdo de suas construgdes e
metaforas. Ela reconhece, portanto, que ha, no texto biblico, um aspecto dindmico e
que a interpretacdo nao deve limitar-se ao exame das circunstancias historicas de sua
redacdo. Assim, legitima a proposicado dos Estudos Literarios de que a andlise
histérica seja um dos elementos considerados na interpretagdo — mas n&o o unico —
enquanto ha a possibilidade de producéao de diversos significados a partir da atividade
interpretativa, mas sempre respeitando os limites do texto.

Outra afirmacdo do documento A interpretagcao da Biblia na Igreja que
poderia parecer conflitante com a ciéncia literaria € o que vem a seguir: “O sentido
literal de um texto & udnico? Geralmente sim” (PCB, 2010, p. 95). No campo da
Literatura, a afirmagcdo de que um texto € literario implica a afirmacédo de que ele
comporta multiplas interpretagdes. Por isso, a afirmacao fundamentalista de que o
texto biblico teria um unico sentido literal possivel seria conflitante com a admissao da
Biblia como Literatura. A Pontificia Comissé&o Biblica afasta-se do conflito, no entanto,
ao reconhecer que a referida afirmagao nao € absoluta, por ao menos duas razdes. A

primeira delas € que um mesmo autor pode referir-se “ao mesmo tempo a varios niveis
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de realidade” (PCB, 2010, p. 95). Por outro lado, reconhece que a inspiragéo divina
pode guiar as expressodes a producdo de diferentes significados, todos legitimamente
ligados ao texto — ora, essa ultima ideia € apenas uma formulacdo distinta da
aceitacdo de multiplas interpretacdes possiveis para o texto. Ha nuances nessa
concordancia, no entanto, porque, para o documento da PCB, ha uma intengao do
autor, ainda que guardada pelo mistério. Na Literatura, apenas algumas correntes
aceitariam esse sentido unico como um devir. Nosso destaque é para a concordancia
entre a Pontificia Comissao Biblica e a Literatura na afirmacéo de que o texto biblico
comporta multiplas interpretacbes, mas, como todo texto literario, ndo possibilita
quaisquer interpretacoes.

Por fim, o documento da Pontificia Comissao contribui na compreensio das
razdes pelas quais leituras fundamentalistas ganharam forga ao comentar a alianga
feita, no campo dos estudos biblicos eclesiais e religiosos, entre a exegese e a
hermenéutica, especialmente a hermenéutica filoséfica contemporanea. Essa alianga
tem como principal efeito “a implicagdo da subjetividade no conhecimento” (PCB,
2010, p. 87), o que tem sentido e constroi, de maneira coerente, a leitura religiosa,
eclesial e espiritual da Biblia. Nao se pode deixar de perceber, no entanto, que a leitura
fundamentalista, no campo teoldgico, acaba sendo um problema associado as
questdes hermenéuticas, porque gerado pela exacerbagdo da subjetividade no
processo interpretativo. A alternativa teolégica deve ser, portanto, ndo a exclusao da
contribuicdo hermenéutica, mas a reafirmagao dessa alianga entre a hermenéutica e
os métodos exegéticos.

E exatamente esse caminho que o documento da Pontificia Comiss&o Biblica
segue, recuperando as principais contribuicbes de Rudolf Bultmann, Hans Georg
Gadamer e Paul Ricoeur. A partir de Bultmann, o texto evidencia a pré-compreensao
que deve acompanhar a interpretacdo do texto, mas sem algum tipo de rigidez,
permitindo que ela se deixe “aprofundar e enriquecer, até mesmo modificar e se
corrigir’” (PCB, 2010, p. 88). Ja acolhendo as reflexdes de Gadamer a respeito da
distancia histérica entre o texto e o leitor, a Pontificia Comissao sugere a importancia
da fidelidade a tradicao interpretativa. Por fim, ao trazer os principais pontos do
pensamento de Paul Ricoeur, o documento relembra a importancia do distanciamento
do texto e o respeito ao “mundo do texto em sua alteridade” (PCB, 2010, p. 89). Dessa

forma, além de valorizar a mediacdo dos métodos interpretativos, o documento
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também esvazia o sentido de leituras produzidas a partir de achismos ou opinides
particulares.

Conforme explanamos no capitulo precedente, na perspectiva simbdlica, a
Biblia insere-se na condicdo de mdthos. Suas narrativas referem-se a uma visao de
historia prépria ao mundo pré-moderno, a qual interessava mais o significado dos
acontecimentos e a transmissao de uma visao de mundo do que o relato de eventos
localizados no tempo e no espago. Armstrong indica que, para que os acontecimentos
adquiram valor religioso, € necessario que eles sejam mitificados — ou seja, que se dé
importancia mais a seu significado do que ao acontecimento histérico — e que eles
sejam “libertado[s] do passado num culto inspirador” (Armstrong, 2009, p. 16). Assim,
ela considera que a operagdo do muthos seja essencial para compreender o texto
escrito em adequada relacdo com a transmissao da religiosidade, de modo que
compreender a Biblia segundo as operagdes do mdthos, portanto, € um dos limites
interpretativos propostos por Eco (2015) impostos pelo préprio texto biblico. Isso
significa que a leitura devera respeitar tais limites para produzir interpretagdes
possiveis.

Para Armstrong, o fundamentalismo gerou um problema ao confundir o mdthos
com o logos, que se atém aos fatos e corresponde a realidade exterior. A partir do
séc. XVIII, a valorizagao do logos comegou a fazer com que o mdthos fosse relegado
a esfera da supersticao e do falso. Entdo é possivel comegar a compreender como
uma corrente interpretativa ligada ao conservadorismo ganha tanta forga em um
tempo marcado pelos avangos tecnoldgicos, pelo acesso irrestrito a informagao, pela
abertura dos pensamentos e pela circulagao instantanea das opinides, rejeitando o
mdathos e lendo-o0 como logos. Se a leitura fundamentalista ja apresenta uma série de
limites com relagao a teoria da interpretagdo como um todo, mais problematica ainda
sera essa sua inversao. Disso decorre que ignorar a correspondéncia entre texto e
mdathos, especialmente no caso biblico, pode acarretar o risco de uma ma
compreensao do texto em seu carater religioso, fazendo-o adquirir significados
normativos que nao estao dentro dos limites interpretativos evidenciados pelo préprio
texto. Pior que isso, pode promover tal separagdo entre o texto e seu significado
religioso que opere uma definitiva secularizacdo da interpretagao e, em decorréncia,
da conduta, da visdo de mundo e da autocompreenséo.

Para Martin Dreher, o fundamentalismo se torna atraente porque a

contemporaneidade deixa de se preocupar com o fornecimento de segurangas que
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parecem estabelecidas universalmente e de forma atemporal: “Num mundo em que a
autoridade desmorona, o fundamentalista sabe-se abrigado por uma autoridade que
escapa a duvida, a problematizagao e a dissolugdo modernas” (Dreher, 2006, p. 92).

Embora reconhega que nem todo exagero ou violéncia contemporaneo possa
ser classificado como fundamentalista, Campos nota que “todo fundamentalismo
sucumbe a tentacdo da sacralizacdo da verdade e, portanto, percorre 0 mesmo
caminho aberto para o fanatismo e a intolerancia” (Campos, 2015, p. 117). O escritor
romancista israelense, Amés Oz, acredita que “o crescimento do fanatismo pode ter
relacdo com o fato de que quanto mais complexas as questdes se tornam, mais as
pessoas anseiam por respostas simples” (Oz, 2015, p. 17). Para além das motivagoes,
€ preciso reconhecer que nenhum outro modo de abordar os textos sagrados tornou-
se tdo universal em tdo pouco tempo. Preocupa o fato de que, por mais que
desejassemos que o fundamentalismo fosse apenas uma forma diferente de lidar com
as novas formas de existir e pensar da contemporaneidade, o movimento alcangou
efeitos que vao além das interpretagcoes e dos discursos. Com grande frequéncia e
facilidade, os movimentos fundamentalistas tém-se alinhado a pratica da violéncia sob
diversas formas, em uma exemplificacdo do efeito da recepc¢ao da Literatura nas
sociedades.

Amés Oz continua refletindo que “o fanatismo muitas vezes origina-se na
vontade imperiosa de modificar os outros pelo proprio bem deles” (Oz, 2015, p. 18).
Essa forma de pensar faz com que extremos sejam relativizados, dores sejam
infligidas como um mal menor e imposi¢des ndo sejam vistas como um problema, mas
como a pratica de um ato de alguma forma caridoso. Assim, € seguro afirmar que o
fundamentalismo € um dos grandes problemas que marcam a pés-modernidade. Nao
€ apenas uma corrente interpretativa, mas um desafio com o qual as religides, a
antropologia, as ciéncias sociais e politicas, tantos outros campos e a Literatura

precisam lidar.

3.2 A INSTRUMENTALIZACAO DA LEITURA FUNDAMENTALISTA E SEUS
EFEITOS

Nesta secdo, passaremos ao exame de alguns dos diversos efeitos do
fundamentalismo instrumentalizado, ou seja, aquele que é tomado por algumas

liderangas como modo de exercer seu controle sobre os pensamentos e, assim,
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realizar pretensdes politicas ou religiosas. Toda a Biblia é passivel de leitura
fundamentalista. Escolhemos, porém, observar o recorte da leitura fundamentalista de
seus primeiros livros, especialmente no que concerne a construcdo do mito da Terra
Prometida. Examinaremos como, na tradi¢do cristd e também na tradigdo judaica,
uma interpretacao literalista da posse sobre a Terra foi sendo construida. O objetivo
desta secao é demonstrar os efeitos que podem ser alcangados pelo fundamentalismo
biblico instrumentalizado por ideias fundamentalistas religiosas combinadas a projetos

politicos de poder — em especial, de controle territorial.

3.2.1 A responsabilidade crista na construgao do mito da Terra Santa

Ha uma diversidade de exemplos de como o fundamentalismo marcou a
histéria do Cristianismo desde os seus primoérdios. Jesus lidou com isso no caso dos
fariseus, que ndo permitiam sequer que alguém arrancasse uma espiga em dia de
sabado em observancia a Lei (Mc 2,23-28); Paulo, em suas cartas neotestamentarias,
fala contra uma leitura literalista da Escritura que nao era capaz de atualizar a Lei para
que ela se tornasse condizente com a novidade da fé em Jesus Cristo (2Cor 3,4-11).
Roberto Roxo cita ainda que “Cruzadas, Cataros, Albingenses, Valdenses, Fraticelos,
Inquisicao, Syllabus e outros tiveram nitido cunho fundamentalista” (Roxo, 1994, p. 8).
Queremos examinar, porém, as ocorréncias do fundamentalismo instrumentalizado
que inseriram a Igreja Catdlica na disputa territorial pela chamada Terra Santa — e a
fizeram propulsora desse mito.

Nossa analise deve remontar ao inicio do séc. XI, durante o papado de Gregdério
VII (1073-1085). A partir da ocupagao dos turcos no territorio bizantino, ele se propde
a ‘“liderar pessoalmente um exército no Oriente, que libertaria cristdos gregos da
ameaca turca e a seguir libertaria a cidade sagrada de Jerusalém dos infiéis”
(Armstrong, 2016, p. 217). Nesse periodo que antecede as chamadas Cruzadas, é
possivel perceber um reforgado interesse pela posse de Jerusalém e das terras em
seu entorno, motivada pela ameaca de perder a hegemonia sobre a regido. Para
ganhar apoio em sua expedi¢ao para o Oriente, no entanto, era necessario que a
Igreja Catdlica convencesse todo o povo — desde o clero até os fiéis — da relevancia
de seu empreendimento.

A primeira afirmacgao para a justificativa de uma Cruzada foi a da intengao de

manutencdo da libertas da Igreja. A palavra-chave desse momento se torna a
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liberdade, mas compreendida de uma maneira muito restrita e especialmente
relacionada ao poder hegeménico da Igreja. O ideal da libertas € heranga da
aristocracia romana que, apos a queda do Império, foi substituida pelos clérigos;
assim, referia-se “a manutengado da posigao privilegiada da classe dominante, para
evitar que a sociedade caisse na barbarie” (Armstrong, 2016, p. 217). O convite do
Papa Gregdrio VIl para que cavaleiros se voluntariassem a sua Cruzada, portanto,
nao surtiu efeito, porque o apelativo da libertas beneficiava apenas a uma classe
dominante.

O que o Papa Gregdrio VIl ndo conseguiu fazer se tornaria a grande marca do
pontificado de seu sucessor, o Papa Urbano Il (1088-1099). As cartas de Urbano Il
demonstram a intensificacdo de uma narrativa em favor da Cruzada, que ele
efetivamente convoca apds conseguir o apoio dos cavaleiros da Franga. Nota Karen
Armstrong que ele se vale do pretexto de “lutar contra os inimigos de Deus”, libertando
seus irmaos, “cristdos do Oriente, da ‘tirania e opressao dos mugulmanos’™
(Armstrong, 2016, p. 225). Simon Montefiore afirma que a “liquidagao purificadora dos
infiéis” era justificada por uma “indulgéncia sem precedentes” (Montefiore, 2013, pos.
4956). A narrativa, portanto, era de que a marcha para a Terra Santa libertaria os
cruzados dos seus pecados, livraria Jerusalém dos outros e, entdo, a Paz de Deus
poderia ser acolhida na cristandade, com a guerra de Deus combatida no Oriente. A
libertagdo, portanto, associa-se ao discurso de demonizag¢ao do outro, do diferente,
um dos pilares da narrativa fundamentalista.

O caso particular da convocacao das Cruzadas e sua consequente realizagao
revela que o fundamentalismo biblico, quando instrumentalizado, esta, quase sempre,
associado ao fundamentalismo religioso mais amplo e suas intengbes que vao além
da religido, alcangcando especialmente o campo politico. Pode-se argumentar que as
primeiras inten¢des dos Papas que convocaram as Cruzadas nao eram de fidelidade
ao texto biblico, embora tenhamos apontado essa intencao de fidelidade como uma
das caracteristicas principais do fundamentalismo biblico. De fato, no
fundamentalismo instrumentalizado, temos uma inversao de motivagdes: primeiro vem
as intengdes nao necessariamente derivadas da religiosidade; para realiza-las, toma-
se como meio e método a afirmacao dos fundamentos da fé, em uma proposic¢ao
radical, que possa gerar o mais rapido possivel o engajamento fanatico das grandes

massas.
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Chegamos, novamente, a uma contradicdo do fundamentalismo: no caso
especifico do fundamentalismo instrumentalizado, podemos afirmar que ele é
operacionalizado pela criagdo de um mudthos moderno, mesmo que negue a todo
custo o aspecto mitoldgico dos textos. No caso das Cruzadas, houve um mito derivado
da Biblia que envolveu todos os que professavam a fé crista: Deus deu sua Terra ao
seu povo, € nosso dever guarda-la e protegé-la da ameaga dos homens maus. Essa
Terra tornou-se sagrada porque o sangue do Salvador foi derramado sobre ela. Por
isso, especialmente a cidade sagrada de Jerusalém deve ser libertada daqueles que
outrora fizeram sofrer o préprio Senhor. Esse mito, além de reinterpretar o passado e
as Escrituras a partir das pretensdées hegemoénicas da Igreja daquele tempo,
condicionavam as pessoas a viverem segundo um modo especifico: dedicadas ao
combate sangrento e violento em favor da libertagdo da Terra Santa.

E evidente que essa narrativa é estruturada por uma leitura literalista da dadiva
da Terra por Deus a Abrado, no livro do Génesis, bem como por uma leitura literalista
dos autores da morte de Jesus, nos Evangelhos. A cruz que os cruzados levavam
costuradas em suas roupas podia também simbolizar a cruz que Jesus carregara até
o Calvario, proximo a Jerusalém. Para os leitores atentos ao simbdlico do texto biblico,
o coragao da narrativa da entrega da Terra a Abrado esta na promessa, ndo na
geografia, e a responsabilizacdo da morte de Jesus estd no fechamento da
humanidade ao amor como projeto. A analise desses textos e enredos sera assunto
do préximo capitulo desta tese.

Nao se pode deixar de observar, no entanto, que a narrativa de demonizagao
do diferente é fundamental para que o mito estabelecido com relagdo a Terra seja
acolhido com entusiasmos fanaticos. Isso porque a unidao em prol da violéncia também
tem forgcas de formar comunidades. Tiago Gomes, ao analisar as contribuicbes do

pensamento de René Girard ao tema, assim afirma:

Segundo Girard, na medida em que dois desejos convergem para o
mesmo objeto — nesse caso, a custddia da verdade —, se instala a
rivalidade, sendo necessario recorrer a violéncia contra uma vitima
expiatoria para liquida-la, substituindo, assim, o todos contra todos
pelo todos contra um. Nesse sacrificio expiatério, a violéncia é
sacralizada. Nessa compreensao girardiana, quando todos se unem
de forma violenta contra a vitima, cria-se a comunidade. Sendo assim,
a violéncia nasce de uma necessidade antropoldgica e socioldgica,
antes mesmo de significar algo especificamente religioso. Seguindo
essa linha de raciocinio, o outro, o diferente — aquele que destoa da
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maioria, eleito como bode expiatério —, precisa ser sacrificado, para
que a ameaga seja eliminada (Gomes, 2022, p. 43, grifos do autor).

Dessa maneira, a demonizagao do outro e sua caracterizagdo como um inimigo
€ uma forma de criar um bode expiatorio cuja primeira finalidade, talvez, sequer seja
a da eliminacado do outro, mas a formacao de uma comunidade coesa e totalmente
dedicada a sua tarefa. O que n&o se pode ignorar é que a eliminagdo do outro sera
uma decorréncia inevitavel e catastréfica dessa forma de mobilizagdo. Assim, Karen
Armstrong afirmara que as atitudes de violéncia dos cruzados “sairam do controle de
Urbano” (Armstrong, 2016, p. 226):

Urbano tinha imaginado uma expedicao militar disciplinada e pediu
aos cruzados que esperassem o fim da colheita. No entanto, cinco
grandes exércitos ignoraram esse conselho sensato e comegaram sua
jornada pela Europa na primavera. Milhares ou morreram de fome ou
foram repelidos pelos hungaros, que ficaram aterrorizados com essa
invasao inesperada. Nunca ocorreu a Urbano que os cruzados
atacariam comunidades judaicas na Europa, mas em 1096 um exército
de cruzados germanicos matou entre 4 mil e 8 mil judeus em Speyer,
Worms e Mainz. Seu lider, Emicho de Leningen, se apresentou como
o imperador da lenda popular que apareceria no Ocidente nos Ultimos
Dias e combateria o Anticristo em Jerusalém (Armstrong, 2016, p.
226).

Nao se pode deixar de notar que “as Cruzadas tornaram a violéncia antissemita
uma doencga cronica na Europa” (Armstrong, 2016, p. 227). Embora tenha sido uma
experiéncia traumatica para combatidos e combatentes — e até hoje a histéria das
Cruzadas é uma pagina da histéria da qual a Igreja se envergonha — ndo ha como
negar que ela imprimiu comportamentos e ideologias sobre o imaginario cristdo do
Ocidente que, até hoje, ndo puderam ser totalmente apagados. Os judeus estavam
plenamente integrados a vida na Europa até o séc. Xl, mas sua identificagdo ao povo
oriental que precisava ser combatido pelas Cruzadas passou a incutir no inconsciente
coletivo um estranhamento contra eles. Um rumor espalhado de que os judeus haviam
influenciado o califa Al-Hakim a destruir a Igreja da Ressurreigdo, em Jerusalém, em
1009, intensificou sua perseguicado na Europa.

O historiador inglés Tom Holland associa a aura deste tempo ao aniversario
milenar da morte de Cristo. Segundo o pesquisador, a medida em que se aproximava

o ano de 1033, intensificavam-se as peregrinag¢des a Jerusalém para testemunharem
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o local da execugao de Cristo e conhecerem o lugar onde, segundo a tradigao, havia

acontecido a Ressurreicdo. Desde a morte de Jesus, escreve o historiador,

os cristdos evitavam representar seu Salvador como cadaver. Mas
agora, mil anos depois, artistas comegavam a quebrar esse tabu. Em
Colbnia, sobre o tumulo do arcebispo que a encomendara, havia uma
grande escultura retratando Cristo na cruz, com os olhos fechados,
sem vida (Holland, 2022, p. 224).

Infelizmente, a pratica da violéncia e da guerra € um gatilho para uma
experiéncia de éxtase (Armstrong, 2016, p. 15) e pode se tornar absolutamente
atraente. Na época das Cruzadas, portanto, especialmente a juventude sentiu-se
atraida pela imagem de poder e ascensao que a figura dos cruzados podia representar
e muitos se engajaram até mesmo com a intenc&o de sair da pobreza e de uma vida
de privagdes. O desregramento da liberdade de vagar pelos campos apés
completarem seus treinamentos militares aliado a revolta que se originava de sua
juventude sofrida por pragas e fome, pode ter sido propulsor das atrocidades
cometidas nas Cruzadas. Enquanto a Igreja e seus lideres instrumentalizavam a
leitura fundamentalista com outros interesses que n&o os religiosos, também alguns
se engajavam na guerra sem terem sido coagidos pelo discurso religioso. “Muitos
carregariam sua cruz com o intuito de conquistar no estrangeiro riquezas e terras para
seus descendentes, além de fama e prestigio” (Armstrong, 2016, p. 226). Montefiore
observa que muitas pessoas responderam ao chamado de Urbano dada a situacao

que caracterizava a Europa na época:

Observou o historiador hierosolimita Guilherme de Tiro: “Todas as
virtudes desapareceram; todo tipo de fornicacdo era praticado
abertamente: luxuria, bebedeira e jogos de azar”. A Cruzada oferecia
aventura pessoal, a remocao de milhares de cavaleiros e aventureiros
criadores de caso e a oportunidade de fugir de casa (Montefiore, 2013,
pos. 4968).

Em meio a Cruzada dos nobres, surge a Cruzada dos pobres, reconhecida por
alguns autores como um movimento de inspiragao milenarista. No contexto cristao, o
milenarismo deriva-se de uma leitura fundamentalista de um trecho do Apocalipse,
que diz: “Vi também as almas daqueles que foram decapitados por causa do
Testemunho de Jesus e da Palavra de Deus, e dos que n&o tinham adorado a Besta,

nem sua imagem, € nem recebido a marca sobre a fronte ou na méao: eles voltaram a
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vida e reinaram com Cristo durante mil anos” (Ap 20,4). Segundo essa ideia, apds a
queda do Império Romano, se daria a fase terrena do Reino de Deus, que se
estenderia por mil anos, iniciada com a ressurrei¢ao dos martires. Ja Santo Agostinho
havia condenado tal interpretacio literal, porque entendia os mil anos em perspectiva
simbdlica, um tempo de totalidade iniciado com a Ressurreicdo de Jesus Cristo. No
imaginario do séc. Xl, tendo se passado os mil anos da Ressurreigdo, havia uma crise
pelas expectativas do milenarismo ndo terem se realizado, mas também havia um

impulso como seus resquicios. Alberto Antoniazzi afirma:

De fato, ao lado da Cruzada dos nobres, militarmente preparados para
responder ao apelo do Papa Urbano Il — que queria mais ajudar o
Imperador cristdo do Oriente do que reconquistar Jerusalém — forma-
se uma Cruzada dos pobres, movidos tanto por motivos espirituais —
a reconquista de Jerusalém, pensada como a terra da Paixao de Cristo
e do perdao de todos os pecados — quanto por motivos materiais: a
fome e a inseguranga que deixavam para trds e a esperanga de
encontrar em Jerusalém um lugar de bem-estar e felicidade terrena
(Antoniazzi, s/a, n/p).

Portanto, ao lado do discurso papal de libertagdo de Jerusalém e demonizacao
do diferente, ha mais um elemento fundamentalista incutido no imaginario popular, em
especial dos mais pobres: a utopia milenarista, presente mais fortemente na Segunda
Cruzada (1147-1149). E interessante notar que, originalmente, ndo ha contornos de
violéncia nas expectativas milenaristas, mas sua combinag¢ao aos ideais das Cruzadas
a tornara igualmente violenta e combativa.

O concreto e palpavel da fé associa-se ao fundamentalismo na manutencgao do
controle e da motivagao dos cruzados ao redor dos seus objetivos. Cronistas desse
tempo, em seus relatos, contam como as procissdes, as oragdes e as liturgias
especiais eram evocadas em momentos de crise. Também os jejuns e as pregagdes
estavam presentes no cotidiano dos cruzados. Montefiore narra que, em Antioquia,
durante um cerco em que os cruzados ficaram aprisionados, um deles sonhou que a
langa que havia transpassado Jesus jazia abaixo de uma Igreja. Eles cavaram, a
encontraram e a descoberta levantou os animos de modo que eles venceram o cerco
de Antioquia (Montefiore, 2013, pos. 4988). O poder do concreto, objetivo e palpavel
— desde as interpretacbes até os simbolos — sempre foi estruturante para a fé,
especialmente crista, e exemplo disso sao as peregrinagdes e diferentes atividades

turisticas na Terra Santa, que tém a participacdo em massa dos cristdos. O turismo
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religioso a Palestina € uma forma de ilustrar a posse religiosa sobre o lugar, marcar
uma certa pertenga simbolica e sentimental e também reforgar o desejo pela terra,
sendo instrumento de manutencao e atualizagido do mito da Terra Prometida®’.

Os horrores da guerra aliados aos motivos religiosos geraram efeitos n&o s6

sobre os combatidos, mas também entre os combatentes. Karen Armstrong afirma:

A guerra foi bem descrita como “uma psicose causada pela
incapacidade de ver relacionamentos”. A Primeira Cruzada foi
especialmente psicotica. Em todas as avaliagdes, os cruzados
pareciam semienlouquecidos. Como eles nao tiveram relagdes
normais com o mundo a sua volta por trés anos, o estado mental deles,
diante do terror prolongado e da desnutricdo, era suscetivel a
anormalidade. Lutavam contra um inimigo cultural e etnicamente
diferente — um fator que, como descobrimos em nossa propria época,
tende a anular as inibigbes costumeiras —, e, quando cairam sobre os
habitantes de Jerusalém, assassinaram cerca de 30 mil pessoas em
apenas trés dias (Armstrong, 2016, p. 229).

O primeiro empreendimento imperialista do Ocidente cristdo sobre o Oriente
estava totalmente na contramao dos reais valores do Cristianismo de didlogo e
promocao da paz. No entanto, mesmo os cronistas da época estiveram embebidos de
uma justificativa fundamentalista para a guerra, descrevendo-a com a ilusdo de uma
virtude completa, chegando a afirmacgao de que a importancia da Primeira Cruzada s6
era menor que a da criagao do mundo e que a da crucificagdo de Jesus (Armstrong,
2016, p. 230). O desfecho, inicialmente, parecia glorioso, com o estabelecimento de
cinco Estados, em Jerusalém, Antioquia, Galileia, Edessa e Tripoli — e dois exércitos:
a Ordem dos Templarios, para garantir controle e seguranga nas estradas, e a Ordem
dos Cavaleiros Hospitalarios de S&o Joao, para o cuidado dos peregrinos pobres e
doentes.

Nossa analise é a de que as Cruzadas incutiram, no imaginario ocidental, que
a Terra Santa era um territério digno de cobica e que, em nome desse desejo, era
legitimo matar e praticar todo tipo de violéncia, especialmente em combate ao

diferente e em nome de certa liberdade.

S1A esse respeito, consultar a tese de Miriane Frossard, “Caminhando por terras biblicas”:
religido, turismo e consumo nas caravanas evangélicas brasileiras para a Terra Santa
(2013).
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3.2.2 A Biblia a servigo do sionismo

Outro exemplo de movimento que se serviu de uma leitura fundamentalista dos
textos biblicos relativos a posse da Terra Prometida foi 0 movimento sionista. Em
meados do séc. XIX, surge o sionismo entre os judeus da Europa central e oriental,
como uma expressao da vida cultural judaica. Essa corrente nasce em resposta a dois
motivos, ao menos. Primeiro, a busca por seguranga em uma sociedade que recusava
a integracdo dos judeus como iguais e 0s perseguia; segundo, a influéncia do
nacionalismo, ja difundido entre as nagdes europeias. Assim, o sionismo, inicialmente,
surge como uma forma de afirmacgéo da identidade judaica em relagéo a diferenca.
Aos poucos, o sionismo vai se tornando um movimento politico que reivindica o direito
de retorno dos judeus a sua patria — a Terra Prometida. Segundo o critico literario
palestino Edward Said, o sionismo “expressa o desejo de que a autodeterminagao
politica e religiosa dos judeus — por uma identidade nacional judaica — seja exercida
na terra prometida” (Said, 2012, p. 64).

Enquanto se configura como movimento politico, o sionismo recebera apoio
irrestrito das nacgdes europeias e dos Estados Unidos da América e se pode
reconhecer nesse apoio, especialmente por parte da Europa, uma forma de ver-se
livre da presenca dos judeus, sem anunciar abertamente seu antissemitismo. A
escolha pela Palestina é, sem duvidas, derivada da relacao historicamente construida
entre a tradigdo judaica e a Terra, mas nao se pode deixar de observar que a ideia
sionista de retorno a Terra dada por Deus a Abrado vale-se, essencialmente, de uma
leitura literalista do texto da Torah, uma vez que tal reivindicagcdo esta totalmente
apoiada no texto como uma memoria histérica dessa promessa. Com o passar do
tempo, o sionismo da origem ao Estado de Israel e essa associacao vai além da
intencao de retorno, desenvolvendo o discurso de uma posse exclusiva sobre a Terra,
em nome da qual seria legitimo o exterminio de todos os habitantes nao judeus.
Novamente, ha um transfundo instrumentalizado para que o Estado de Israel possa
afirmar sua narrativa como fiel as Escrituras: também no Livro de Josué, Deus
entregou a Terra na mao de seu povo, exterminando o inimigo.

E verdade que o sionismo, na contemporaneidade, ¢ um movimento complexo
e fragmentado, além de ser predominantemente secularizado. A instrumentalizacéo
da leitura literalista e fundamentalista do texto biblico serve especialmente a esse tipo

de sionismo associado ao governo do Estado de Israel, sendo que ha grupos sionistas
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— Ou seja, que desejam o retorno e a reunido dos judeus na Terra Prometida — que
s&o criticos do radicalismo de Israel. Ha sionistas judeus e nao judeus; ha sionistas
israelenses e nao israelenses; ha os que defendem o direito do retorno dos judeus,
mas pregam a possibilidade da coexisténcia de dois Estados na Palestina, enquanto
ha os sionistas que reivindicam a posse exclusiva sobre o territério. Nesta tese, ndo
pretendemos fazer uma analise exaustiva da historia do sionismo nem de seu conflito
com os palestinos®?, tampouco criticar o sionismo enquanto inteng¢éo de retorno para
a Palestina — um direito de todos os que se compreendem judeus.

Nosso objetivo, nesta subsecgéo, sera estabelecer uma linha histérica que
possa oferecer uma visdo geral de como a leitura fundamentalista das Escrituras foi
sendo incorporada ao movimento sionista até que uma de suas correntes originasse
o Estado de Israel. No pensamento sionista como um todo, a nogao de que a Terra
Prometida é a patria dos judeus tem um transfundo biblico. Porém, aqui queremos
analisar essa associacao entre a Biblia e o discurso politico de posse sobre a
Palestina no caso restrito do sionismo, que se transforma no que hoje podemos
chamar de sionismo israelense, praticado pelos grupos dirigentes do Estado de Israel.
Nesse caso especifico, a instrumentalizagdo da leitura fundamentalista da Biblia é
mais evidente e tem efeitos que merecem atencao.

A Palestina é um espacgo geopolitico reconhecido desde o inicio da era crista,
que carrega esse nome desde o dominio do Império Romano (27 a.E.C. — 476 E.C.).
Como resultado da repressdo romana a Revolta de Bar-Kochba, em 132-135 E.C,,
uma das tentativas dos judeus dos primeiros séculos da era crista de resistirem contra
a opressao politica e religiosa do Império Romano, as provincias da Judeia e da
Samaria®® foram unificadas e receberam o nome de Palestina, em referéncia aos
filisteus, como tentativa de eliminar a presenca judaica no lugar (Peetz, 2022, p. 302).
No periodo do Antigo Testamento, as terras biblicas passaram por uma politica
conturbada. Surgindo como assentamentos de pequenas aldeias familiares por volta
de 1200 a.E.C. e depois associando-se em governos monarquicos que nunca
conseguiram uma unidade politica do territério, as tribos de Israel e Juda sempre

viveram em relagdes de vassalagem — quando nao dominadas completamente — pelas

52 Para conferir com detalhes o histérico completo do conflito Israel-Palestina, o leitor podera
consultar, por exemplo, a obra de James Gelvin, Israel x Palestina: 100 anos de guerra
(2017) e também a obra de Rashid Khalidi, Palestina: um século de guerra e resisténcia
(2024).

53 Ver Anexo B.
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nagdes vizinhas, cujo poderio econémico e militar era maior. Foram elas: a Assiria,
nos sécs. VIII-VIl a.E.C., a Babilonia, principalmente no séc. VI a.E.C., a Pérsia, nos
sécs. V-Vl a.E.C. e o império alexandrino nos sécs. VI-1 a.E.C.

Embora o povo biblico tenha sido predominante na regidao a época do Antigo
Testamento e ali tenha sido o local de surgimento também do Cristianismo, varios
momentos de didspora ocorreram ao longo de sua histéria. A diaspora babilénica e a
diaspora ocorrida no periodo helenistico, na diregdo do Egito, sdo exemplos. Alias, a
dispersdo para Alexandria dara origem a um centro rabinico de estudo da Torah
importante para o Judaismo rabinico (Peetz, 2022, p. 228). A principal diaspora €, no
entanto, a dos primeiros séculos da era cristd. Tanto judeus como cristdos se
dispersaram da Palestina em fungdo da persegui¢ao imposta pelo Império Romano,
das Guerras Judaicas e do préprio ideal cristdo de evangelizagdo e expansao da fé
em Jesus Cristo.

Enquanto a histéria judaico-cristd desloca-se para outros centros geograficos,
no entanto, a histéria da Palestina continua com outros habitantes. Apds a queda do
Império Romano, a Palestina passa ao dominio do Império Bizantino, sob o qual
permanece até a Ildade Média. Com o seu fim, o territério passou a influéncia do
mundo arabe e mugulmano, com um pequeno intervalo na época das Cruzadas,
quando foi conquistada. Assim, a partir de 1516, a Palestina fazia parte do Império
Otomano (Said, 2012, p. 13). Nesse periodo, que se estenderia por cerca de 400 anos,
a Palestina contava com uma sociedade rural formada, em sua maioria, por
mugulmanos sunitas. Menos de 5% da populacéo era de judeus e cerca de 10% a
15% eram cristaos (Pappé, 2022, p. 29).

Com o fim do Império Otomano, a Europa vé no inflamar dos ideais sionistas
uma alternativa para realizar seus objetivos antissemitas de retirar os judeus de suas
nagdes. Ja no seéc. XVIIl, com o movimento chamado de iluminismo judeu, haviam
surgido os precursores do sionismo — um grupo de escritores, poetas e rabinos que
dedicaram-se ao estudo do hebraico e sistematizaram a educacgao religiosa e
tradicional judaica, com carater cientifico, literario e filosofico. Desde entéo, eles
enxergavam o Judaismo como movimento nacional, fomentando o desejo de
colonizacéo da Palestina como retorno, uma devolugao aos judeus de uma terra que

Ihes havia sido tirada desde as Guerras Judaicas do ano 70 E.C. (Pappé, 2022, p. 57).
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Os ideais nacionalistas® e, principalmente, a intengéo de retorno por meio da
colonizagéao fizeram do sionismo um programa politico. Inicialmente, ele foi propagado
pelo movimento Amantes de Sido que, em 1882, enviou algumas centenas de jovens
judeus para firmarem as primeiras coldnias judaicas na Palestina. Uma lideranga
importante nesse periodo é o jornalista Theodor Herzl que, inicialmente, enxergava a
solugdo para o antissemitismo europeu na assimilagdo do judeu moderno na
sociedade local, um dos principios da secularizag&o. Logo, porém, deixou de acreditar
nessa possibilidade e, entdo, passou a defender a fundacdo de um Estado judeu na
Palestina (Pappé, 2022, p. 57). As falas de Herzl, no entanto, somente angariavam
para o movimento maior apoio europeu, que ndo deixava de enxergar o Oriente como
o lugar da barbarie que precisava ser civilizado pelo Ocidente. Um exemplo dessas
afirmacgdes de Herzl é oferecida por Rashid Khalidi: “o Estado judeu, escreveu Herzl,
iria ‘formar uma parte de um muro de defesa para a Europa na Asia, um posto
avancgado de civilizagao contra a barbarie”” (Khalidi, 2024, p. 18). O sionismo passa a
interessar a Europa como instrumento de colonizagao.

A base para que o sionismo existisse com forga politico-militar foi o apoio
estrangeiro — inicialmente, o europeu, no principio do séc. XX e, mais tarde, o
estadunidense. O marco historico desse apoio € a chamada Declaragao de Balfour.
Enviada em 2 de novembro de 1917, a carta dirigida ao bardo Lionel Rothschild,
representante dos ideais sionistas, expressava um compromisso feito pelo Ministro de

Relacdes Exteriores britanico, Arthur James Balfour, em nome da Gra-Bretanha:

O governo de Sua Majestade vé com bons olhos o estabelecimento de
uma patria nacional para o povo judaico na Palestina, e envidara todos
os esforcos para facilitar a efetivacdo desse objetivo, ficando
claramente entendido que nao se fara nada que possa prejudicar os
direitos civis e religiosos das comunidades néo judaicas existentes na
Palestina, ou os direitos e situacao politica desfrutados pelos judeus
em qualquer outro pais. Ficarei grato se vocé levar essa declaragao
ao conhecimento da Federacdo Sionista (Balfour, 1917 apud Sand,
2014, p. 223).

Amplamente recebida entre as comunidades de judeus sionistas britanicos, a

declaragcdo tornou-se conhecida também entre os sionistas estadunidenses,

%“Uma analise mais aprofundada das relagbes entre os nacionalismos europeus e o
surgimento do sionismo pode ser encontrada na obra de James Gelvin, Israel x Palestina:
100 anos de guerra (2017).
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ganhando forgas em virtude da islamofobia, ja amplamente difundida no Ocidente.
Alias, a reivindicagdo de uma terra para o povo judeu mascara certa islamofobia, pois
identifica-se a afirmagédo de que todo mal imposto sobre os judeus habitantes do
territério palestino precisa ser eliminado. O que acontece na pratica, no entanto, é
bem diferente, visto que o sionismo foi, pouco a pouco, reforcando o ideal de tomar o
territorio palestino com o menor numero possivel de habitantes palestinos n&o-judeus.
A partir disso, é possivel falar em uma empreitada de limpeza étnica. A respeito da
Declaragao de Balfour e os apoios ocidentais irrestritos aos ideais sionistas, comenta

Edward Said em seu classico sobre o tema, A questao da Palestina (2012):

O que é relevante na declaragéao € que, em primeiro lugar, ha muito
tempo, ela € a base juridica das reivindicagoes sionistas da Palestina
e, em segundo lugar, e mais crucial para os nossos propositos, € que
se trata de uma declaragao cuja forga posicional sé pode ser avaliada
quando se tem em mente as realidades humanas da Palestina. Isto é,
a declaracgao foi feita: (a) por uma poténcia europeia; (b) sobre um
territorio ndo europeu; (c) em completo desrespeito tanto a presenca
quanto aos desejos da maioria nativa que residia nesse territorio; e (d)
na forma de uma promessa desse mesmo territério a um grupo
estrangeiro, de modo que este poderia, de modo bastante literal,
transformar esse territério numa patria para o povo judeu (Said, 2012,
p. 18, grifo do autor).

Apods duas principais ondas de imigracado de judeus para a Palestina no inicio
do séc. XX, uma campanha ofensiva contra os turcos foi empreendida pela Gra-
Bretanha em 1917, com uma subsequente ocupacao militar que fez emergir o
sionismo no territério Palestino, forneceu bases para o quiliarismo® protestante e
consolidou o imperialismo britanico na regido. A fusdo dessas ideologias, segundo
Pappé, “destruiu o pais e seu povo durante os trinta anos seguintes” (Pappé, 2022, p.
51).

Assim, o0 apoio europeu, particularmente britanico, ao sionismo ira operar essa
colonizagdo principalmente pelo apagamento da identidade dos palestinos que

habitaram a terra durante toda a histéria, especialmente desde a diaspora judaica do

SDoutrina milenarista presente em circulos de fé cristd protestante, segundo a qual Jesus
Cristo voltara a Terra e promovera um ciclo de mil anos de paz. Para que haja esse retorno,
catastrofes, mortes e tudo o que que ha de ruim acontecerdo primeiro, apés as quais
somente os eleitos permanecerdo salvos. Por isso, ndo ha, entre os milenaristas,
comprometimento com promog¢ado humana, busca de melhores condicbes de vida em
sociedade nem compromissos de transformacao ecoldgica ou promocao da paz entre as
nagdes.
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ano 70. A Palestina do Império Otomano, por exemplo, era prospera, assim como
outras sociedades arabes préximas. Estava se desenvolvendo como nagao, tinha um
comércio florescente e uma populacdo de meio milhdo de pessoas. No entanto,
quando o interesse judaico pela Palestina cresce, especialmente no fim do séc. XIX e
inicio do séc. XX, em grande parte incentivado por motivos ocidentais, uma nova
narrativa sobre a histéria foi elaborada, apagando a da presencga arabe do territério.
Apesar de toda a divulgacéo histérica, mas como efeito claro do desconhecimento do
Ocidente em relacdo ao Oriente, essas narrativas recontadas a respeito da terra
palestina continuam vivas e atuantes. O historiador israelense lllan Pappé (2022) cita
a forma como esse periodo é referenciado no site do Ministério das Relagdes

Exteriores israelense, ainda no inicio do séc. XXI:

Apds a conquista otomana em 1517, a terra foi dividida em quatro
distritos, atrelados administrativamente a provincia de Damasco e
governados desde Istambul. Ao final da era otomana, cerca de mil
familias judaicas viviam no pais, sobretudo em Jerusalém, Nablus
(Schechem), Hebron, Gaza, Safed (Tzfat) e em vilarejos da Galileia. A
comunidade era composta por descendentes de judeus que sempre
viveram na terra, e também por imigrantes do Norte da Africa e da
Europa (Pappé, 2022, p. 30).

A narrativa continua sugerindo que a maioria da populagdo na Palestina era
judaica e responsavel pelo comércio téxtil, sustentando a regido. Adiante, o texto
sugere que a ma administracdo otomana foi transformando a Palestina em um local
de terras desvalorizadas, arrendadas a fazendeiros que cultivavam uma terra
desértica que nao lhes pertencia. Segundo a narrativa, portanto, os projetos imperiais
predatorios enfraqueciam a Palestina e, inclusive, ameagavam a fertilidade das terras
(Pappé, 2022, p. 31). A nova narrativa sobre a regidao que apaga a presenga arabe no
territério por séculos serve muito bem aos interesses colonialistas que vao se
consolidando com a ascensao do sionismo.

O fortalecimento do movimento permanece em ascensdo com o cenario politico
e militar dos conflitos que se seguiram desde a criacao do Estado de Israel, em 1948,
com suas politicas de apartheid e limpeza étnica levadas adiante desde entdo, usando
de toda e qualquer forga — ética ou ndo — para tomar a maior parte do territério com o
menor numero possivel de palestinos. Noura Erakat, em um ensaio sobre a segunda
guerra israelo-arabe, ocorrida em 1967, a chamada Guerra dos Seis Dias, demonstra

a abrangéncia da narrativa israelense. Embora nossa pesquisa esteja voltada a
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interpretacdo biblica incentivada pelas leituras sionistas e suas reivindicagdes, ndo ha
como nao mencionar que a narrativa israelense tem também um poder de
apagamento das nagdes palestinas. Alias, isso reforga a visdo que o Ocidente tem do
Oriente, marcada pelo desconhecimento e também pelo interesse de lucrar com a
atual situagéo geopolitica. Nao obstante a habitagdo palestina nos exiguos territérios

restantes da guerra de 1948,

Israel argumentou que, dado o vazio de soberania na Cisjordania e na
Faixa de Gaza, esses territorios ndo estavam nem ocupados nem nao
ocupados, antes eram sui generis, um conceito legal que descreve
uma singularidade na lei. Como tal, Israel defendeu que a Cisjordania
e a Faixa de Gaza estavam, e permanecem, sujeitas a controle militar,
mas nao cabem estritamente no regime legal internacional conhecido
como Lei de Ocupacéo, que regula as ocupacoes militares (...). Israel
tem usado essa latitude para, de forma constante, se apoderar do
territério palestino sem absorver os residentes palestinos (Erakat,
2020, p. 5, grifo do autor).

Edward Said também trata dessas narrativas de apagamento, como parte das

estratégias para que a intengao de retorno dos judeus a Palestina fizesse sentido:

Por centenas de anos, existiu na terra chamada Palestina um povo
essencialmente pastoril e, no entanto, social, cultural, politica e
economicamente identificavel, cuja lingua e religiao eram (em grande
parte) arabe e islamica, respectivamente. Esse povo — ou, para
aqueles que desejam lhe negar qualquer concepgcdo moderna de si
préprio como povo, esse grupo de pessoas — criou uma identidade
com a terra que ele cultivou e em que viveu (na pobreza ou nao, isso
€ irrelevante), que se tornou ainda mais forte depois que se tomou uma
decisdo quase exclusivamente europeia de restabelecer, reconstituir,
recuperar essa terra para os judeus que deveriam ser levados para la
de algum outro lugar (Said, 2012, p. 9, grifo do autor).

A disseminagdo dos ideais sionistas entre as comunidades judaicas,
especialmente em paises como a Alemanha e os Estados Unidos, também gerou
diversas reagdes negativas ao movimento (Vasconcellos, 2008, p. 60). Tanto judeus
secularizados como aqueles que permaneciam ligados a uma vida mais ortodoxa
rejeitaram o sionismo. Os primeiros porque julgavam que essas novas ideias poderiam
colocar em questdo sua fidelidade e lealdade aos Estados aos quais agora
pertenciam, acirrando o antissemitismo. Os ultimos, porque consideravam a
insisténcia pelo retorno uma perversao religiosa (Sand, 2014, p. 23). Enquanto alguns

ortodoxos, mais tarde, acabaram apoiando o sionismo, houve uma parcela de judeus
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ultraortodoxos que permaneceram contrarios. Inclusive, ha comunidades nessa
corrente de ortodoxia que até hoje se opdem ao sionismo com justificativa,

principalmente, religiosa:

Eles consideravam que o sionismo interferia na vontade de Deus de
manter os judeus exilados até a vinda do Messias, e rechagavam
totalmente a ideia de que os judeus deveriam fazer tudo o que
pudessem para dar fim ao “Exilio” (...). O grande rabino hassidico
aleméao de Dzikover resumiu essa posi¢gao com rispidez quando disse
que o sionismo |lhe pedia para substituir séculos de lei e sabedoria
judaica por um pano, um chdo e uma cangao (no caso, uma bandeira,
um territério e um hino) (Pappé, 2022, p. 63).

Para os judeus ortodoxos, forcar o retorno é perverter a Escritura, uma vez que
o retorno dos judeus a Terra Prometida sera parte da restauragdo do Reino de Israel
por parte do Messias e nao sera orquestrado por forcas humanas, como uma tentativa
de reproduzir a conquista que Josué realizou, por exemplo.

A verdade é que o sionismo, em suas varias correntes, por sua origem e sua
forma de instrumentalizar o ideal religioso, conforma-se mais a um movimento
secularizado porque relativiza as precisdes doutrinarias e religiosas em favor da
realizacdo politica das reivindicacdes nacionalistas e colonialistas de seus lideres.
Isso, em certa medida, o distanciou dos circulos judaicos ortodoxos enquanto os
aproximou dos interesses politicos antissemitas europeus, que viam como vantagem
que os judeus saissem da Europa ocidental e voltassem para a Palestina. llan Pappé
chega a dizer que o sionismo configura um novo judeu, que ndo somente deseja sair
da Europa por causa do antissemitismo, mas que, principalmente, continua vivendo
como europeu fora do continente (Pappé, 2022, p. 64). Esse distanciamento entre o
sionismo e formas ortodoxas de vivéncia da fé judaica ficou, por vezes, mascarado
por conta do apoio que o sionismo recebeu de lideres rabinicos famosos, os
chamados Pais do Sionismo Religioso, que defenderam o sionismo ndo sé como
“‘obrigagdo nacionalista, mas também religiosa” (Pappé, 2022, p. 64). Esse
mascaramento foi importante e fundamental a manutengcédo de um apoio aos ideais
sionistas entre aqueles que reproduziam suas leituras fundamentalistas de maneira
ingénua, gerando um exército de apoiadores econdmicos, militares e, principalmente
ideoldgicos, que desconhecem a secularizagdo do movimento, ndo percebem o
quanto ele se distancia da fé judaica e o apoiam com a certeza de estarem favoraveis

ao povo biblico, descendentes diretos de Abrado.
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“Nao acreditamos em Deus, no entanto, Ele prometeu-nos a Palestina” (Pappé,
2020). Essa afirmacgao, que traduz a relagdo do sionismo israelense com a religido
judaica e a leitura das Escrituras, é escolhida por lllan Pappé como subtitulo para seu
ensaio A Biblia a servigo do sionismo (2020). Nele, o autor demonstra que as
Escrituras, na verdade, séo utilizadas por esse sionismo radical para seus objetivos
politicos e ndo foi por uma devocido dedicada que elas se tornaram a base do
pensamento no movimento. Em outras ocorréncias da leitura fundamentalista, até
mesmo dentro do Judaismo, € comum que essa interpretagéo seja desenvolvida como
ferramenta para uma pretensa maior fidelidade aos preceitos religiosos, mas néo é o
caso do sionismo. Os primeiros lideres desse movimento entenderam a for¢ca que as
interpretagbes dos textos sagrados tém na criagdo de um vinculo comunitario e na
autorizacdo de suas reivindicagdes pela posse da terra palestina. Em sua obra
Palestina: um século de guerra e resisténcia (2024), Khalidi destaca a forma como o
vinculo entre os ideais sionistas e a Biblia legitimou todos esses interesses
nacionalistas e colonizadores, que puderam ser muito bem velados pelos véus de uma
pretensa fidelidade as narrativas biblicas e pela imagem de um povo que apenas
desejava concretizar uma antiga promessa feita pelo proprio Deus. Assim descreve
Khalidi:

Um movimento colonialista-nacional do final do século XIX se adornou,
assim, com um manto biblico que era poderosamente atraente para
protestantes leitores da Biblia na Gra-Bretanha e nos Estados Unidos,
cegando-os para a modernidade do sionismo e sua natureza
colonialista: pois como poderiam os judeus estar “colonizando” a terra
onde sua religiao comecgou? (Khalidi, 2024, p. 17).

Assim, o sionismo viu, na leitura fundamentalista da Biblia, uma oportunidade
de estabelecer e consolidar a ligagao entre os judeus que estavam dispersos pela
Europa e por outras regides a leste da Palestina com aquele territério (Pappé, 2020,
p. 15). Dessa forma, a referéncia fundamentalista a Biblia ndo faz parte da esséncia
do sionismo, mas € uma das principais ferramentas para que o sionismo atinja seus
fins (Pappé, 2022, p. 66). A utilizagao da Biblia também funcionava como um escudo
que mascarava as atrocidades que se desenvolveram nos diversos conflitos
estabelecidos no territorio palestino e israelense ao longo do séc. XX; e, no mundo,

reconciliava o sionismo socialista com as nagdes estrangeiras:
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a interpretagdo da Biblia como justificativa divina para o sionismo
ajudou os socialistas a reconciliarem sua adesdo aos valores
universais de solidariedade e igualdade com o projeto colonial de
expropriagédo. De fato, como a colonizag¢ao era o obijetivo principal do
sionismo, precisamos nos perguntar que tipo de socialismo era esse
(Pappé, 2022, p. 70).

Um dos grandes expoentes na proposi¢do da leitura fundamentalista das
Escrituras judaicas como pilar de sustentacdo do ideal sionista foi David Ben-Gurion.
Nascido na Polénia, Ben-Gurion retornou a Palestina com sua esposa e filhos apés o
fim da Primeira Guerra Mundial, em 1917. J& entusiasta dos ideais sionistas, David
Ben-Gurion tornou-se lider do sionismo trabalhista — uma das correntes do sionismo
tradicional — e declarou a criagdo do Estado de Israel, em 1948, tendo sido seu
primeiro-ministro. Pappé nota como Ben-Gurion tem por principio uma leitura da Biblia
que seja desvinculada de interpretagdes, o que prova sua predilecdo pelo modo
fundamentalista de leitura, ao citar a fala em que ele rejeita o método usual de
interpretacéo pelos circulos rabinicos: “A eternidade e grandeza da Biblia ndo estao
condicionadas por algum outro livro, interpretacdo ou texto talmudico que lhe seja
posterior’ (Ben-Gurion apud Pappé, 2020, p. 14).

As falas registradas de Ben-Gurion revelam uma aversdo as Escrituras
interpretadas, com a intencédo de um retorno literal a um passado do qual a Biblia seria
um registro transparente. Assim, ndo sé as interpretagdes sao rejeitadas, mas também
qualquer atualizagao que entenda que os textos precisam ser lidos de uma forma nova
porque os contextos geografico, social, histérico e politico sdo diferentes dos narrados
no texto biblico. Sua leitura é, portanto, um exemplo da intengdo fundamentalista de
uma atemporalidade dos textos que se sustente ndo pela interpretacdo simbdlica e

mitica das Escrituras, mas por uma leitura transparente:

Do mesmo modo que o pais, o Livro s6 se abre aqueles que vivem na
terra em que veio a luz e aqueles que falam seu idioma vivo. Quase
todos os exegetas, tanto judeus, quanto gentios, ndo cumpriam com
esses requisitos: ndo estavam radicados no pais em que nasceu o
Livro, e a lingua hebraica nao vivia em seus labios. E o Livro é o idioma
(Ben-Gurion apud Ferreira, 2002, p. 318).

Assim, as falas de Ben-Gurion deixam entrever sua nog¢ao de que o lugar
correto de leitura é o lugar de enunciagao da obra. A Terra Prometida ndo € somente

o lugar onde sua fé pode ser vivida autenticamente, mas também o lugar onde suas
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Escrituras podem ser adequadamente compreendidas. Outra de suas falas demonstra
0 mesmo principio de uma ideologia que €, ao mesmo tempo, politica e religiosa e que
professa a certeza de que a nagao de Israel deveria ser uma realidade porque estava

predestinada pelo Livro:

Somente ao povo que voltar a radicar-se em sua terra e se identificar
com as belezas naturais refletidas em cada pagina biblica — e cuja
lingua seja sua lingua viva e natural, aquela em que sonha e pensa,
consciente e inconscientemente — o Livro desvendara todos os seus
segredos mais intimos, assim como a alma do Livro € o povo se
confundirdo numa so coisa (Ben-Gurion apud Ferreira, 2002, p. 319).

Outros sionistas antes de Ben-Gurion também defendiam a posse sobre o
territério palestino com base em suas leituras biblicas. E o caso de Micha Yosef
Berdichevsky, na primeira década do séc. XX, por exemplo, que afirmara que a Biblia
fornecia “o mito do nosso direito sobre a terra” (Berdichevsky apud Pappé, 2022, p.
66).

Ben-Gurion reivindica para sua leitura a maxima autoridade. Nesse sentido, ele
segue a cartilha dos fundamentalistas: questiona as instituicées até entdo detentoras
do poder ideolégico e, com isso, fornece a impressao de rompimento com antigos e
tradicionais métodos e lideres ortodoxos, dando a sensagdao de promocido da
liberdade em relagao as formas normativas de pensamento e interpretacao. Isso se

prova em sua fala sobre a interpretagao de Josué entre os militares de Israel:

Nenhum dos exegetas, judeus ou nao, puderam explicar os capitulos
de Josué de modo tao auténtico quanto o fizeram os combatentes da
Zvah Hagana Leisrael [Exército de defesa de Israel] (Ben-Gurion apud
Vasconcellos, 2008, p. 42, grifos do autor).

O que ele faz, no entanto, € apenas uma substituicdo de referéncias com a
criagdo de um novo esquema comunitario que consegue ser até mais restritivo que o
anterior — com o agravante de praticar um método que era tdo recente quanto
irrefletido e, por isso, teria efeitos ainda nao examinados que poderiam ser
catastroficos — como, de fato, foram.

Edward Said demonstra como até mesmo a linha interpretativa seguida pelos
primeiros fundamentalistas sionistas € um efeito do imperialismo britanico. Assim, as
formas de controle condenadas nao sdo rompidas, mas apenas recriadas. Quanto ao

fundamentalismo, sua disseminacdo estava garantida por onde quer que fossem
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aqueles que, ainda na Gra-Bretanha, ja haviam sido suficientemente educados para
o pertencimento a comunidade europeia, na reprodu¢cdao de suas formas mais
grotescas de vida em sociedade: imperialismo e colonialismo, discriminagdo e
exclusdo dos nativos, consideragdo dos nativos como hostis e incompreensiveis
(Said, 2012, p. 88-89), nogéo de estar levando a civilizagdo e a modernidade como
salvacéo e libertagcdo a uma terra que sofria na mao de sociedades selvagens e
ultrapassadas. Podemos afirmar, portanto, que por mais que a leitura da Biblia feita
no sionismo buscasse identificar aqueles judeus dispersos pela Europa e Estados
Unidos aos seus antepassados que moraram na Palestina, sua identidade insuperavel
tinha outro nome. Eles eram europeus colonizando o Oriente.

A analise do exposto até aqui revela, destarte, que a instrumentalizacao das
Escrituras judaicas no sionismo, sob uma leitura fundamentalista, serviu a quatro
perspectivas principais de legitimagédo, ao menos: 1. Afirmar o direito de posse sobre
a terra palestina, reconstruindo a imagem de Israel como povo eleito e separado, o
que tem como consequéncia que a observancia estrita das Escrituras sugere posse
exclusiva da terra, considerando tudo o que nela for encontrado como anatema; 2.
Fornecer um mapa da conquista, renomeando as localidades com vistas a fidelidade
a tradigao e justificando uma politica expansionista; 3. Justificar o genocidio praticado
contra os nao-judeus habitantes dos territérios reivindicados; 4. Oferecer a autoridade
a um movimento politico emergente, pautada sobre a fidelidade a antigas tradigcoes e
um ilusério componente moral de retidao, atestado pela obstinacdo em favor do
cumprimento dos preceitos biblicos.

Essa utilizagao das Escrituras para a construgdo de uma consciéncia coletiva
que afirme o direito de posse sobre o territorio esta presente na educagao basica. Os
jovens judeus israelenses sédo formados para uma leitura das Escrituras que € tao
fundamentalista quanto seletiva. Assim, o Livro de Josué faz parte do curriculo

obrigatorio das escolas basicas:

Estudantes de yeshiva sempre estiveram cientes de que a Biblia nao
deveria ser lida de modo literal — que ela requer orientacdo e uma
interpretacdo moderada das palavras severas e ambiguas de Deus.
Nao obstante, estudantes judeus de nove e dez anos de idade
aprendem sobre as campanhas de Josué nas escolas israelenses sem
o beneficio dos filtros racionalistas e protetores do judaismo talmudico.
O Ministério da Educacado israelense nunca achou necessario
distanciar-se dessas partes chocantes da Biblia, e em vez disso facilita
seu ensino sem qualquer censura. Como o Pentateuco e os livros dos
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primeiros profetas sdo considerados textos historicos que recontam a
historia do “povo judeu” desde tempos antigos, houve um consenso de
que, ainda que n&o seja obrigatorio estudar os textos mais abstratos
dos profetas posteriores, sob nenhuma circunstancia é permissivel
pular o livro de Josué (Sand, 2014, p. 100-101).

Os que nao estao familiarizados com a Biblia podem até ter a ideia de que os
textos biblicos tratam de fé e paz, somente. No entanto, as paginas biblicas podem
trazer enredos muito violentos, especialmente quando tratamos de um recorte
especifico como é o da literatura de Josué. Ao fim deste capitulo, examinaremos seu
conteudo e o ambiente em que o texto nasce, buscando compreender as justificativas
para que a historia do povo de Deus tenha sido escrita com sangue, como em Josué.
Fato é que, tiradas de contexto, tais narrativas podem sugerir para o presente uma
violéncia que talvez nunca tenha sequer existido na realidade, muito menos, tenha
sido modelo de fidelidade ao Deus unico. Nesse sentido, lllan Pappé afirmara que o
livro de Josué ndo s6 desenha o mapa das cidades que compdem o territério da
Palestina, outrora prometido aos filhos de Abrado, mas também justifica que os
destinatarios da promessa cumpram até mesmo genocidios para forgar sua

realizagao:

Os amalequitas foram assassinados até o ultimo individuo por Josué.
Hoje existem aqueles (por enquanto apenas uma minoria fanatica,
felizmente) que se referem aos palestinos — e a todos os que, ao seu
ver, nao sao judeus o suficiente — como amalequitas (Pappé, 2022, p.
72).

Aos que examinamos os textos biblicos fora de um contexto fundamentalista,
fica facil afirmar que o genocidio e a violéncia ndo sdo condizentes com a fé em Deus,
que caminhou com um povo estrangeiro e rejeitado por quarenta anos no deserto.
Mas ha que se reconhecer que, para os que sao educados para essa forma de leitura
dos textos, o fundamentalismo € uma forma de seguir os preceitos divinos de maneira
pura e o genocidio pode, inclusive, significar a limpeza da terra de todos os infiéis e a
antecipagao da realizagao do reino do Messias aqui na Terra.

A principal ideia que originou o sionismo foi a interpretagao do direito judeu de
habitagdo na Palestina e a proposicao de retorno e reunido deste povo naquele
territorio (Said, 2012, p. 10). Com o passar do tempo, essa reivindicagdo passou a ser
cada vez mais radical, com base em textos biblicos, requerendo a posse exclusiva:

segundo o sionismo, o0s judeus dispersos pelo mundo contemporaneo, descendentes
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diretos do povo biblico, tinham direito a terra porque Deus a havia prometido a eles —
e sO a eles. Nesta tese, nossa intengdo néo é legitimar ou autorizar qualquer tipo de
reivindicagao territorial. Longe disso, intentamos apenas compreender os alcances
das narrativas produzidas a partir das leituras fundamentalistas, os vinculos
interpessoais e ideologicos que elas estabelecem, o poder coercitivo que elas podem

alcancar e os efeitos histéricos e politicos que a sua difusdo pode trazer.

3.2.3 O sionismo cristao

O movimento sionista, desde o principio, teve o apoio do Ocidente, em uma
forma prépria de sionismo chamada sionismo cristdo®6. O fundamento dessa corrente
cristd que, no Brasil, estad presente sobretudo entre os evangélicos pertencentes as
correntes neopentecostais do protestantismo, nao reside tanto em sua piedade para
com os judeus dispersos, mas em sua propria leitura fundamentalista da Escritura.
Assim, o sionismo cristdo constitui-se como um outro efeito do fundamentalismo
biblico na contemporaneidade (Reinke, 2023, p. 2), presente e atuante na religido e
na sociedade brasileiras, que também envolve a questao da posse da Terra Prometida
pelos judeus, uma interpretacdo intensificada pelo messianismo profético e
apocaliptico do Antigo Testamento.

llan Pappé afirmara que o sionismo foi “um projeto cristdo de colonizagéo antes
de se tornar judeu” (Pappé, 2022, p. 40), isso porque o apoio inicial para que o
sionismo passasse de um estilo de vida para os judeus a um projeto politico partiu da
Europa e dos Estados Unidos, majoritariamente cristdos. Com o passar do tempo, o
apoio cristdo ao sionismo cresceu no Ocidente, associando-se ao Cristianismo e a
seus principios e projetando-se ainda mais com a ajuda da leitura fundamentalista. O
sionismo cristdo tem sua origem na década de 1970 nos Estados Unidos, como
decorréncia da reacao as transformacdes em curso na sociedade, de modo muito

semelhante a reagcado que dera origem ao movimento fundamentalista. Sua génese

%0 escopo desta tese doutoral ndo nos permite aprofundar os pormenores da origem e
desenvolvimento do sionismo cristdo no Ocidente. Por isso, aqui evocaremos alguns dados
histéricos que sao pertinentes para a nossa reflexao sobre o sionismo cristdo como produto
do fundamentalismo biblico. Para o aprofundamento de sua presencga nos contextos norte-
americano e estadunidense, sugerimos consultar: MACHADO, Maria das Dores Campos;
MARIZ, Cecilia Loreto; CARRANZA, Brenda. Articulagbes politico-religiosas entre Brasil-
USA: direita e sionismo cristaos. Ciéncias Sociais e Religiao, Campinas, v. 23, p. 1-34,
2021.
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bebeu na fonte do fundamentalismo em varios aspectos, especialmente na alianga
entre religido e politica, uma vez que esteve associada a direita cristd e seu campo
ideologico permaneceu ligado a esse posicionamento politico-religioso. A seu

respeito, a cientista politica Natalia Calfat afirma:

A aproximacdo com Israel se fundamenta na medida em que o
sionismo cristdo, em sua visdo messianica, entende que a restauragao
completa de Israel como nacéo escolhida por Deus e o retorno dos
judeus a Terra Santa antecipam o segundo retorno de Jesus Cristo. A
conquista e expansao de lIsrael, entendidas como reencarnacao
histérica do Reino de Deus (Israel biblico), sdo um sinal profético do
cumprimento da promessa divina aos judeus — que exercem papel
fundamental na salvacgéo cristd. Reafirmando a ordem providencial
divina, a defesa de Israel € ndo somente um sinal divino como também
um dever moral (Calfat, 2024, p. 46).

Maria das Dores Machado, Cecilia Mariz e Brenda Carranza ainda inserem, em
sua definicdo de sionismo cristdo, a ideia de que ele é uma estratégia politica dos
cristdos de inserir a causa pro-Israel nas pautas nacionais (Machado; Mariz, Carranza,
2021, p. 3). Mais uma vez, é possivel reconhecer uma inspiragao fundamentalista para
o movimento, a partir da alianga entre religido e politica. Ademais, ha uma leitura
literalista do texto biblico nas bases do sionismo cristdo, a comegar pelas grandes
massas, até alguns (numerosos) lideres®’. Inicialmente, impera o desconhecimento
do texto e de seus caminhos interpretativos, conforme explanamos no capitulo
precedente. Especialmente no Brasil, durante a recente guerra iniciada como
retaliacédo ao ataque do Hamas a um grupo de judeus israelenses, em 7 de outubro
de 2023, constantes manifestacdes de apoio a reivindicacdo do Estado de lIsrael
puderam ser percebidas no senso comum. Grande parte desse apoio devia-se a
identificacdo do Estado de Israel ao povo biblico — sem considerar os pormenores de
todo desenvolvimento histérico que separa um e outro — e, portanto, defender os seus
interesses significava defender o povo da Biblia, antepassados de Jesus, em

reparagao histérica pelos sofrimentos que eles passaram sob dominio estrangeiro.

5E claro que esta tese ndo pretende generalizar e sugerir que toda igreja ou toda lideranca
protestante seja apoiadora do sionismo cristdo. Estamos conscientes de que, em virtude de
ideais, pensamentos e formacéo teoldgica, grande parte do protestantismo é avesso a esse
posicionamento, especialmente no protestantismo historico. Entretanto, dedicamo-nos a
analise de como o fundamentalismo é instrumentalizado entre os apoiadores do sionismo
cristdo, ndo a uma analise do movimento em si, 0 que nos obrigaria a detalhar melhor essa
diferenciacgao.
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Para a manutengdo da narrativa ou por igual desconhecimento, essa impresséo &
instrumentalizada pelos lideres. O pastor Silas Malafaia, por exemplo, em entrevista
a Federacéo Israelita do Rio de Janeiro, em 2014, afirmou que “Para nés, o Deus de
Israel é o nosso Deus. Ndo tem nenhuma, absolutissima diferenga” (Malafaia apud
Calfat, 2024, p. 46).

A questao territorial que esta presente nas reivindicagées do sionismo cristao
também serve a manifestacdo do comprometimento de nag¢des ocidentais com essa
causa. Machado, Mariz e Carranza notam que, no caso estadunidense, uma das
principais medidas de Donald Trump foi a transferéncia da embaixada estadunidense
em Israel para Jerusalém em 2018, ja que a cidade, segundo a Biblia, é a capital do
Reino de Israel. A reivindicacao era feita ha muito tempo no pais, ao menos desde
1995, mas os presidentes anteriores a Trump ndo a realizaram por questdes
diplomaticas (Machado; Mariz; Carranza, 2021, p. 12). A mesma iniciativa de
transferéncia da embaixada reverberou entre nacdées da América Latina, no mesmo
ano: no caso da Guatemala, a transferéncia foi feita; na Coldmbia, ela foi objeto de
uma das promessas de campanha de lvan Duque, embora n&o tenha se concretizado
apos sua eleigcéo, e no Peru um grupo de congressistas evangélicos levantou a mesma
solicitagdo, ndo tendo conseguido cumpri-la.

No Brasil, o sionismo cristdo aparece como fruto da influéncia da teologia

protestante, especialmente do pentecostalismo. Afirmam Machado, Mariz e Carranza:

Como se disse acima, a direita crista estadunidense disseminou sua
teologia politica na América Latina e no Brasil a partir das décadas de
1960, 1970 e 1980, por meio dos missionarios e televangelistas que
portavam as transformacbes teoldogicas e  escatoldgicas
estadunidenses — enquanto visao de mundo. Com essa bagagem
teoldgica, tais missionarios avangam num contexto em que a teologia
da libertagdo e o crescimento e consolidagdo pentecostal, com a
emergéncia de igrejas nacionais e liderancas autdctones, formavam
parte do cenario religioso (Stoll, 1990: 35). Isso ocorre em clima de
Guerra Fria, proliferagdo dos movimentos socialistas e ditaduras
militares na regido, acirrando-se no campo cristdo a polarizagao
ideoldgica e o anticomunismo (Machado; Mariz; Carranza, 2021, p.
13).

A chegada do sionismo cristdo — e da direita cristd como um todo —, com sua
reivindicacdo de uma vivéncia mais fiel da fé, vem acompanhada de uma disputa de
narrativas, em que formas dialogais de entender a fé cristd, abertas a

contemporaneidade e dispostas a alguma forma de atualizagcdo, sdo combatidas e
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associadas ao comunismo. Assim, nao ha apenas a preseng¢a do fundamentalismo
biblico como forma isolada de leitura das Escrituras, mas como parte de um modo
fundamentalista de entender e praticar a religido.

Por isso, o sionismo cristdo no pentecostalismo cristdo americano estara
associado a doutrinas como a Teologia da Prosperidade ou a Teologia do Dominio.
Machado, Mariz e Carranza comentam a concepgéao de Teologia do Dominio a partir

do missionario batista boliviano Peter Wagner, afirmando:

Na teologia difundida por Wagner, a “Batalha Espiritual” (Spiritual
Warfare) seria um instrumento de busca de dominio sobre esse
mundo. A expulsdao de espiritos demoniacos pode transformar a
sociedade obtendo, entre outras coisas, a prosperidade. Prosperar
seria uma forma de dominar o setor econémico, ou seja, representaria
o dominio sobre as riquezas. A TD afirma que Deus deu o poder e o
dever de o cristdo dominar todos os setores da vida, identificados
como as Sete Montanhas: as artes, o governo, a educacgao, a religido,
0 negocio, a igreja e a familia. E isto ndo so6 no interior da sociedade
norte-americana, como também no plano mundial. Se existem
dembnios hereditarios, existem também aqueles que dominam
territérios, como cidades e paises. A batalha nos EUA seria importante
porque, uma vez vencida pelos cristdos, estes poderiam lan¢ar mao
da politica da maior poténcia econédmica do Ocidente para influenciar
o mundo (Machado; Mariz; Carranza, 2021, p. 8, grifo das autoras).

Dessa forma, a percepcao fundamentalista a respeito do mito da Terra no
Antigo Testamento é refor¢ada por uma leitura do messianismo profético que também
é fundamentalista na medida em que impde ao texto biblico uma concepcao politica e
religiosa especifica. Isso porque uma visdo de conjunto a respeito da profecia nado
permite sustentar essa vis&o restrita do tema da posse sobre a Terra Prometida. E
importante que fagcamos um breve excurso, portanto, pelas interconexdes entre
profecia, messianismo e o tema da reivindicagdo de posse da Terra Prometida.

O inicio da atuacgao dos profetas que dariam origem a uma literatura em lIsrael
e Juda pode remontar a época da monarquia, por volta do séc. VIl a.E.C., com a
atuacao do profeta Amés. Com base na analise a respeito do panorama da escrita do
Antigo Testamento, acreditamos que seja dificil sustentar que os escritos desses
profetas sejam absolutamente contemporéneos a sua atuagdo, mas parece mais
provavel que eles tenham se desenvolvido a medida em que as Escrituras do Antigo
Testamento nasciam. Ha profetas antes desse tempo, conforme sugere a literatura

histérica, como Elias e Eliseu, mas cuja atuacdo nao produz literatura. A atividade
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profética no modelo iniciado por Amés perdura durante o Exilio e entra em declinio no
pos-exilio, ou seja, € contemporénea ao periodo em que as Escrituras sdo concebidas
como fundamentais a subsisténcia da cultura, do pensamento e da religiosidade
judaicas.

Podemos nos perguntar, portanto, a respeito da relagéo entre o surgimento das
narrativas fundamentais da Torah e da histéria deuteronomista e os oraculos — e
mesmo narrativas — proféticas. Desde o principio, os profetas ou seus escritos nao
tinham o mesmo status que as palavras da Lei presentes na Torah, do que se pode
inferir que também n3o eram equiparaveis 8 memaria dos profetas ou do Exodo, uma
vez que sdo essas ultimas reunidas pelo povo no conjunto literario da Torah. Mas os
profetas tinham um lugar bem definido diante dessa literatura — mesmo desde a fase
em que as narrativas eram oralidade — que era o da recordagao e, principalmente, da
interpretacdo. A pesquisa atual sobre o Antigo Testamento reconhece que, na
distingao entre os profetas legitimados como verdadeiros em sua época — aqueles que
falavam em nome de Deus e deviam ser, portanto, criveis — e os considerados falsos,
havia um critério de autenticidade: “o verdadeiro profeta € aquele que, como sucessor
de Moisés, interpreta autorizadamente as palavras” (Settembrini, 2022, p. 1198). Ha
um consenso que atribui ao profeta biblico, o nabi’, a fungao de “comunicar a palavra
de outra pessoa” (Sicre, 2008, p. 89), ou seja, a palavra que diz o proprio Deus. A
funcao profética ndo é de criar, mas interpretar e comunicar as historias e a Lei que
sao fonte para a conduta do povo. Mas, é claro, por meio dessa interpretacdo vao
ajudando a criar a forma como o povo compreende suas histérias fundamentais.

Assim, podemos dizer que, enquanto alguns autores andnimos estavam
preocupados em rememorar e reelaborar as tradigdes antigas e coloca-las por escrito
a fim de fixa-las como os mitos que diziam ao povo quem eles eram a luz de sua fé,
havia uma primeira recepgao profética dedicada a indicar a adequada compreensao
dessas memodrias, sobretudo no que dizia respeito a criagdo de um senso moral de
conduta, legitimando ou sancionando uma moralidade publica (Sicre, 2008, p. 91).
Essa recepcgao oferece uma série de eixos de compreensao para a Torah, entre 0s
quais poderiamos procurar aquilo que se refere ao tema da Terra, que aqui temos
analisado.

Entre os profetas pré-exilicos, a mensagem nao estava preocupada com a
questdao da posse sobre um territério. Entre Amés, Oséias, o primeiro Isaias e

Miquéias, por exemplo, a preocupagao principal era a necessidade de que a fé
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monoteista professada se convertesse em atitudes praticas de solidariedade e
misericérdia para com os marginalizados daquele tempo — a viuva, o 6rféao e o pobre
—, entendendo tais praticas como superiores aos sacrificios de animais ou produtos
da terra (cf. por exemplo, Am 2,6-8; Mq 6,1-8, Is 1,10-20) e que o culto aos deuses
pagaos fosse abandonado (por exemplo, Os 4,11-15; Is 1,21-26). A mensagem
profética pds-exilica é mais fragmentada e estéa em declinio, mas é entre os profetas
do Exilio que o anuncio aborda o tema da Terra, oferecendo uma perspectiva de leitura
importante de ser observada. Jeremias, Ezequiel e o Déutero-Isaias®® sdo os profetas
que atuam no tempo do Exilio, tendo sido Ezequiel o maior responsavel pela
elaboragdo de uma teologia profética do Exilio.

No pensamento ezequiano, era necessario encontrar um sentido naquele
tempo de sofrimento e essa teria sido sua motivacao para pensar o cativeiro babildnico
como tempo de expiagcado dos pecados para os judaitas exilados. Para o profeta, a
transgresséo da Lei levara o Senhor a conduzir seu povo para a experiéncia do Exilio
e ele os reconduziria de volta a Terra somente depois de verificar sua capacidade de
converter o coragdo e assumir uma nova forma, mais fiel, de ser povo de Deus.
Enquanto estavam no exilio, tornava-se o Senhor o préprio Santuario entre as
pessoas, para que 0 povo 0 encontrasse e se purificasse da idolatria e da transgressao
da Lei, os principais pecados pré-exilicos que, na teologia de Ezequiel, os havia

conduzido até aquela condigao:

Eis o que diz o Senhor lahweh: é verdade, afastei-os para longe entre
as nagodes, espalhei-os por terras estrangeiras, mas, por esse pouco
de tempo, tenho sido para eles um santuario, nas terras para as quais
eles se mudaram. Diras, portanto: eis o que diz o Senhor lahweh a
eles: Eu vos ajuntarei de entre os povos, reunir-vos-ei das terras, nas
quais fostes espalhados e vos darei a terra de Israel (...). Eu lhes darei
um so coragao, porei no seu intimo um espirito novo: removerei do seu
corpo o coragao de pedra e lhes darei um coragao de carne, a fim de
que andem de acordo com os meus estatutos e guardem as minhas
normas e as cumpram. Entdo serdo o meu povo e eu serei 0 seu Deus
(Ez 11,16-20).

%80 livro de Isaias é comumente dividido em trés partes, atribuidas a trés escolas de autores
distintas. A primeira delas, Is, 1-39, é fruto da profecia de lIsaias no pré-exilio, que
provavelmente viveu na Jerusalém da segunda metade do séc. VIIl a.E.C.. O segundo
Isaias, também chamado Dé&utero-lsaias, € o que viveu durante o Exilio Babilbnico,
provavelmente um discipulo ou um grupo de discipulos do primeiro Isaias. Sua atividade
originou a segunda parte do livro, Is 40-55. O terceiro Isaias, é o profeta do pds-exilio, que
teria originado a terceira parte do livro, Is 56-66.
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Ezequiel, entdo, nas entrelinhas, defende um argumento a respeito da Terra
importante para nés: a Terra pertence unicamente a Deus e 0 povo € seu hdspede,
ele os expulsa ou os recebe quando quer, de acordo com suas prerrogativas. Habitar
na Terra do Senhor so6 € possivel aqueles que vivem segundo sua Lei, seus estatutos
e normas. Na verdade, € o mesmo argumento emergente dos textos relacionados ao
Exodo, que analisaremos mais detidamente no capitulo seguinte. N&o ha, portanto,
legitimagao de qualquer reivindicagédo de posse da Terra por parte de Israel: eles
vivem na Terra como nédmades, como hdospedes, como estrangeiros.

Quanto a questdo do messianismo, que é envolvida nas reivindicacdes
sionistas, especialmente no sionismo cristdo, ha que se compreender seu ponto de
partida para entender em que medida ele se associa ao tema da posse da Terra.
Inicialmente, entre os profetas pré-exilicos, um ideal messianico € encontrado
sobretudo em Isaias que, sendo hierosolimitano, tem “uma avaliagdo positiva da
instituicdo monarquica” (Sicre, 2008, p. 454) e, portanto, espera um governante que
proteja a cidade contra ameacas estrangeiras, fazendo desta esperanga uma

promessa de Deus, conforme o exemplo do trecho:

Quanto ao rei da Assiria, eis o que diz lahweh: Ele ndo entrara nesta
cidade, ndo atirara contra ela uma flecha, ndo a atacara com escudos,
nao a cercara de trincheiras. Pelo mesmo caminho que veio, voltar3;
ele nado entrara nesta cidade, oraculo de lahweh. Eu protegerei esta
cidade, e a salvarei, por causa de mim e do meu servo Davi (Is 37,35).

E nesse sentido que Isaias espera o nascimento do filho de Acaz como alguém
em quem o povo pode depositar suas esperangas de um governo que assegure a paz:
“Eis que a jovem esta gravida e dara a luz um filho e dar-lhe-a o nome de Emanuel”
(Is 7,14). Mais adiante, reforcando a esperanca de que este menino dé

prosseguimento a paz instaurada por Davi, dira o profeta:

O povo que andava nas trevas viu uma grande luz (...). Porque um
menino nos nasceu, um filho nos foi dado, ele recebeu o poder sobre
seus ombros, e Ihe foi dado este nome: Conselheiro maravilhoso,
Deus forte, Pai para sempre, Principe da paz, para que se multiplique
o poder, assegurando o estabelecimento de uma paz sem fim sobre o
trono de Davi e sobre o seu reino, firmando-o, consolidando-o sobre o
direito e sobre a justica. Desde agora e para sempre, o amor ciumento
de lahweh dos Exércitos fara isto (Is 9,1-5-6).
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Ao referir-se ao menino que devera chamar-se Emanuel e assegurar uma paz
em continuidade com os saudosos tempos de Davi, o profeta ndo esta esperando uma
salvacdo para um futuro longinquo e duradouro, mas para o presente historico
concreto, relacionado ao contexto de instabilidades politicas de seu tempo, o séc. Vi
a.E.C..

Dessa forma, a expectativa messianica dos profetas em Israel esta enraizada
na esperanga por um governante que possa assemelhar-se ao governo monarquico
mais efetivo que eles tiveram em sua histéria passada. Trata-se do periodo do governo
de Davi, que subjugou varias cidades cananeias na area do Levante, no séc. X a.E.C.,
e expandiu o territério em relagdo ao governo anterior, o de Saul, proporcionando um
periodo longo de estabilidade — tanto que a Biblia narra seu governo como um tempo
de quarenta anos (2Sm 5,4). Portanto, o messianismo dos profetas tem, ha que se
reconhecer, relacdo direta com a manutencdo das fronteiras e com a questao da
posse politica de Israel sobre o territério da Terra Prometida. Mas ha uma questao
que se deve levar em conta: a construcdo do messianismo nos profetas ndo aparece
como interpretacéo da Lei, onde estao fixados os mitos que dizem a Israel quem eles
sdo. Aparecem, no entanto, como registro de uma expectativa histérica e politica que
se desenvolveu em lIsrael e Juda em tempos de ameagas estrangeiras, como foi o
séc. VIl a.E.C.. Em outras palavras, o messianismo profético ndo deve ser entendido
como uma via de interpretacdo da Torah, mas como o registro de uma perspectiva
histérica até mesmo conflitante em relacdo a forma como os profetas compreendiam
a Terra. E como se os profetas atestassem: nés entendemos que a Deus pertence a
Terra e ele a toma e a devolve quando quiser, mas alguns entre o povo esperam o
retorno de um rei que, alheio aos designios divinos, mantera o controle das fronteiras
como fez seu antepassado Davi.

O sionismo cristdo, portanto, € uma expressdo contemporanea dessa
contradicdo interna. Reivindicam a posse da Terra e, para legitimar, dentro da
religiosidade, uma reivindicagdo com tamanha expressao, retornam ao texto biblico,
sobretudo da Torah. Sua evocagao do messianismo profético é essa atualizagao de
uma expectativa histérica que n&o esta necessariamente relacionada ao texto, mas a
um saudosismo do passado que se associou a memoria religiosa, dada a presenca
da figura de Davi na tradi¢cao judaico-crista. No caso do sionismo cristdo, o aspecto
escatologico pode ser mais bem desenvolvido porque o Cristianismo tem

desenvolvida uma doutrina escatologica, mais do que a religido do Antigo Testamento
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no periodo profético. Se se faz uma leitura literalista do Apocalipse, por exemplo, &
facil chegar a afirmagao de que, quando vier o messias e ele restaurar o Reino de
Israel, diz a Escritura que em Jerusalém se fixara a sede do Reino (Ap 21,2). Portanto,
manter a posse sobre Jerusalém é como adiantar a vinda do messias e a restauracao
do Reino.

Nisso torna-se relevante observar como a leitura fundamentalista é seletiva. Se
sionistas judeus leem exclusivamente as promessas dos profetas € porque elas séo
as unicas em seu texto sagrado, a Biblia Hebraica, base para a sua fé. Para os
cristdos, no entanto, o ideal interpretativo seria que o Antigo Testamento passasse
pelo crivo do Novo Testamento, que, por sua vez, traz uma visao nova e bem diferente
das promessas messianicas e, inclusive, sobre quem é o Messias, tornando-se o
nucleo principal da fé cristad. Mas ndo é assim que funciona para os sionistas cristaos.
Em lugar de dar a primazia a referéncia do Novo Testamento, eles pingam no Antigo
Testamento o que melhor se adequa aos seus pressupostos de fé. Uma leitura integral
das Escrituras, portanto, traria a tona o novo messianismo assumido por Jesus e sua
propria proposicao a respeito do que deveria ser o Reino restaurado.

Segundo os Evangelhos, o Reino mencionado por ele n&do seria o Reino de
Israel politicamente organizado e restaurado a partir do poderio militar do messias,
como os judeus esperavam. Os evangelistas registram essa nogao em diferentes
circunstancias de sua narrativa sobre Jesus, como na Paixao segundo Joao, em que
o proprio Jesus diz: “Meu reino nio é deste mundo. Se meu reino fosse deste mundo,
meus suditos teriam combatido para que eu nao fosse entregue aos judeus. Mas meu
reino nao é daqui” (Jo 18,36). Em Mateus e Lucas, o ensinamento de Jesus sobre seu
reino o compara a uma semente de mostarda, que, uma vez langada e germinada,
cresce e se torna uma arvore frondosa (Mt 13,31-32; Lc 13,18-19). A metafora sugere
um processo lento e permanente de instauragao, pacifico como o movimento natural
do crescimento de uma arvore. Também no Evangelho de Mateus, outro ensinamento
registrado trata do poderio do Filho de Deus em seu reino: seu julgamento consiste
em separar os que foram capazes de viver segundo a misericordia € o amor mutuo
daqueles que nao foram (Mt 25,31-46), critérios nada relacionado as origens étnicas.

O sionismo cristdo, assim, prefere as promessas messianicas do Antigo
Testamento as dos Evangelhos e, aliado a violéncia derivada das narrativas
fundamentalistas, vé o outro como ameaca. A alianga entre a narrativa violenta e a

visao demonizada do outro é tdo estreita que ndo ha como dizer qual € causa e qual
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€ derivagdo. Ambas se valem mutuamente da outra para reforcar o movimento. A
perpetuacdo de suas narrativas vai, pouco a pouco, envolvendo aqueles que
ingenuamente deixam-se formar por elas e comega a reproduzir essa postura religiosa
e social. A narrativa fundamentalista de demonizagdo do outro, importam as
expectativas messianicas antigas, em que o messias restauraria Israel como a nagao
dominante, a maior sobre todas as nacdes, trazendo paz aos eleitos mediante o
exterminio dos outros.

Grande parte do apoio aos ideais sionistas do Estado de Israel, hoje, vem do
sionismo cristdo, desde o apoio ideoldgico até o financiamento da guerra e dos seus
avangos, nao sendo necessario recorrer ao cenario internacional para procurar tais
apoiadores. Valendo-se do discurso de apoio a Israel, o ex-presidente Jair Messias
Bolsonaro angariou grande aceitacao entre os eleitores advindos da chamada nova
direita evangélica, presente no meio do protestantismo neopentecostal,

majoritariamente fundamentalista. Assim relatam Machado, Mariz e Carranza:

Fonseca (2018) estima que, no segundo turno das elei¢cdes de 2018,
“Bolsonaro obteve cerca de 20 milhdes de votos e Haddad 10 milhdes”
de parte dos “42 milhdes de eleitores evangélicos”. “Brancos, nulos e
abstencdes teriam ficado em torno de 12 milhdes, o que representaria
cerca de 67% dos votos validos de evangélicos para Bolsonaro,
enquanto Haddad teria recebido 33%”. Ou seja, os eleitores
evangélicos ajudaram na vitéria do candidato do PSL (Machado;
Maria; Carranza, 2021, p. 18).

Uma vez eleito, Bolsonaro seguiu com a demonstragéo de seu apoio a Israel e
o resultado dessa alianga € que, “em 2023 Bolsonaro figurou em 2° lugar entre os 50
principais aliados cristdos de Israel em todo o mundo, segundo a lIsrael Allies
Foundation” (Calfat, 2024, p. 46).

Assim, enquanto é preciso reconhecer que o sionismo, no contexto judaico e
israelense, configura-se, sobretudo, como um movimento politico que instrumentaliza
a religido para alcancgar seus objetivos, o0 sionismo cristdo, pelo contrario, surge como
um movimento antes de tudo religioso, motivado mesmo pela crenga, em que o
engajamento no apoio as reivindicagdes sionistas, particularmente as do Estado de
Israel, é expressado da fidelidade as Escrituras (Calfat, 2024, p. 46). Em suma, o
sionismo cristdo € mais biblico — em uma perspectiva fundamentalista — do que o
sionismo secularizado ou israelense. Por outro lado, enquanto o sionismo como

intencao de retorno dos judeus para a Palestina esta presente em diferentes correntes
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politicas, desde a extrema direita até o socialismo, por exemplo, o sionismo cristao é
um pensamento totalmente associado a direita cristd. Nao obstante essa associagao
mais clara e restrita, ha que se reconhecer que também existe uma multiplicidade de
sionismos cristdos (Machado; Mariz, Caarranza, 2021, p. 3).

A centralidade da teologia milenarista chama atengdo por influenciar até
mesmo o culto e a liturgia nesses grupos sionistas cristaos. Calfat (2024, p. 47) chama
atencao para o fato de que elementos da celebragéo judaica, como vestes, simbolos
e ritos, vao sendo inseridos no culto cristdo protestante como sinal da expectativa de
que as promessas messianicas feitas a Israel sejam cumpridas mediante a segunda
vinda de Cristo. A expectativa sionista crista pela reencarnacao do Israel biblico € um
desdém pela encarnacao do Reino de Cristo, que se sobrepde aos reinos deste
mundo.

André Reinke percebe isso ao analisar as inconsisténcias desse
atravessamento do interesse pelo judaismo que ha em tais correntes cristds. Para o
autor, o judeu e o Judaismo, nos diferentes tipos de sionismo cristdos, imaginados “a
imagem e semelhanga das ideias protestantes a respeito de politica e sociedade”
(Reinke, 2023, p. 20), ndo correspondem a realidade. Caracterizam-no os elementos
miticos pingados das Escrituras e do senso comum. Reinke chega a afirmar que, para
o sionista cristao, “o israelense, cidadao desse pais, € compreendido como um cristdo
no comportamento ético, faltando-lhe apenas aceitar Jesus Cristo como o Messias de
Israel” (Reinke, 2023, p. 20).

Ocorre uma crise identitaria quando o sionista cristdo encontra o judeu
ou o Israel verdadeiros e suas demandas bem pouco ortodoxas. Ele
néo entende quando descobre que as questdes sobre casamento
homoafetivo ou acesso publico ao aborto ndo sio tratados na
legislacao israelense, como ele imagina que deveria ser por um povo
“‘baseado na Biblia”. A consequéncia € que esse mesmo sionismo
cristdo, tdo entusiasmado na defesa de Israel, pode ganhar notas
contraditérias. Se o judeu e o Estado de Israel reais ndo podem ser
como de fato sao, entdo sua forma de ser passa a ser considerada
ilegitima de acordo com o imaginario sionista cristdo. E isso é,
basicamente, antissemitismo (Reinke, 2023, p. 20).

A analise do sionismo cristdo, portanto, revela mais um exemplo dessas
contradi¢cdes internas que o fundamentalismo biblico pratica. No entanto, a ilusdo de
uma vivéncia religiosa mais fiel mascara tais descontinuidades, bem como a promessa

de uma simplificagao das leituras e, consequentemente, das condutas faz com que
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tais formas de leitura permanegam atrativas e cada vez mais fortes na
contemporaneidade. Mesmo que o0 senso comum, muitas vezes, atribua a
religiosidade certa responsabilidade sobre a alienagdo e o fanatismo crescentes em
nosso tempo, essa ndo é nossa hipotese. Acreditamos que o vinculo de fé que muitas
pessoas sustentam com as narrativas biblicas, inclusive lendo-as como narrativas
fundantes, ndo é o que gera o fundamentalismo. E preciso, no entanto, que se saiba
interpretar tais narrativas.

A analise do que o fundamentalismo biblico tem provocado demonstra que,
embora a esséncia do pensamento fundamentalista seja alcangar uma leitura mais fiel
da Biblia com o intuito de promover uma aproximacdo maior ao Deus que se revela,
0 que acontece, na pratica, € o contrario. A leitura fundamentalista dos textos sagrados
nao é via institucional de aprofundamento da experiéncia religiosa, muito menos de
sua purificagdo, mas acaba sendo via de secularizag¢ao. Isso porque, ao propor uma
leitura biblica que nao seja interpretada, o fundamentalismo implica uma série de
decorréncias.

Por um lado, é significativo observar que, enquanto a critica ao
fundamentalismo ganha espago no ambito institucional, no ambito pessoal, muitas
pessoas continuam embasando sua fé em tipos de fundamentalismos. Isso gera uma
série de questdes para as quais ndo ha resposta porque, ainda que povoem o campo
da analise, ndo podem ser mensuradas: € ilusoria ou auténtica essa experiéncia
religiosa? Até que ponto é possivel medir essa autenticidade? Uma experiéncia
religiosa firmada sobre bases que nao se sustentam no ambito institucional gera um
tipo de fé individualista ou ainda é capaz de gerar pertenga comunitaria? Por outro
lado, é interessante observar que a associagdo da violéncia aos discursos
fundamentalistas ndo € compreendida como uma contradicdo ao ideal de vivéncia
pura da religiosidade; isso indica ja um viés especifico de interpretacédo da religido,
seja em contexto judaico, seja em contexto cristdo, que ignora o eixo presente nas

Escrituras de uma vocag¢ao da humanidade a paz e ao dialogo com o diferente.
3.3 ALITERATURA E SUAS INTERPRETACOES NA PERTENCA COMUNITARIA
Pode parecer dificii compreender como certos grupos fundamentalistas

mantém-se atuantes e numa escala ascendente em um mundo globalizado, em que

as informagdes circulam com facilidade entre a grande maioria das pessoas. Dentro
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da religido, no entanto, ha explicagdes muito claras para esse movimento: a quebra
dos paradigmas de certeza e seguranga, na contemporaneidade, provocou um
movimento de retorno as épocas em que a religido assegurava aos individuos toda
certeza e todas as respostas. Isso fez com que movimentos religiosos conservadores
atraissem muita gente — e sdo exatamente tais movimentos que escolheram,
intencionalmente, o caminho da interpretacéo biblica fundamentalista. Assim, ha uma
associacao clara na contemporaneidade entre fundamentalismo e conservadorismo
que perpetua relagdes de poder nas quais poucas pessoas tém controle sobre os
discursos que, uma vez formulados, sao reproduzidos pela grande massa. A oposigao
contemporanea entre progressismo e conservadorismo que atinge os diversos
ambitos da sociedade, desde a religido até a politica, acirra e fortalece o
fundamentalismo. Nao podemos ignorar que o fundamentalismo ndo é presente
somente nos discursos conservadores, mas pode ser instrumentalizado também para
a afirmagao de pautas progressistas, como a luta social, a tematica libertadora e a

inclusdao. Assim nota Luiz Rossi:

E possivel afirmar que leituras ndo caem do céu, mas s&o produto da
cultura, especificamente estruturas politicas e econbmicas e,
consequentemente, pelo fato dos textos (autores e leitores) serem
produtos da cultura, eles devem ser tratados necessariamente como
parte da textura social. E, talvez, a mais fundamental das afirmacoes:
uma leitura que nega o fundamentalismo tem a transformacgao social
e a justica como sua agenda. Ao nos afastarmos, portanto, de leituras
de variantes fundamentalistas, temos por objetivo libertar a Biblia das
apropriacdes e interpretagdes alinhadas com o privilégio, o elitismo e
o imperialismo que, via de regra, sao mascarados como valor neutro
(Rossi, 2022, p. 28).

Dessa forma, a adesao ao fundamentalismo como forma de leitura passa a ser
uma ferramenta de pertenga comunitaria e de afirmagao identitaria. Quanto mais o
fundamentalismo se torna parte desse conjunto de praticas autoafirmativas de um
grupo, mais as relagbes de poder n&o-saudaveis vao sendo normalizadas e
desejadas, como expressdao de um passado que nao retornou, mas vem sendo
recriado — ao menos € essa a ilusao — dentro de determinadas comunidades ou grupos
de pessoas. Na literatura, a criagdo dessas comunidades fortalece cada vez mais as
suas praticas interpretativas, como propde Stanley Fish (1992). Que algumas pessoas
espantem-se pelo fato de que uma interpretacdo fundamentalista seja aceita, no

século XXI, por um grande numero de pessoas, sem o menor questionamento, é
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facilmente compreensivel dentro da sua teoria das comunidades interpretativas.

Assim afirma o autor:

[...] a razdo de que eu possa falar e presumir que alguém [...] me
compreenda € a de que eu |he falo partindo de dentro de um conjunto
de interesses e preocupacgdes e é, justamente, com relagdo a esses
interesses e preocupacdes que ele, suponho eu, ouvira as minhas
palavras. Que o que vem a seguir seja comunicacgao ou entendimento
nao se deve ao fato de eu e ele compartiiharmos uma linguagem, no
sentido de conhecermos os significados das palavras individuais e as
regras para combina-las, mas deve-se a que uma maneira de pensar,
uma forma de vida nos compartilha e nos implica num mundo de
objetos, inten¢des, metas, procedimentos, valores etc. (Fish, 1992, p.
192).

Assim, para o autor, ndo ha um conjunto de significagbes universais, mas elas
variam de acordo com os contextos ou — para utilizar a mesma terminologia de Stanley
Fish — segundo a comunidade interpretativa a qual o individuo pertence. Nelas, as
interpretagcbes sao produzidas segundo normas “inerentes a uma estrutura
institucional dentro da qual as pessoas ouvem 0s enunciados como ja organizados
com referéncia a certos propdsitos e metas previamente assumidos” (Fish, 1992, p.
194). Assim, ainda que para aqueles que estdo de fora da comunidade interpretativa
esse condicionamento na producgao dos sentidos seja uma pratica absurda, opressora
e, até mesmo, abusiva, para os que pertencem aquela comunidade, “os significados
autorizados parecem ‘naturalmente’ disponiveis e exige um esforgo especial perceber
que eles sao o produto das circunstancias” (Fish, 1992, p. 196).

A questdo é que quando falamos em religido todos estdo inseridos em
comunidades interpretativas nas quais os significados produzidos sdo determinados
por alguma autoridade interpretativa. As fronteiras entre o pacto praticado pela
doutrina da auténtica interpretagdo e o controle exercido pelos lideres
fundamentalistas pode ser muito ténue, a ndo ser quando a autoridade interpretativa
obriga-se a ouvir a exegese e a hermenéutica académicas e a obediéncia é prestada
conservando a liberdade critica pessoal. Se a autoridade € instrumentalizada e se as
pessoas nao aderem a ela com plena consciéncia do que abrem mao e do que
assumem, a autoridade esta sendo exercida de maneira absoluta e ndo como
referencial de pertenca comunitaria.

Discursos exteriores regulam as interpretacbes, seja em comunidades

fundamentalistas, seja na mais progressista comunidade crista. Para que uma leitura
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fosse aceita, o crivo da doutrina sempre existiu, embora também houvesse, em
correntes teoldgicas distintas, divergéncias quanto ao peso da doutrina e a liberdade
critica sobre a andlise da Biblia. Desse modo, a l6gica dentro da qual as comunidades
interpretativas de Fish operam sempre foi presente nas comunidades religiosas, de
modo que a dissolucao delas nao é uma alternativa ao fundamentalismo, assim como
a sua existéncia também n&o € a unica causa. O que podemos afirmar é que a
proposta das comunidades interpretativas explica a forca que as interpretacdes
fundamentalistas tém hoje e a coes&o que elas provocam em suas comunidades, bem
como a perpetuacdo e o acelerado processo de disseminacdo que tais praticas
fundamentalistas alcangam.

O fato de que todos, de alguma forma, pertencemos a comunidades
interpretativas ndo nos priva — e isso € muito bom — da possibilidade de reconhecer
os limites e os problemas que sao decorrentes das praticas de grupos determinados,
cujo efeito tem impactado negativamente a vida de comunidades inteiras.

Desde os seus primordios, a humanidade desenvolveu ritos iniciaticos, que
marcavam o ingresso da pessoa em uma determinada comunidade. O rito iniciatico é
a celebracdo por meio da qual a comunidade atesta que o iniciado incorporou e
aprendeu os marcos de identidade que caracterizam sua pertenga. O valor desse
pertencimento fazia valer todo o esforgo ritual: sejam as dores infligidas, sejam os
esforcos de preparagcdo ou a assiduidade ao itinerario iniciatico. Isso porque a
pertenca comunitaria retorna algumas vantagens que ndo devem ser ignoradas: o
suporte coletivo a sobrevivéncia e certa protecdo, o status perante os nao-
pertencentes, um tipo especial de relagdo com o transcendente e até a posse sobre
um territério sdo exemplos.

Assim, a exigéncia do cumprimento de alguns requisitos nao se refere apenas
ao processo iniciatico, mas estende-se a pertenca. O processo iniciatico é tempo de
aprendizado pelo qual se prepara o individuo para, em toda a vida, afirmar, demonstrar
e testemunhar os marcos de identidade que o tornam parte daquela comunidade. Ou
seja, os ritos iniciaticos sao o estabelecimento de um pacto de conduta e de identidade
que caracterizam a pertenga comunitaria.

Zygmunt Bauman, em sua obra Comunidade: a busca por seguranga no
mundo atual (2022) trata do tema da comunidade investigando a diferenga entre as
imaginadas e a realidade daquelas do mundo contemporaneo. O socidlogo destaca

que a comunidade permanece sendo atraente hoje porque nela nés nos sentimos
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bem, nos sentimos pertencentes e acolhidos e sempre havera quem esteja disposto
a estender a mao nas dificuldades (Bauman, 2022, p. 9). No entanto, a pertenga tem
uma condig¢do: para Bauman, viver em comunidade exige que estejamos dispostos a
renunciar a nossas liberdades absolutas e até mesmo as nossas préprias identidades
(Bauman, 2022, p. 12). Para o autor, se se ganham a seguranca e a aceitacdo, a
pertenga comunitaria exige sempre também uma perda. Disso decorre que o desafio
das comunidades contemporaneas € oferecer algo que realmente valha a troca.
Seguindo as proposi¢cées de Bauman, a comunidade configura-se, conforme a
contribuicdo de Fish, numa comunidade interpretativa porque € sua condicao de

existéncia também um certo pacto entre seus membros. Para Bauman,

o tipo de entendimento em que a comunidade se baseia precede todos
os acordos e desacordos. Tal entendimento ndo é uma linha de
chegada, mas o ponto de partida de toda unido. E um “sentimento
reciproco e vinculante” — a vontade real e propria daqueles que se
unem (Bauman, 2022, p. 19).

Ha, portanto, uma série de elementos que compdem esses acordos e
desacordos que configuram as comunidades. A interpretacdo faz parte desses
acordos e também é configurada por eles. Por isso, na Literatura pode-se conceber
um tipo de interpretagdo que va além desses acordos religiosos. Porém, na dindmica
de interpretacdo religiosa, ndo se pode querer que esses pressupostos sejam
deixados de lado, uma vez que, como pacto comunitario, eles se impdem sobre a
interpretacdo. Ha que cuidar, porém, que se imponham sobre a forma de interpretar,
mas nao sobre os textos, uma vez que eles foram escritos e primeiro interpretados em
comunidades diferentes, que tinham para si pactos de pertenga também distintos.

No contexto contemporaneo, as comunidades diversas enfrentam uma crise de
pertenca. Especialmente entre as comunidades religiosas, tal crise vem crescendo de
formas incontrolaveis e imprevisiveis, devido a um conjunto de fatores que nem
sempre € claramente identificado. A fluidez das relagdes encontra-se imbricada a
fluidez das identidades e gera a fluidez também da pertencga. A evolugédo das grandes
religides ao longo dos séculos, de modo geral, as fez chegar a modernidade e a pos-
modernidade com o grande desafio de compreender, enfim, o que configura, em cada
uma delas, a pertengca comunitario-religiosa em um ambiente pos-moderno. No caso
cristao catdlico, por exemplo, a cristandade medieval acostumou a Igreja Catdlica no

Ocidente a cidadaos que eram, majoritariamente, batizados e praticantes do
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catolicismo por toda a vida e, em momento algum, questionariam sua presenga ou
precisariam optar entre esta ou outra profissdo de fé. A transi¢ao para a liberdade
contemporanea nao foi acompanhada, na Igreja, pelo desenvolvimento de novas
formas de propor a fé e, aos adeptos, de oferecer itinerarios iniciaticos que fossem
suficientemente vinculantes e dessem clareza tal das condi¢cdes de pertencimento que
as fizessem ser assumidas por livre adesao dos novos iniciados. Esse movimento
constitui seu principal desafio hoje.

Isso ndo quer dizer, no entanto, que as pessoas tenham passado a uma
aversao a pertenga comunitaria religiosa. Especialmente no caso brasileiro, o
processo de secularizagado ndo gerou individuos avessos a religido, mas individuos
que reconfiguraram a pertenga comunitaria em formas secularizadas de viver seus
credos ou, ainda, individuos mais conscientes da pluralidade de formas comunitarias
de vida e religiosidade, ampliando a liberdade para que eles escolhessem as que mais
lhes atraissem®. A segunda metade do século XX foi marcada por essa liberdade,
com a multiplicagdo de comunidades e expressdes religiosas e com o crescimento do
fendmeno chamado transito religioso. O inicio do século XXI precisa lidar com outro
movimento.

Certas formas de pertenga permanecem extremamente atraentes. Entretanto,
também como resposta a amplitude da liberdade de compreender e viver a
religiosidade, comunidades cujos marcos de identidade sdo mais rigidos hoje séo
ainda mais atraentes. O ser religioso experimentou a liberdade de escolher qual fé
professar e de que forma manifesta-la. Hoje, porém, alguns parecem querer renunciar
a essa liberdade, pois cresce o interesse por comunidades religiosas rigidas, cujos
individuos sao intensamente observados e controlados por seus lideres. A rigidez,
nesse caso, parece confundir-se com segurancga e respostas perante as indagacoes
humanas. A flexibilizagdo das normas de conduta ndo coincide mais com
comunidades cheias, mas o contrario parece acontecer: a rigidez nas normas oferece
uma ilusao de experiéncia comunitaria a qual aderem cada vez mais um maior numero

de pessoas.

Um exemplo disso é a ascensdo de formas fluidas de espiritualidade, expressa nos best-
sellers de autoajuda, nos perfis de coachings nas redes sociais e nas espiritualidades
midiaticas, frequentemente nos topos das listas de mais vendidos e mais seguidos nas redes
sociais.
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Nesse sentido, no campo catodlico, tem-se dado grande relevo aos processos
de Iniciacdo a Vida Cristd (IVC), uma vez que s&o tais processos de insergdo o
momento privilegiado para o reforgo, o ensinamento e a propagagao das marcas de
pertenca e de identidade catdlicas — que sdo apresentadas como proposi¢cao, nao
como imposicao. E verdade que ha um cenario complexo de desafios ao redor desse
processo iniciatico, mas, no ideal, esse € o ambiente para que a apresentacao da fé
gere atragao tal que o individuo deseje fazer parte de um corpo eclesial e, em nome
dessa pertenca, assuma uma série de manifestacées de fé e conduta, inclusive, um
modo de interpretar o Texto Sagrado. A percepg¢ao de que a interpretagao € também
um marco de pertenga comunitaria indica, aos processos de IVC, a necessaria
formacao dos individuos para a adequada interpretagcado dos textos que fardo parte do
seu cotidiano de fé, na comunidade a qual sdo iniciados®. Em outras igrejas cristas,
0S processos iniciaticos sdo também estrategicamente pensados de modo a garantir
a continuidade da comunidade.

Por conseguinte, se um modo de interpretacdo faz parte do processo de
iniciagcdo a comunidade, podemos inferir que as leituras fundamentalistas estardo
presentes como método e condigdo de pertenca em comunidades que tiverem, em
seu conjunto ideolégico, uma série de outras prerrogativas associadas:
tradicionalismo e conservadorismo, instrumentalizagdo da fé, controle de uns por
outros como resultado de uma hierarquizacdo comunitaria, reacdes violentas contra
os que pensam diferente, pensamento reacionario a pés-modernidade e saudosismo
de um passado idealizado sdo exemplos. Esse conjunto de caracteristicas ganha
forca na atualidade e constitui o marco da identidade religiosa de muitas comunidades,
seja no Cristianismo, seja no Judaismo, seja em outras tradicbes. Para além da
celebracdo dos ritos de iniciagdo, o processo iniciatico inclui o aprendizado e a
propagacao desses ideais, inclusive do modo fundamentalista de ler os textos
sagrados.

O papel da educacéo nesse processo é central. A medida em que crescem na

pertencga, os individuos séo educados para aderirem a ou rejeitarem quaisquer outras

%No campo teoldgico-pastoral, essa € uma das principais justificativas para o vinculo entre a
Iniciacdo a Vida Cristd e a chamada Animacao Biblica da Pastoral que, por sua vez, é o
esforgo de recolocar a Biblia no centro da agao pastoral e da vida pessoal de fé. Sem esse
vinculo, o aprendizado da interpretacdo que caracteriza a comunidade pode ficar
comprometido e, ao lado da fluidez das interpretagdes, crescera a fragilidade da pertenca e
da manifestacao da identidade comunitaria.
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formas ou métodos de interpretacdo. Em formas mais restritas de compreensao desse
vinculo, sado ensinados a condenar estes ultimos como perversdo da pertenca
escolhida. Dada a dificuldade da afirmacao diaria de pertenga e essa postura conflitiva
com o que é diferente, podemos perguntar: o que uma determinada comunidade
oferece ao individuo para que ele permaneca tao fiel a pratica fundamentalista de
leitura, resguardando-a como seu distintivo de pertenca?

Assim, tdo importante quanto a reflexdo a respeito da iniciagdo a comunidade
€ também a pergunta sobre como determinado individuo pode continuar expressando
sua pertenga a determinado grupo ou comunidade, porque isso € tdo fundamental
quanto seu processo iniciatico. Diferentes comunidades terdo também diferentes
distintivos de pertengca, mas a nossa pesquisa interessa explorar a forma como a
interpretacéo dos textos — especialmente os textos biblicos — € um desses distintivos,
particularmente para as comunidades religiosas.

Nesse sentido, Antoine Compagnon observa que Stanley Fish atribui as
comunidades interpretativas a complexidade das dindmicas de autoridade entre o
texto e o leitor, afirmando que “texto e leitor sdo prisioneiros da comunidade
interpretativa a qual pertencem” (Compagnon, 2001, p. 160). Se voltamos a ideia de
Zygmunt Bauman de que as pessoas trocam suas liberdades pelas segurangas que a
comunidade pode oferecer (Bauman, 2022, p. 12), analogamente, podemos afirmar
que os leitores trocam sua liberdade interpretativa pela seguranga das interpretacoes
comunitarias, partihando com a comunidade das autoridades e também das
responsabilidades decorrentes dos discursos produzidos a respeito dos textos
interpretados — sejam eles escritos ou ndao. No caso religioso, observamos essa troca
com vistas a seguranga no campo fundamentalista: melhor repetir as interpretagdes
consolidadas em minha comunidade para angariar a seguranga de promessas de
salvagao, de legitimagao de uma conduta ou mesmo de aceitagao por parte do grupo.
Porém, ndo somente nos circulos fundamentalistas a I6égica se sustenta: na Igreja
Catdlica como um todo, por exemplo, troca-se a liberdade interpretativa pela
interpretacdo segundo os critérios eclesiais, em decorréncia da fidelidade a uma vida
batismal e a um itinerario de vida em Deus, em vista de um conjunto de promessas
que se pode esperar.

A consciéncia de que a interpretagao faz parte do conjunto de elementos que
configuram a pertengca comunitaria € imprescindivel em um tempo marcado pela

fragilidade nesses vinculos. Muitas comunidades — e, dentre elas, a Igreja Catdlica,
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por exemplo — sofrem com a diminuigdo do senso de pertenca que lhes afeta como
corpo e deixa suas fronteiras cada vez mais fluidas e descaracterizadas. Uma
dificuldade de superacdo desse desafio esta, frequentemente, no reconhecimento
daquilo que realmente caracteriza uma identidade comunitaria. Enquanto se trabalha
para fortalecer alguns elementos que séo periféricos na expressdo dessa identidade
comum — como é o caso das vestes ou de alguns gestos cultuais — corre-se o risco de
perder a clareza e a identidade daqueles que de fato significam o pertencimento.

A teoria de Stanley Fish (1992) a respeito das comunidades interpretativas
ajuda a explicar como e porque interpretagdes fundamentalistas ganham tanta forga
no mundo contemporéneo, a despeito de propagarem discursos violentos, de
segregacao, desrespeito e xenofobia, por exemplo, que escancaram um retrocesso
no aprendizado da vida em sociedade, em pleno século XXI. Contudo, limitar-se a
esse uso da teoria € menosprezar seu alcance. Mais que explicar o alcance das
interpretagdes, Fish (1992) pode ajudar a iluminar seu papel nas dindmicas de
pertenca em diversos grupos religiosos contemporaneos, mostrando como formas de
interpretacdo podem fazer parte de um conjunto de pressupostos requeridos que
configuram a pertenga comunitario-religiosa, para além do que é geralmente
percebido pelo senso comum.

As comunidades que trazem a leitura fundamentalista como método sao
numerosas pelo mundo e estao ligadas as diferentes tradi¢des religiosas, monoteistas
ou ndo. Embora seus rostos e expressdes sejam diferentes, uma vez que expressam
de formas diversas as religiosidades as quais estao ligadas, suas prerrogativas séo
parecidas, como é semelhante a razdo pela qual estdo relacionadas a leitura
fundamentalista. Nesta tese, buscaremos examinar formas de leitura fundamentalista
do Antigo Testamento, sempre partindo de sua instrumentalizagdo — a utilizagdo de
forma perversa (Prado, 2018) — para entdo compreender como ele ganha propulsao
ao ser praticado também de modo ingénuo.

No que tange ao Antigo Testamento, ndo s6 o Judaismo o leu de modo
fundamentalista. Hoje, no Cristianismo, por exemplo, ha um vasto movimento de
leitura fundamentalista da primeira parte das Escrituras, especialmente buscando
legitimagdo para moral e conduta. Assim, ha os que condenam veementemente a
homossexualidade porque se apoiam no versiculo que diz “Nao te deitaras com um
homem como se deita com uma mulher. E uma abominac&o” (Lv 18,22). Embora com

menos frequéncia, também é possivel encontrar os que ndo comem sangue de
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animais, porque em Levitico esta escrito: “Todo homem da casa de Israel ou todo
estrangeiro residente entre vos que comer sangue (...) voltar-me-ei contra esse que
comeu sangue e o exterminarei do meio do seu povo” (Lv 17,10). E importante notar
que diferentes pontos de partida para a interpretacdo devem ser adotados segundo
os conteudos que trazem os diferentes textos da Biblia. Enquanto, em alguns casos,
ha que se ler o texto em perspectiva simbdlica, nesses exemplos, ha que se
reconhecer que, em determinados tempos e contextos, tais trechos refletiram,
literalmente, o cdédigo de conduta religiosa do povo. Porém, olhar a Biblia como
tessitura mitologica do passado faz perguntar sobre o modo como tais leis,
transformadas em Escrituras, interpretaram um passado para condicionar um futuro.

Dessarte, a interpretagdo contemporanea exige que se leia o texto investigando
em que medida eles realmente podem mediar a experiéncia religiosa em um novo
contexto e diante da forma como o ser humano de hoje compreende a si mesmo nas
dindmicas histéricas. Sera que as mesmas leis fazem o mesmo sentido no hoje, que
tem outro passado em que se ancorar e outro futuro a planejar? Alguns trechos serao
apenas memorias de como o povo buscou ser fiel a Deus em caminhos que, hoje, ja
nao sao suficientes para garantir a fidelidade e a manifestagao da fé.

Dentre as diferentes formas de leitura fundamentalista praticada por grupos
pertencentes ao Judaismo, ganha destaque a interpretagao feita pelo movimento
sionista. Isso porque o movimento, a partir de suas narrativas e interpretagdes, ganha
apoio até — e principalmente — para além da fé judaica de contornos tradicionais.
Chama atencao o fato de que, especialmente no Judaismo, fundamentalismo e
ortodoxia estdo em polos completamente opostos de compreensao e manifestagcao da
fé. Tao grande quanto a abrangéncia dos ideais sionistas € o impacto de suas
iniciativas sobre o cenario politico do Oriente Médio e, principalmente, sobre a vida
dos povos nao-judeus que ali habitam.

A partir de entdo, dedicar-nos-emos ao exame a respeito da presenca do
fundamentalismo biblico na formag¢ao do sionismo e na configuragdo da pertenca a
esse segmento da religiao e, principalmente, da politica de Israel. O objetivo é trazer
a tona a centralidade dessa forma de interpretacéo para um movimento que alcangou
influéncias internacionais e vem contribuindo a perpetuagcao da violéncia e da guerra
no Oriente Médio ha mais de um século. Algumas notas histéricas de como esse
processo se tornou possivel serdo necessarias a nossa aproximagao. Uma vez que o

objetivo desta tese nao é o simples exame das leituras fundamentalistas, mas seu
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confronto com outras formas de leitura da Biblia, especialmente teologica e literaria,
as interpretagdes sionistas serdo também confrontadas com outras formas de leitura

dos textos em questao.
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4 A BIiBLIA COMO LITERATURA: ANALISE DOS TEXTOS RELACIONADOS A
POSSE DA TERRA PROMETIDA

Moisés subiu, entio, das estepes de Moab
para o monte Nebo, ao cume do Fasga, que
esta diante de Jerico. E lahweh mostrou-lhe

toda a terra (...). E lahweh |he disse: “Esta é a
terra que, sob juramento, prometi a Abrado,
Isaac e Jaco, dizendo: ‘Eu a darei a tua
descendéncia’. Eu a mostre aos teus olhos;
tu, porém, nao atravessaras para la”

(Dt 34,1-4).

Quando a Teologia e a Literatura tratam da Biblia segundo a categoria do mito,
o foco estd sempre nos elementos mitolégicos presentes nos textos biblicos:
personagens animais falantes, certa percepg¢do de atemporalidade, atengdo aos
elementos cosmicos, entre outros. A originalidade desta tese consiste
especificamente em demonstrar que uma das principais contribuicées que os Estudos
Literarios podem oferecer a analise dos textos biblicos € a consideragdo de seu
aspecto mitolégico no processo de tessitura das intrigas, segundo a definicdo de
mdathos de Paul Ricoeur (Ricoeur, 2010): o processo por meio do qual a experiéncia
temporal — ndo somente passada, mas também presente e futura — € mimetizada.

Nossa proposta € compreender toda a narrativa biblica como mito, portanto. Se
permanecéssemos restritos a compreensao do mito como uma narrativa caracterizada
pela presenca de elementos mitolégicos, poderiamos aplicar esta definicdo a um
numero restrito de narrativas. E o que a exegese biblica, a teologia biblica e até a
Literatura tém feito no estudo dos onze primeiros capitulos do Génesis. Porém, se
estendemos nossa compreensdo de mito para além dos elementos da narrativa e
passamos a compreendé-lo como o processo de construgdo das narrativas, entao
toda a Biblia pode ser compreendida como uma obra construida segundo esse
processo e isso tem implicagdes diretas em sua interpretacao.

O processo de tessitura da narrativa segundo o mdthos implica reconhecer no
texto uma relagao especifica com a histéria. Enquanto os métodos historico-criticos,
sobretudo no séc. XX, procuraram na Biblia as influéncias impostas pelo contexto
histérico e as relagdes intertextuais e as tradicoes responsaveis por sua origem, nossa
proposta é de que a Biblia ndo s6 incorporou as influéncias do contexto histérico em

qgue esteve inserida, mas dialogou com esse mesmo contexto de modo a remodelar o
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presente e condicionar o futuro a partir da forma como escolhia recontar o passado.
Essa é a dindmica do mdthos que apresentamos nesta tese, apoiados em Paul
Ricoeur (2010) e Northrop Frye (2021), por exemplo.

O passado, na tessitura mitolégica da narrativa, é revisitado, reconstruido e
selecionado de acordo com as intengdes da comunidade diacronica de autores que a
Biblia possui. Ndo podemos ignorar que, entre narrativas orais, versdes escritas e
copias alteradas, temos diferentes autores construindo um mesmo texto em presentes
distintos. Essas intencdes estao relacionadas a forma como seus autores vivem o seu
presente e percebem a presenga da religiosidade na vida das pessoas, mas,
sobretudo, a forma como eles projetam e planejam um futuro. Na verdade, a mimese
da experiéncia temporal na narrativa mitica € mediada pela ideologia de seus autores.
Essa ideologia ndo nos é acessivel, hoje, sendo por meio daquilo que o proprio texto
permite conhecer.

Esse processo de tessitura do mathos €, essencialmente, ficcional. O autor faz
com as proprias maos a memoria do passado, consciente de que opera um ato de
criagdo artistica. Nenhum autor biblico tinha razdo de pensar estar construindo uma
narrativa transparente sobre acontecimentos. Todos estavam conscientes de que
seus textos eram ficgdes. Porém, o ato ficcional exige aquele pacto, j& mencionado
no segundo capitulo desta tese, de uma “suspensao temporaria da descrenga” (Reis,
2018, p. 157), em que leitor e autor tratam como crivel a narrativa ficcional, até porque
a ficcdo nao supde o rompimento radical com o mundo real. Por esse mecanismo,
torna-se possivel ler a ficgdo e ultrapassar as letras, alcangando o significado e a
mensagem. Acontece que a distancia temporal e cultural dos leitores contemporaneos
da Biblia em relagao aos seus autores, bem como as diversidades de compreensao
deste texto como um texto sagrado, colocou em xeque a eficacia desse pacto. Isso
porque ele deve ser consciente, ou seja, o leitor deve suspender a descrenga na leitura
da ficgdo porque faz um pacto voluntario, mas nao porque ignora estar diante de uma
ficcdo. A leitura fundamentalista € um exemplo da perversao deste pacto, em que os
leitores n&o tratam o texto biblico como ficgdo. A suspenséo voluntaria da descrenca
cai por terra, dando lugar a uma crenga absoluta na narrativa que pde a verdade nas
letras, nos elementos e nos acontecimentos narrados e nao torna possivel transp6-
los para acessar a verdadeira mensagem, sua verdade intrinseca. A violagao desse
pacto, portanto, implica que a leitura dai derivada esteja aquém dos limites

interpretativos do texto biblico, que € mito e ficgao.
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Dessa forma, a adequada atualizacdo do texto biblico, sua interpretacao
contemporanea, deve tomar como tarefa principal a busca pela ideologia que amparou
o processo mitico de tessitura da narrativa, porque nessa intengao consiste aquilo que
os autores da Biblia de fato registraram. Em uma época em que os textos biblicos s&o
lidos ao pé da letra ou personagens sdo tomados como modelos de vida, por exemplo,
nossa proposta de leitura da Biblia como mito propée um novo olhar sobre o texto.
N&o mais procurar o que emerge em uma primeira leitura descontextualizada ou
investigar o significado do texto para sua primeira recepgao, mas entender de que
modo o texto biblico articulou reconstrucdo do passado, necessidades presentes e
projecéao do futuro — isso tudo para pensar de que forma os textos ainda podem ser
compreendidos como mimese da experiéncia temporal do leitor contemporaneo.

Neste capitulo, tomamos alguns textos do Antigo Testamento que, com
frequéncia, sao utilizados para amparar reflexdes sobre o direito a Terra. Escolhemos
o recorte de textos pertencentes ao Pentateuco e aos Livros Historicos que estao
relacionados ao tema por serem a reflexdo mais originaria da Literatura Biblica, uma
vez que a partir deles os profetas, os Livros Sapienciais e até o Novo Testamento
constituiram também suas visdes sobre o tema. S&o trés ciclos narrativos, a saber: 1)
A alianga entre Deus e Abrado, desde seu chamado e a promessa da Terra; 2) A
apreenséao da condigao de exilio como parte integrante da identidade de Israel a partir
das memodrias do Exodo; 3) O tema da conquista da Terra e sua partilha a partir do
livro de Josué. Essa selecao de textos situa nossas analises no campo literario do
Pentateuco e da histéria Deuteronomista, que tém um papel fundamental na
construcéo da identidade de Israel a partir do Exilio.

A escolha desse recorte deve-se ao fato de que no Pentateuco e no principio
da histéria deuteronomista encontra-se a referéncia para a construgdo do mito da
Terra Prometida como posse dos primeiros patriarcas e dos que retornaram a Terra
apés o Exilio. Ha textos concebidos e escritos em época contemporanea,
pertencentes a Literatura Profética, que de alguma forma tangenciam o tema, mas
representam a interpretacao profética a respeito do mito da posse que habitava o
imaginario do povo. Escolhemos, portanto, analisar a construgdo desse mito na
narrativa hebraica e nao a interpretacdo que dele fazem os profetas, embora algum
comentario seja feito a seu tempo, conforme a pertinéncia.

Estamos conscientes de que os profetas exerceram sua atividade literaria

também neste periodo, mas, tendo sido caracterizados como aqueles que recordavam
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a Lei, consideramos que, mesmo contemporanea aos textos, sua mensagem € ja uma
interpretacdo desse fundamento da fé judaica, constante sobretudo na Torah. Dessa
forma, os textos proféticos ndo serdo objeto de nossa analise, conforme a justificativa
que oferecemos na segunda se¢ao do capitulo precedente. Procuraremos observar
as dinamicas de mimese da experiéncia temporal para propor sua atualizagdo. Os
autores mencionados ajudam a construir um quadro inicial, a partir do qual a Literatura
pode fazer inferéncias e trazer novas propostas. Nessa exemplificagcao, ficarao claros
os limites do fundamentalismo como forma de leitura, mas também, e principalmente,

a relevancia da compreensao da Biblia como mito.

4.1 CONTEXTUALIZACAO

As Sagradas Escrituras, conforme o canon cristéo, estdo emolduradas por dois
jardins. O primeiro deles é o Eden, formado por Deus para abrigar o ser humano, sua
principal criatura. No inicio do livro do Génesis, temos a justaposi¢cdao de duas
narrativas referentes a Criagdo: a primeira delas (Gn 1,1-2,4a) € de origem exilica e
pos-exilica, associada as particularidades da tradigdo sacerdotal. A segunda a ser
apresentada (Gn 2,4b-25) é a versao considerada mais antiga, guardada pela tradigao
oral, ou até mesmo escrita, pelo chamado “povo da terra” — as pessoas que ficaram
em Juda e nao foram levadas ao exilio. Com diferencas substanciais entre uma e
outra, a primeira narrativa transparece maior influéncia estrangeira, enquanto a
segunda parece guardar mais puramente a memoria dos antepassados. Tém em
comum, porém, a ideia da criacdo do ser humano a semelhanga de Deus (Gn 1,27) e,
portanto, com a vocacgao a viver no mundo criado também a semelhanga do Deus

Criador, “para o cultivar e o guardar” (Gn 2,15).

Na narracao da primeira criacao (cf. Gn 1.1-2.4a), a terra seca ('eres,
em hebraico) é conquistada por Deus e tirada do caos das aguas que
estdo sob o céu (cf. Gn 1,9-0). Ela é tornada bela, "cosmos", no
septenario da obra do Criador, que culmina na produgdo do ‘adam
masculino e feminino, e no sétimo dia do repouso de Deus, por ele
abengoado e consagrado (cf. Gn 1,26-2,4a). Na segunda narracao da
criacdo, a terra seca é tornada por Deus num "jardim em Eden™ (Gn
2,8; cf. também 2,15), no Oriente, cujo solo (ha ‘ddama, em hebraico)
€ irrigado por um rio que se dividirA em quatro bragos. Essa terra-
jardim, com as suas arvores maravilhosas e seus metais, pedras e
perfumes preciosos deve constituir o quadro permanente da existéncia
do ser humano (ha '‘adam, que em hebraico evoca o ser tirado do solo,
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o ser "terreno"), diferenciado na dupla identidade de homem e de

mulher (iS e ’i$$& em hebraico). A terra € o cenario de seu trabalho de
guardido do jardim, junto com toda espécie de animais e de aves do
céu tirados também estes do solo (cf. Gn 2,15-25). Os seres humanos
criados por Deus, desde o principio, sdo entendidos, projetados e
colocados pelo Senhor numa triplice relagao (...): relacdo com o Deus
criador; relacao intra-adamica (entre homem e mulher); relacdo entre
0s seres humanos e a terra (...) (Gasperis, 2022, p. 1471, grifos do
autor).

Admitir que tais narrativas sejam mitos, conforme explanado no capitulo dois,
implica reconhecer que sua fungao era, entre outras, contar a comunidade dos filhos
de Israel aquilo que era essencial em sua identidade — tanto naquilo que se refere a
sua origem, como no que diz respeito a sua cosmovisao —, especialmente a diferenca
dos povos estrangeiros em meio aos quais habitavam. Isso ganha relevo quando
lembramos que Israel considerava-se o povo eleito por Deus, para uma vida separada,
para ser luz entre as nag¢des (Dt 7,6). Nesse caso especifico, podemos dizer que um
dos elementos essenciais que Génesis ensina ao Israel exilado € o tipo de relagao
que eles deveriam estabelecer com a Terra — o mundo criado. Se foram criados a
imagem e semelhanca de Deus (Gn 1,27), deveriam exercer essa semelhanga no
cuidado e na criativa co-criagao; se Deus, ao criar o mundo, viu que “tudo era muito
bom” (Gn 1,31), entdo os exilados também deveriam contemplar e amar a Terra. Ha
que se observar que o amor a Terra se refere, nesse caso, ao mundo criado — que na
cosmovisdo dos povos do Antigo Oriente praticamente coincidia com as terras
habitadas, dai a ligagdo entre mundo criado e Terra Prometida. Em termos
comparativos, por exemplo, e contrario ao que se vé no Génesis, em Enuma EIlis, o
mito de criagao babilénico, os deuses rapidamente se irritaram com o mundo criado e
decidiram destrui-lo.

Os mitos subsequentes, pertencentes ao primeiro conjunto de narrativas
miticas de Gn 1-11, sdo uma elaborada reflexao sobre como o ser humano, pouco a
pouco, foi perdendo esse equilibrio original e distanciando-se de Deus, com quem
convivia em um jardim perfeito. Esse distanciamento é explicado a partir de ao menos
trés condigcbes humanas que vao ficando cada vez mais arraigadas em sua existéncia.
Primeiro, a insisténcia do ser humano em legislar no lugar de Deus, o que o impede
de observar os mandamentos e a Lei dada pelo Senhor como caminho de vida. Essa
inversao é trabalhada em Gn 3,1-24, quando Eva e Adao deixam seduzir-se pela

serpente e pelas proprias curiosidades e ambigdes, colocando em segundo plano uma
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ordem simples dada por Deus: ndo comer do fruto da arvore que esta no centro. A
segunda condigdo que promove o afastamento de Deus e a perda do jardim é a
soberba humana de querer decidir sobre a vida das demais criaturas, especialmente
sobre a vida de outro ser humano. Porta para a violéncia, essa soberba é retratada no
fratricidio de Caim contra Abel, em Gn 4,1-16. Por fim, a terceira condicdo é a
pretensédo do ser humano de tomar o lugar de Deus ao desejar construir para si uma
torre que penetre os céus (o lugar de Deus) e associar-se aos outros ndo para viverem
juntos a filiagado divina, mas para construirem para si mesmos um nome — uma tarefa

divina. Essa € a derrocada do empreendimento de Babel em Gn 11,1-9:

De uma arvore do jardim aparece depois, nos seres humanos, sob a
sugestao da serpente, a falta de fé na palavra do Senhor (cf. Gn 3); do
solo gritard ao Senhor a voz do sangue de Abel, morto pelo irmé&o (cf.
Gn 4,1-16, mas também Jé 16,18-21; Mt 23,35); a invengao dos tijolos
inebriara os construtores da torre de Babel com a tentacido de "eles
mesmos criarem um nome para si", no esquecimento do Senhor, que
€ 0 unico que nomeia ‘adam (cf. Gn 11,1-9, mas também 5,2). Sao
esses os trés pecados exemplares de todo pecado humano, e a terra
sempre estara envolvida nisso: um envolvimento que acabaria com a
destruicdo da criagdo num cosmos reconduzido ao caos das aguas
diluviais do pecado maximo, que consiste na manipulagao do divino
por parte do humano, se Noé nao tivesse encontrado graca aos olhos
do Senhor (cf. Gn 6,1-8). Com ele e seus descendentes o Senhor
estabelece a sua alianga (b°rit), em razao da qual "nenhuma carne
sera mais exterminada pelas aguas do Dilavio, ndo havera mais
Diluvio para devastar a terra" (Gn 9,11). O arco sobre as nuvens sera
a garantia da fidelidade do Criador para toda carne que se encontra
sobre a terra (cf. Gn 5,28-9,28) (Gasperis, 2022, p. 1471, grifos do
autor).

Assim, todas as aliangas que sao estabelecidas por Deus com a humanidade
ao longo das Escrituras serdao caminhos para um retorno a condigao inicial, perdida
pela soberba humana. Esse argumento é reiterado pela tradi¢gao cristd que fecha o
conjunto de suas Escrituras com outro jardim, ainda melhor que o descrito pelo
Génesis, para onde sao convidados aqueles que fizeram a Alianga com Deus que, no
Novo Testamento, é renovada em Jesus Cristo: a Jerusalém celeste, que — segundo
o Novo Testamento — ja ndo sera objeto de merecimento, mas dadiva da graga e da
misericordia divinas. Assim, se o Génesis se ocupa, em suas primeiras paginas, em
tratar do que leva a humanidade ao distanciamento de Deus, ndo € senao para que
seja possivel encontrar o caminho do retorno. Deus nao é retratado como aquele que

pune um erro com a expulsdo, mas como aquele que precisa executar as
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consequéncias do erro porque € justo, acompanhando o ser humano que errou, para
que ele seja capaz de encontrar o caminho do retorno. E por isso que as aparentes
puni¢cdes de Gn 3,14-19 vém atreladas a béngao divina: a mulher, ao lado das dores,
o Senhor da a bén¢ao da maternidade e a sabedoria da hostilidade estabelecida com
a astuta serpente que lhe trouxe confusdo; ao homem, ao lado do suor que pinga do
rosto, Deus da a béncgao do cultivo da terra para o préprio sustento; a ambos, Deus
da tunicas tecidas por ele mesmo, sinais da dignidade oferecida ao género humano.

Assim, ao tratar o tema da Terra na Biblia, tanto no Antigo quanto no Novo
Testamentos, ndo se pode ingenuamente tratar apenas do territorio geografico, mas
€ necessario que se tenha em vista que nos caminhos e descaminhos do povo estéo
protétipos de um percurso mais abrangente que todo o género humano é chamado a
fazer: o de volta para o Jardim primordial ou, de acordo com a mensagem crista, rumo
a Jerusalém celeste. Ainda que a Terra Prometida tenha fronteiras geograficas muito
bem delineadas, a leitura literaria dos textos biblicos ndo pode ignorar seu valor
simbdlico também, como Terra de passagem entre o Jardim e o retorno ou, até
mesmo, entre um antigo Jardim e o Novo.

Jean Louis Ska, em uma das obras que é referéncia atualmente para a
pesquisa exegética do Pentateuco, apdés uma revisdo cuidadosa a respeito das
diversas teorias que versaram sobre a composicdo da Torah e da obra
deuteronomista, afirma ser “impossivel fornecer uma argumentacado completa e uma
bibliografia exaustiva” (Ska, 2003, p. 199) que dé conta de expor com objetividade o
processo de composicao dos referidos textos biblicos. No entanto, apresenta sua
proposta em concordancia com outros exegetas e historiadores. Dada sua solidez e
aceitagao, sera ela que adotaremos nesta pesquisa®’.

Primeiro, ha que se reconhecer que “o Pentateuco atual é obra pés-exilica”
(Ska, 2003, p. 199). Isso significa que a época persa (aproximadamente séc. V-VI
a.E.C.) é de fundamental importancia para compreender os contornos enunciativos
finais que o texto do Pentateuco e a obra histérica deuteronomista tomam. No entanto,
a obra que se conclui no periodo persa € concebida enquanto literatura nacional no

periodo exilico (Peetz, 2022, p. 191). O mesmo pode ser considerado quando

8'Em sua obra Introdugéo a leitura do Pentateuco (2003), o autor apresenta uma exaustiva
revisdo da literatura a respeito da composi¢ao do Pentateuco que ndo julgamos necessario
reproduzir aqui. Caso seja de interesse do leitor, tal revisdo podera elucidar as razdes para
a defesa da atribuicao atual dessa autoria a época exilica e pos-exilica.
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avangamos para o principio da Obra Historica Deuteronomista, particularmente o livro
de Josué, cujos primeiros excertos sao pré-exilicos. Dadas as afinidades entre esses
dois conjuntos literarios e seu mesmo ambiente de composi¢céo, nés os trataremos
aqui sob uma mesma dtica.

Assim, a época do Exilio na Babildnia e o tempo do regresso aos territorios de
Israel e Juda séo o contexto para a concepcao dos textos que estdo em questao nesta
pesquisa, como uma literatura que se torna a base para a constru¢do de uma
identidade religiosa — que, no caso em questdo, confunde-se com uma identidade
nacional. Isso deve muito ao choque cultural e religioso que o tempo do Exilio
representa. Nessa perspectiva, a revisdo do passado e a composicao dos excertos
mais recentes dos textos vao, pouco a pouco, absorvendo as necessidades dos
exilados que escrevem os textos, reinterpretando as tradigdes orais. Escrevem, no
séc. VI a.E.C., os acontecimentos que datam do séc. XX ao séc. Xll a.E.C., mas sem
deixar entrever que escrevem memorias. Os textos sdo compostos como se fossem
escritos em uma época contemporanea aos acontecimentos. Assim, sua interpretacao
do passado nao deixa explicito aos leitores do presente tal processo de releitura e a
interpretacdo fundamentalista pode, enfim, camuflar-se como uma forma de leitura
auténtica. Quanto mais esses textos se parecem fiéis a tradigbes antigas, melhor
cumprem seu propoésito de (re)construir um passado que dé fundamento a formagéao
de uma identidade comunitaria, com vistas a orientar a conduta presente — eis o
carater mitolégico desse conjunto literario.

Além disso, € importante levar em conta que, conforme nota Ska, “a obra atual
€ composita e, por isso, contém partes mais antigas” (Ska, 2003, p. 199). Disso
decorre que o texto final do Pentateuco e da obra deuteronomista contém,
provavelmente, ndo apenas a interpretacdo do passado que fizeram os exilados do
séc. VI a.E.C., mas também a escrita, a reescrita e a nova interpretacéo de textos ja
existentes. Dessa forma, é possivel afirmar que sao textos de autoria coletiva, sem
atribuicao individual. Israel Finkelstein e Thomas Rémer defendem que a transcrigao
das tradi¢des orais em narrativas escritas pode ter ocorrido, em Israel (tribos do Norte)
em 800 a.E.C. e, em Juda (reino do Sul), no fim do séc. VIl a.E.C. (Finkelstein; Rémer,
2022, p. 36). E necessario observar que a pesquisa é favoravel a apontar que tais
textos ndo tenham sido necessariamente obras literarias completas, mas breves
excertos e fragmentos de narrativa histérica que, em alguns casos, até existiam

apenas na oralidade. Conforme Ska:
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Quando se iniciou a redagao do Pentateuco, existiam apenas relatos
isolados ou ciclos narrativos curtos, segundo a hipétese dos
fragmentos. As “fontes” apareceram mais tarde, com a teologia
deuteronémica e, sobretudo, com o relato sacerdotal. Por fim, depois
do exilio, o Pentateuco atual originou-se de um trabalho de compilagéo
e de revisdo, com acréscimos em pontos estratégicos, como na
hipétese dos complementos (Ska, 2003, p. 207).

A exegese, por muito tempo, a respeito do Pentateuco e da obra
deuteronomista, importou discernir aquilo que pertencia a época exilica, advindo de
fragmentos anteriores, daquilo que na época persa se acrescentou como um
arremate. A interpretacao literaria, no entanto, o discernimento de tais camadas de
composi¢ao ndo € mais importante que a analise do texto que hoje se tem a disposigao
em uma perspectiva sincrénica, aliado a analise da tessitura do passado — mdthos —,
especialmente no querigma que tais narrativas ensinam e nos ritos e comportamentos
que elas implicam.

O Exilio na Babilénia representa um periodo de grande crise criativa para a
religido do povo do Antigo Testamento. As tribos do Norte, chamadas de Israel, tendo
como capital a Samaria, ja haviam caido sob o dominio da Assiria em 722 a.E.C. As
tribos restantes no Sul, que formavam a chamada nacao de Juda, eram vassalas da
Assiria e, depois, da Babilonia, desde entdo. Um desequilibrio nessas relacdes
externas levou a invasao de Jerusalém e a deportacado de sua elite por volta do ano
598 a.E.C. Uma invasao mais ofensiva sucedeu-se em 587 a.E.C. Com a destruicao
do Templo de Jerusalém, o exilio estava instaurado. Em 582 a.E.C. ha uma nova
deportagao (Peetz, 2022, p. 184).

Os estudos historicos indicam que a situagado dos exilados na Babildnia, do

ponto de vista politico e econdmico, pode nao ter sido tdo severa:

Economicamente, parece que a situacdo nao é ruim para os judaitas
na Babilénia. Os exilados recebem terra que eles mesmos podem
cultivar (cf. Jr 29,4-7). Para isso, eles provavelmente devem realizar
servicos e pagamentos ao rei babildnico. E certo que os artesdos
judaitas também participam dos projetos edilicos de Nabucodonosor
e de seu sucessor, Nabénides. A situagdo social e econémica dos
judaitas no exilio parece melhorar constantemente ao longo do tempo
(Peetz, 2022, p. 193).
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Portanto, a crise pela qual passam os exilados € uma crise religiosa e social.
Até entdo, sua autocompreensdo nacional dependia inteiramente da habitacido na
Terra, que, segundo suas memdarias antigas, havia sido prometida por Deus a seus
antepassados — sejam os patriarcas, sejam os que haviam voltado do Egito — e estava
associada ao cotidiano religioso vivido no Templo e nas reunides familiares. A fé no
Deus de Israel era sustentada por esses pilares: as tradi¢des familiares, o Templo e a
habitacdo naquele territério. A vivéncia religiosa segundo esses pilares havia sido,
inclusive, apurada pela recente reforma de Josias, na segunda metade do séc. Vi
a.E.C. Segundo a tradigdo biblica, Josias operara uma reforma religiosa que
centralizava o culto no Templo de Jerusalém, abolia os chamados lugares altos —onde
se cultuavam outras divindades — e ordenava o principio de uma redagao das leis
judaicas. O povo que vai ao exilio, portanto, estava imbuido desse recente movimento
de valorizagdo de uma religiosidade purificada de outras influéncias e profundamente
ligada ao cotidiano do Templo. Também é significativo que eles cultivassem o que se
chama falsa segurancga de Israel: se Deus os elegeu como povo escolhido, nada de
ruim lhes poderia acontecer, ja que o Deus de Israel era mais poderoso que os outros
deuses e morava entre eles, em Jerusalém.

O inicio do Exilio, portanto, estremece todas as bases de seguranga desse
povo de judaitas: 1) Deus parece derrotado: o exército da Babilénia triunfou sobre o
povo escolhido e protegido por Deus e ainda destruiu absolutamente o Templo, sua
morada entre os homens; 2) Na Babilénia, ha suntuosos locais de culto dedicados a
outros deuses, bem como rituais proprios e narrativas préoprias: uma vasta literatura
que explica a origem de tudo — do mundo, do homem, do mal e do bem — ndo como
obras de Deus, mas como obras dos deuses; 3) As tradigdes antigas de Israel e Juda,
bem como seu culto, estdo comprometidos: “Como poderiamos cantar um canto de
lahweh numa terra estrangeira?” (S| 137,4). Nao s6 o saudosismo ameaca a
estabilidade das tradicoes familiares, mas a separacao de pais e filhos, os novos
casamentos e a privagao do lugar do Templo sdo condi¢des suficientes para que o
modo de vida anterior ndo se sustente na Babilonia; 4) Nao se sabe mais como ser o
povo do Senhor: todos os marcos de uma identidade nacional estavam vinculados a
Terra que fora devastada pelos Babilénios e abandonada pelos judaitas. Esse é o
cenario do presente da elaboragcdo dos textos que condicionou as visdes religiosas
dos autores biblicos e construiu a ideologia a partir da qual eles rememoraram o

passado com vistas a uma projecao do futuro.
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Apesar da crise, profetas e exilados anénimos dedicaram-se a encontrar a
esperanca em meio a desolagdo e procuraram formas de interpretar os
acontecimentos presentes a luz da fé em Deus, o que rapidamente provocou também
uma reinterpretacdo do passado: os exilados que buscavam esperanga perceberam
que algo em sua compreensao da eleigdo do passado precisava ser revisto. Por que
Deus os havia trazido do Egito? O que significava sua habitacdo na presencga do
Senhor? Em que termos se deveria compreender a eleicdo como povo escolhido? O
que deveria caracterizar sua diferenca como povo de Deus em meio as outras
nagdes?

Assim, essa reflexdo do passado sera o bergo para o Judaismo e também a
incubadora dos textos do Pentateuco e da histéria deuteronomista. Os excertos
escritos desde a reforma de Josias — que, inclusive, podiam ter sido levados para a
Babilonia junto com alguns deportados da elite judaita — foram revisitados e se
tornaram uma literatura nacional, que contribuiu para fixar as bases daquilo que
representaria a identidade judaica para a gé/4, os exilados que retornariam para Juda
a partir de 509 a.E.C., quando Ciro ordena o retorno. Nessa nova literatura produzida,
as tradigcdes rememoradas sao reelaboradas em vista da construcao de uma narrativa
coerente, as quais legitimam os marcos de identidade méveis desenvolvidos no Exilio.
Dentre eles, ganham destaque a observancia do sabado, a pratica da circuncisao e a
ligacdo com a Terra Prometida em saudades e zelo.

A obrigatoriedade da circuncisao para os recém-nascidos do sexo masculino é
justificada, portanto, como uma pratica que desde Abraao ja fazia parte do conjunto
de prerrogativas da Alianca (Gn 17,1-14). Essa ideia &, porém, uma construgcao
literaria. Parece que, historicamente, a circuncisdo n&o era uma pratica exclusiva de

Israel, sequer obrigatoria:

A circuncisdo &, por si s, um rito antigo. E praticada ja na época pré-
israelita em Canaa e conhecida por diversos povos no Levante e
também no Egito — portanto, também em Israel e Juda. No exilio, a
circuncisdo torna-se uma marca corporal distintiva da pertenca a um
povo, um sinal da alianga entre IHWH e seu povo (cf. Gn 17). Uma
tradicao pré-exilica adquire, assim, novo significado. Uma vez que a
circuncisdo é desconhecida na Mesopotamia, ela é excelente para
distinguir-se, como grupo, do restante da populacdo no exilio
babilénico (Peetz, 2022, p. 195).
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Semelhante processo acontece com as prescri¢gdes alimentares que irdo figurar
no codigo de leis de Israel. Ja que n&o eram observadas na cultura babildnica, seréo
seguidas pelos exilados como forma de marcar sua diferenga. Duas festas cuja
obrigatoriedade de observancia aparecera como marco de identidade sdo o shabat
(sabado) e a pesah (pascoa).

Antes do Exilio, a tradicdo hebraica havia crescido e se desenvolvido nos
territorios de Israel e Juda e, inclusive, os estudos histéricos mais recentes defendem
que o povo de Israel ndo nasce no Exodo, conforme a elaboragéo teoldgica do Antigo
Testamento. Nasce, porém, como agrupamento de clas na Terra Prometida (Peetz,
2022, p. 72) e, provavelmente, alguns desses clas podiam carregar consigo as
memérias dos Patriarcas e do Exodo que, reelaboradas no Exilio, sdo elevadas a
memoria nacional. A retomada dessas memorias pode ter tido como motivo principal
reestabelecer a ligagdo do Israel exilado com a Terra deixada para tras: seus
antepassados nao haviam morado la por acaso, mas porque Deus os havia destinado
aquela habitacdo. Os exilados que voltavam seu coragao a Deus para expressarem
sua disposicdo a conversao e assim serem libertados da escraviddo, entao,
entenderam que honrariam a Deus caso retomassem ardentemente o objetivo de
retornar a Terra. Por esse motivo € que escolhemos analisar textos que, nesse periodo
exilico e poés-exilico, sustentam o movimento de religacdo de Israel com a Terra

Prometida.

4.2 A ALIANCA ENTRE DEUS E ABRAAO

A analise desse processo de construgao de um passado para o povo de Israel
exilado faz logo emergir uma duvida: por que ancorar o passado do povo na historia
dos Patriarcas e nao situar sua origem em Jerusalém, a cidade do Messias, onde
havia sido destruido pela Babil6nia o saudoso Templo, morada do préprio Deus? Jean
Louis Ska nota que a escolha de Abr&do®? provavelmente se da pela origem cananeia
do povo. Como assinalado acima, a origem historica de Israel deu-se com as tribos

que se unem em Alianca por volta do séc. Xll a.E.C., préoximas a Jerusalém.

620 patriarca, originalmente, chama-se Abrdo. A mudanca de seu nome da-se em Gn 17,5,
no contexto de reafirmacao da alianga por parte de Deus. Referir-nos-emos ao patriarca com
seu primeiro nome, sempre que estivermos comentando um texto anterior a Gn 17. Para
falar da histéria do Patriarca, em geral, utilizaremos o nome dado por Deus: Abrado. O
mesmo acontece a sua esposa, que se chama Sarai e tem seu nome mudado para Sara.
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Jerusalém, nesse sentido, ndo tem um passado israelita, ja que fora conquistada

posteriormente, apenas no reinado de Davi. Segundo o autor:

Sao dois os motivos que podem explicar a escolha de Abrado.
Primeiro, permanece viva — muito provavelmente — a ascendéncia
cananeia, ou seja, jebuseia da cidade santa, conquistada, segundo a
tradicao biblica, por Davi (cf. Jz 19,11-12; 1Cr 11,4-5; 2Sm 5,6-12).
(...)- O segundo motivo talvez seja mais sutil, mas de qualquer modo
é bastante importante. Jerusalém foi destruida, com o templo e o
palacio do rei. Segundo a mentalidade antiga, esses acontecimentos
de 586 a.C. demonstram a fragilidade da cidade e das institui¢des que
estdo ligadas a ela, como o sacerddécio do templo e a monarquia. Se
0 povo quiser encontrar um fundamento seguro para reconstruir a sua
identidade, deve forcosamente encontrar algo mais sélido, quer dizer,
segundo o0 modo de raciocinar da época, algo mais antigo. Impés-se
uma solugdo: o velho santuario de Hebron com o seu “padroeiro”,
Abra3o (...). E uma cidade cosmopolita, lugar de encontro e de troca
entre diferentes populag¢des, que, estranhamente, tém Abrado como
antepassado comum. Ai se encontrava o tumulo comprado por Abrado
para Sara (Gn 23), no qual também ele sera sepultado (Gn 25,9) (...).
O Deus de Abrado era mais antigo — se me for permitido expressar-
me deste modo paradoxal — do que o Deus que residia no Templo de
Jerusalém. Ou, dito de outro modo, o Deus de Israel se tinha revelado
a Abrado muito tempo antes de tomar posse do Templo de Jerusalém
e, exatamente por este motivo, ndo “desapareceu” com a destruicéo
do santuério da cidade santa (Ska, 2016, p. 97).

Dessa forma, percebemos como a narrativa da histéria dos Patriarcas adquire
lugar fundamental para um povo que pretendia reerguer-se como nagao a partir de
suas tradigbes antigas. Chama atengao como esse reerguimento néo se da, em um
primeiro momento, pela vangléria a respeito do Templo e de suas instituigbes,
consideradas frageis a partir da crise babilénica. A forca para uma reconstrugao
possivel é encontrada na memoria mitica a respeito de trés personagens — Abraao,
Isaac e Jacd. A distancia entre sua possivel existéncia histérica e a redacdo das
histérias a eles relacionadas, bem como nossa analise do processo de redagao da
Biblia a partir da ideia do mythos, evidencia a possibilidade de que eles sequer tenham
pertencido a um passado remoto, mas tenham sido construidos como simbolos de um
grupo de antepassados aos quais pareceu importante associar a origem da fé judaica.

Na redacéao do livro do Génesis, a historia de Abrado sucedera a narrativa da
construgdo de Babel (Gn 11,1-9), introduzida pela classica formula das toledot®?,

presentes no Génesis (Gn 11,27-32). Tal sucessao sugere que o chamado de Abraao

83As listas de geragdes e descendéncias que introduzem as histdrias dos principais patriarcas.
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seja o contraponto ao pecado de Babel (Gasperis, 2022, p. 1472; Vogels, 2022, p. 36).
Enquanto os construtores de Babel intentavam a ndo dispersao e desejavam construir

seu préprio nome, rejeitavam a condugéao divina de sua historia:

Os construtores da torre de Babel tinham decidido: “Conquistemos
para nés um nome” (11,4), e a histéria tinha terminado na mais
completa confusdo. Agora, Deus assume o controle — “de modo que
[...] eu tornarei grande o teu nome” — e em Abrado todas as familias
da terra conseguirdo novamente se entender (Vogels, 2022, p. 37).

O que as pessoas queriam realizar por si mesmas e para si mesmas,
Deus fara para Abrado (Vogels, 2000, p. 67).

A resisténcia de Gn 11,1-9 a construgéo de Babel depde contra a organizagao
politica das cidades, que perpetuavam estruturas de poder opressivo e imperialista
sobre as classes minoritarias. Karen Armstrong defende que grande parte da Biblia
Hebraica tenha resistido a essa organizagéo urbana que representava o triunfo da
violéncia no seio do estado agrario. Para a autora, “lahweh insistia que os trés
patriarcas — Abraao, Isaac e Jaco — trocassem a tirania estratificada da vida urbana
pela liberdade e igualdade da vida pastoril” (Armstrong, 2016, p. 119). A cidade é o
simbolo da opressao e da morte, € o lugar associado ao estabelecimento e a atividade
agricola, que produzem excedentes e fomentam o comércio. Na narrativa mitica de
Gn 4,1-16, a primeira cidade é construida por Caim, o assassino; no fim do Génesis,
José prospera no Egito e vende comida ao prec¢o de vidas humanas (Gn 47,13-26).
No entanto, o dilema é que esse modelo de vida ndo era mais facil de se viver, pelo
contrario, com frequéncia, ele ndo era suficiente para prover o necessario a
sobrevivéncia. E por isso que no principio de sua histéria, Abrdo precisa ir ao Egito
com sua esposa, para nao sucumbirem a fome (Gn 12,10-20), e Jacd, com seus doze
filhos, também precisa migrar para o Egito (Gn 46,1-7). A tensdo entre o
estabelecimento numa vida urbana, confortavel, mas contraria ao designio divino, e a
conformagao a uma identidade nédmade e pastoril acompanhara Israel em sua histéria
primitiva.

O chamado a Abrao é, portanto, o contraponto a intencao de fazer para si um
nome — na Biblia, o chamado a pessoa € sempre a enunciagao de seu nome, que traz
consigo a reorientagao de sua vida e identidade, podendo, inclusive, incluir a troca do
nome (&€ o que acontece a Sara, em Gn 17,15; a Jaco, em Gn 32,28 e a Pedro, em Jo

1,42, por exemplo). A promessa de uma terra (Dt 7,1-10.17-26), indicada pelo préprio
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Deus, por sua vez, € o contraponto a intencdo de construir uma cidade onde a
humanidade pudesse se reunir. E o Senhor quem a reunira, como seu povo.

Ja a alianca feita por Deus com Noé indicava uma recriagdo da ordem original,
com um testemunho precedente divino, que rompia com a cadeia de violéncias,
expressao daqueles trés pecados principais da humanidade. Ao por seu arco sobre
as nuvens (Gn 9,13), o Senhor aposenta o instrumento de sua violéncia e pretende,
com sua alianga, lembrar a chance de remissao oferecida a humanidade. A alianga
feita com Abrado sera, porém, maior do que aquela feita com Noé, porque apresentara
mais do que a simples possibilidade de remissao das faltas proprias a humanidade.

O ciclo de Abrado (Gn 12,1-25,11) pode ser organizado da seguinte forma:

Quadro 1 — Organizagéao dos textos do ciclo de Abraéo

A) chamado

(Gn 12,1-9)

B) promessa da Terra
(Gn 12,10-13,18)

C) béncéao C’) béncéao C”) béncao
(Gn 14,1-24) (Gn 18,16-19,29) (Gn 21,22-34)
D) descendéncia D’) descendéncia D”) descendéncia
(Gn 15,1-18,16a) (Gn 19,30-21,21) (Gn 22,1-24)
E) posse da Terra
(Gn 23,1-20)

F) histéria de Isaac
(Gn 24,1-25,11)

Fonte: elaborado pela autora (2025).

Comentaremos os trechos que melhor trabalham a promessa da terra e a posse
que Abrado efetivamente alcanga. Sao eles: o chamado (12,1-9), a partida para o
Egito e a oferta da terra (Gn 12,10-13,18) e a aquisicao da gruta de Macpela (Gn
23,1-20).

O chamado de Deus a Abraado (Gn 12,1-9) acontece ja depois que o Patriarca
se torna um nébmade, quando ele ainda se chamava Abrao. Ele havia saido de Ur dos
Caldeus com seu pai Terah (Gn 11,31) e havia se estabelecido em Hara. Quando o

Senhor fala com ele, é para convida-lo a um desenraizamento maior que a simples
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viagem. Para Walter Vogels (2000), a eleicdo divina “é perigosa, pois em geral
comporta exigéncias. Longe de ser um titulo de gloria ou de honra pessoal, trata-se
normalmente de um chamado a um servigo” (Vogels, 2000, p. 60). Assim, a vocagao
de Abrdo € um chamado a deixar muito daquilo a que, naturalmente, o Patriarca
estivesse vinculado (Vogels, 2000, p. 61). O texto biblico enumera o que Deus pede
que Abrao deixe em uma ordem psicolégica, que vai do mais facil ao mais dificil:
“lahweh disse a Abrao: ‘Sai da tua terra, da tua parentela e da casa de teu pai, para a

I

terra que te mostrarei” (Gn 12,1). S6 entdo vém as promessas:

Eu farei de ti um grande povo, eu te abengoarei, engrandecerei o teu
nome; sé uma béngao! Abencoarei os que te abengoarem, amaldigoarei
0s que te amaldigoarem. Por ti serdo benditos todos os clas da terra (Gn
12,2-3)%4.

Enquanto o senso comum costuma ver na fé de Abrado um exemplo porque
ele migra para uma terra desconhecida, o texto biblico sugere que seu maior desafio
— aceito e cumprido — é o desenraizamento e o abandono de sua proépria familia, da
casa de seu pai. Ainda que L6, seu sobrinho, parta com ele (Gn 12,4), adiante o texto
biblico refirmara o desenraizamento de Abrao, que nao faz questao de nada para si.
Ele deixa que L6 escolha onde quer habitar, preservando o designio divino na escolha
do seu territério. O seu despojamento € o primeiro passo para que Deus va formando
seu povo desejado, ndo como aqueles que, antes de Gn 12, queriam legislar sobre si
e sobre a vida de outros, decidir sobre quem vive e quem morre ou manchar com o
sangue violento a terra onde habitavam, mas como aqueles que estavam totalmente
livres de qualquer amarra humana do desejo ou da soberba, para deixar-se conduzir
total e livremente por Deus.

Assim vai se tornando possivel perceber que, na verdade, a posse sobre um
territério ndo esta no centro do chamado feito a Abrado. Mais que para habitar uma
terra, Deus chama Abrado para ser o pai de seu povo, para ser um modelo para
aqueles que, doravante, ele chamaria; para que, por meio dele, o Senhor possa

estender a muitos sua béncao.

5“Nem todos os textos citados diretamente nesta tese o serdo conforme a delimitagéo de inicio
e fim reconhecida pela exegese, dado o longo tamanho de alguns deles. Citaremos os
trechos de forma que tornem compreensivel o enredo das narrativas e reproduzam o
essencial para a analise.
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O centro do chamado de Abrado nao esta na posse de uma terra, mas
na recuperagao da béncgao para o género humano: o termo ‘abengoar’
ou ‘béncéao’, sempre relacionado a salvagao, encontra-se no centro da
convocagao de Abrao. E repetido cinco vezes (vv. 2-3). A pré-histéria
comegou mediante uma béncao (Gn 1,28), mas a maldi¢cao se tornou
predominante. E encontrada até cinco vezes (Gn 3,14.17; 4,11; 5,29;
9,25 duas vezes). E possivel que as cinco béngdos da convocagédo de
Abrao visem a anular as cinco maldi¢gdes da pré-histéria. A salvacao
substitui a condenacdo. Essa abertura do ciclo de Abrado anuncia
assim um novo comeco, pleno de esperancga, para a humanidade
(Vogels, 2000, p. 67).

Dessa maneira, a narrativa do chamado de Abrdo ndo contém apenas a
promessa da terra, mas ao lado dela duas promessas ainda maiores: ele sera pai de
um grande povo e, em sua béngao, serdo abengoados aqueles que dele vierem. A
extensao das promessas que Deus lhe faz e a confianca absoluta que Abréo deposita
em Deus ganham abrangéncia ainda maior quando nos lembramos do que ja havia
sido informado em Gn 11,30: Sarai, a esposa de Abréao, era estéril. A um casal estéril,
Deus promete uma grande descendéncia.

Aos que leem Gn 12,1-9 concentrados na promessa de um territério, certa
decepcédo pode ocorrer. Isso porque Abrdo chega a Terra Prometida e ndo pode
habita-la imediatamente. Assim, em uma leitura superficial que reduza a promessa a
Terra, a promessa ficaria frustrada. No entanto, Gasperis indica uma leitura possivel
para a demora entre a promessa e seu cumprimento, como parte do projeto divino de

reuniao de seu povo:

Essa dilacdo temporal entre a obediéncia a palavra do Senhor, exigida
de Abrado, e a posse efetiva da terra prometida por parte de sua
descendéncia estabelece uma hierarquia entre o primado da fé de
imediato devida ao Senhor e a obtencao, ndo obstante, inevitavel, dos
bens esperados: descendéncia e propriedade da terra. As dimensées
dessa terra sdo descritas de modos diferentes: toda a terra de Canaa
(cf.Gn 12,7; 13,15; 17,8), de Dan até Bersabéia (cf. Jz 20,1; 1Sm 3,20;
2Sm 3,10;17,11; 24,2.15; 1Rs 5,5; 1Cr 21,2; 2Cr 30,5), ou até a regido
compreendida entre o Eufrates e o Mediterraneo (do Nilo ao Eufrates:
cf. Gn 15,18-20). Na realidade, em Canaa, Abraéo, Isaac e Jaco se
estabelecem como nédmades que vivem em uma regido estrangeira, e
na fé morrem sem ter conseguido os bens prometidos, mas, tendo-os
apenas visto e saudado de longe, declaram-se “estrangeiros e
peregrinos sobre a terra” (cf. Hb 11,9.13; Lv 25,23-24) (Gasperis,
2022, p. 1472).

Portanto, ja desde a narrativa dos Patriarcas, a literatura biblica introduz uma

caracteristica primordial a identidade do povo de Deus: sdo nbmades, desenraizados,
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livres para seguir o rumo que Deus ordenar. O desenraizamento manifestar-se-a na
literatura do Génesis, para os Patriarcas em termos de nomadismo e para as
Matriarcas como a condicdo de esterilidade. Ambas s&o oportunidades de
aproximacgao a Deus, fazem da angustia a circunstancia propicia para o conhecimento
divino. Contudo, também a renuncia as posses e ao fechamento no proprio cla tornam
possivel a abertura ao outro, prerrogativa necessaria a formagao da comunidade. E a

renuncia ao sujeito individual para o abracar de um sujeito comunitario.

O didlogo entre um “Eu” e um “tu” teve inicio. O texto indica uma
relagao particular entre Javé e Abrdo. Mas a missao de Abréo é para
os outros. Abrao esta situado numa relagao particular com os outros
seres humanos, em primeiro lugar os de seu povo, mas depois o0s de
todo o0 mundo. O projeto de Deus tem um fim imediato, mas visa
também a um fim mais distante. A missao de Abrdo nao se limita a
criacdo de Israel; € como uma recriagdo de toda a humanidade.
Existem diversos contrastes entre o que é pedido a Abrao abandonar
e aquilo a que ele se destina. Ele deve deixar sua terra, onde Deus lhe
fala agora, e se dirigir para a terra que Deus Ihe dara a ver, e onde
Deus ndo so lhe falara como Ihe aparecera. Ele se dirige, assim, auma
terra de Deus e, além, para toda a Terra. Em sua terra, Abrdo obedece
a Deus, mas na terra prometida ele lhe prestara um culto. Deve deixar
a casa de seu pai para se tornar ele préprio pai, ndo sé de uma casa,
mas de uma nacéo. Ele deve deixar sua familia para se tornar fonte
de salvacdo para as familias, ndo sé de uma so6 terra, mas de toda a
Terra (Vogels, 2000, p. 62).

André Weénin (2006) enxerga, nessa proposta do desenraizamento, a vocagao
especifica do povo de Deus. Podemos compreender, portanto, que aqui no chamado
ao desenraizamento, para Abrado, esta o germe da vocagao de Israel como povo
eleito. Na verdade, afirma o teélogo que a condi¢gao de desenraizamento e a condi¢ao
de estrangeiro fazem com que Israel se compreenda como um outro, cuja identidade
reside em um compromisso ético de compreender-se a diferenga das outras nagoes.

Assim afirma:

A identidade de Israel, sua diferenca, sua caracteristica de estrangeiro
residem fundamentalmente nisto: na escolha de escutar a palavra de
Deus e de deixar o mundo da cobica que conduz os homens a
violéncia e a destruicao, na escolha de entrar em um outro modo de
ser que se oponha a violéncia e a infelicidade. Mas isso implica que
esse eleito evite perverter seu préprio desejo em cobicga, e, portanto,
que assuma uma falha, um limite; que aceite ndo possuir tudo, tudo
poder, tudo saber, que consinta em nao ser tudo. Entéo, tornando-se
ele mesmo, aprende a oferecer a outro um espaco em que ele possa,
de seu lado, ser ele mesmo, em sua diferenga, em sua caracteristica
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de estrangeiro; torna-se capaz de alianga com Deus, com os homens
(Wénin, 2006, p. 118).

Abracando tal diferenga e estrangeiridade, Abréo fara varias viagens ao longo
de seu itinerario. Quando, enfim, chega a terra indicada por Deus, ela é habitada pelos
cananeus. Diante desta constatacdo, o Senhor reforca a promessa: “E a tua
posteridade que eu darei esta terra” (Gn 12,7). Abrédo, entdo, toma duas atitudes
dignas de nota: arma sua tenda, a habitagdo do nédmade, e constréi um altar para
invocar o nome do Senhor (Gn 12,8). No horizonte da literatura mitica, os autores
exilicos estdo ensinando que o pai da fé ja havia assumido para si o nomadismo como
sua identidade e nao descuidava do culto prestado ao Senhor, mesmo em terra
estrangeira. Assim, ainda que a promessa da Terra exista — Deus o diz diretamente
em Gn 12,7 — o horizonte simbdlico do texto deve levar o leitor a uma compreensao
mais ampla da promessa, nao restrita ao territério, mas como uma reafirmacao da
vocagao predita em Gn 1-2, uma recordagdo da vocagdo do ser humano a
semelhancga divina que é condi¢cao para a Alianga com o Senhor.

Podemos entender a vocagdo do ser humano a semelhanga divina presente
em Gn 1,1-2,4a, e depois reforgada pela sua missdo de cultivar e guardar a criagao
em Gn 2,4b-25, como uma grande luz para o Antigo Testamento, ja que pertence a
um dos mitos fundantes de sua identidade — desde o ambito individual até o ambito
das relagdes interpessoais, com Deus e com o mundo criado. Considerando que, para
0s povos antigos, o conhecimento geografico do mundo era muito restrito e
praticamente circunscrito aos territérios em que habitavam, a Terra Prometida cobria
uma grande parcela do mundo criado. Ao prometer a Terra a Abrado, portanto, Deus
promete de novo sua Criagdo, simbolizada pelo Jardim perdido. E como se a
promessa de Deus a Abrado reabrisse as portas do Paraiso, fechadas em Gn 3,24.
Assim, a condugao de sua posteridade a Terra deve ser compreendida em perspectiva
escatoldgica, ndo historicamente localizada — ainda que pensar essa recondugao em
termos cristdos nao caiba na fé judaica e nao possa ser uma intengao atribuida aos
autores do texto em questdo. No entanto, a abordagem literaria e simbdlica do texto
garante a possibilidade dessa interpretagéo hoje.

A interpretacdo fundamentalista que reduz a promessa da Terra a um territorio
geograficamente delimitado — ou nem tanto — e considera a posteridade uma geragao

historicamente localizada carrega consigo uma série de problemas, para além da



198

ignoréncia do aspecto simbolico apresentado acima. Primeiro, Deus promete a Terra
em gratuidade. Ele é seu Senhor e ele a dara livremente. Por isso, ela n&o deve ser
tomada a forga. Segundo, tal interpretacao faz de Deus também um refém: em seus
atos de violéncia e guerra, querem forgcar que Deus cumpra suas promessas
escatologicas de dadiva da Terra e restauragdo do Reino. Terceiro, enquanto a
promessa de Deus refere-se a um devir, uma geragcdo que vira, aqueles que
reivindicam a Terra consideram-se essa geragao escolhida.

Apos a narrativa da vocacao, o Génesis traz as narrativas da partida para o
Egito e a oferta da terra (Gn 12,10-13,18). O texto biblico rompe com a ordem
esperada depois que Abrdo vai para o Negueb (Gn 12,9) e informa a partida de Abréo
para o Egito: “Houve uma fome na terra e Abrao desceu ao Egito, para ai ficar, pois a
fome assolava a terra” (Gn 12,10). Nao € convite divino, mas imposi¢gao das
circunstancias. Tanto é que no hiato entre sua ida ao Egito e seu retorno a presenca
divina estara totalmente omitida. Deus sé volta a se manifestar em Gn 13,14, depois
que Abrao e L6 retornam do Egito e resolvem seu conflito. H4 um enredo interessante
sobre a relagédo entre Abrdo e Sara no Egito, que ndo nos interessara comentar para
os fins desta discuss&o®®. Para nds sera importante observar o desfecho da partida
para o Egito e o retorno de Abréao e L6 ao Negueb.

Robert Alter, ao comentar esse texto, recorda um midrash que sugeria a ligagao
entre esse texto e a descida do povo ao Egito. Tais conexdes ndo sdo ocasionais,
uma vez que o povo que recorda e reconstroi as narrativas a respeito de Abrado
introduz o Patriarca no seu proprio passado, a partir das vicissitudes do que vivem no
presente e interpretam como um novo Exodo. Assim, embora o Exodo esteja situado,
historicamente, algumas geracdes apos Abrado, ele € um evento arquetipico para

todo o Antigo Testamento.

O midrash reconhece que a historia de ir ao Egito em um momento de
fome era um prenuncio da estadia no Egito (“as acbes dos pais sao
um sinal para os filhos”). Mas em contraste com as versdes dos
capitulos 20 e 26 [da esposa-irma em terra estrangeira], aqui, no inicio
de todo o ciclo Patriarcal, o escritor sai do seu caminho para aumentar
as conexdes com a histéria do Exodo. Somente aqui a terra da estadia
€ o Egito e somente aqui aparece o Faradé como o soberano
estrangeiro. Somente aqui o narrador fala explicitamente de "pragas”

%Trata-se do episddio em que Abrdo pede que Sarai se passe por sua irma, no Egito (Gn
12,10-20). Robert Alter (2007) notara que esta € uma cena-padrao que se repete outras
vezes no Antigo Testamento e varios autores comentaram-na, como Walter Vogels (2000).
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(embora um termo diferente seja usado no Exodo). S6 aqui esta o
perigo da morte do marido desencadeado pela frase “eles deixardo
voceé viver’ ligada & esposa, um eco pontiagudo de Exodo 1,22, “Todo
menino que nascer vocés lancardo no Nilo, e toda menina vocés
deixarao viver”. Esta também é a mais compacta e a mais arquetipica
das trés versoes; as outras duas elaborardo e complicarao o esquema
basico, cada uma a sua maneira (Alter, 2004, p. 64, grifo do autor)®.

Passando pela provagao da fome e pelos descaminhos no Egito, Abrdo retorna
ao lugar onde primeiro havia chegado, quando atendeu ao chamado de Deus e
invocara seu nome. Além de manifestar a fidelidade mantida por Abrdao a Deus, nao
obstante seu siléncio, é também como se a interrupgado imposta pelas circunstancias
tivesse fim e Abrdo finalmente pudesse continuar a histéria que havia sido
interrompida logo apés o sacrificio em Betel, em Gn 12,8. Antes, porém, que a histéria
pudesse seguir, Abrao e L6 terdo um desafio a superar.

O retorno para a Terra ap6s o Egito, todavia, traz Abrdo e L6 em situagdes
muito distintas das anteriores. O texto havia dito que Abrao e o sobrinho tinham trazido
suas posses (Gn 12,5), mas agora elas sao td4o0 numerosas que parece nao haver
espaco para eles habitarem juntos (Gn 13,6). Mais uma vez, as Escrituras
testemunharao sua posicdo diante do acumulo de bens e riquezas: sdo motivo de
conflito entre os pastores de um e outro. A esse respeito, comenta Walter Vogels:

” o«

O verbo “habitar [viver]”, “estabelecer” é o verbo-chave da passagem
e volta a aparecer varias vezes (vv.6.7.12 [duas vezes].18). Assiste-
se a uma reviravolta estranha, mas irébnica. Antes, Abrdo e Lot ndo
podiam habitar na terra e haviam-na abandonado por causa da fome
‘pesada” (12,10). Agora, de volta a terra, suas riquezas sao muito
‘pesadas” (v.2) para que possam habitar juntos. As coisas estdo
sempre mal, numa ocasido nao ha o bastante, na outra ha demais. E
dificil ter exatamente o necessario. Tal situagdo, mais cedo ou mais
tarde, leva a conflitos. Com efeito, surge uma “rixa” entre os pastores
dos rebanhos de Abrao e de Lot (Vogels, 2000, p. 77).

%Tradugao nossa do original: “The midrash recognized that the tale of going down to Egypt at
a time of famine was a foreshadowing of the sojourn in Egypt ("the actions of the fathers are
a sign for the sons"). But in contrast to the versions in chapters 20 and 26, here, at the
beginning of the whole Patriarchal cycle, the writer goes out of his way to heighten the
connections with the Exodus story. Only here is the land of sojourn Egypt and only here is
the foreign potentate Pharaoh. Only here does the narrator speak explicitly of "plagues”
(though a different term is used in Exodus). Only here is the danger of the husband's death
set off by the phrase "you they will let live" attached to the wife, a pointed echo of Exodus
1:22, "Every boy that is born you shall fling into the Nile, and every girl you shall let live." This
is also the most compact, and the most archetypal, of the three versions; the other two will
elaborate and complicate the basic scheme, each in its own way” (Alter, 2004, p. 64).
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Podemos entrever neste texto a critica que as Escrituras fazem a um acumulo
de posses, mas sem idealizar a privagado. De fato, como defende Vogels, o grande
desafio para Israel sera viver com o necessario e resistir a tentacdo do acumulo, que
movia ja as na¢des em seu entorno, mas nao favorecia a vida dos mais pobres. Ao
longo do Pentateuco, o tema retornara como parte do caminho que Israel é chamado
a fazer para aprender a ser o povo do Senhor. E o exemplo do episédio em que o
Senhor da o mana, no deserto, apos a saida do Egito (Ex 16).

Para resolver o conflito instaurado com o sobrinho, Abrao dara um exemplo de
despojamento e propde uma divisdo, deixando que L6 faga a escolha da parte da terra
em que deseja ficar. Nao se mover pelos interesses pessoais o aproxima de Deus,
enquanto as escolhas de L6 o afastam de Deus, porque assemelham-se a opg¢ao de
ir para o Egito, que ja fizera antes Abrdo. Enquanto Abrdo é marcado pela
generosidade e pela abnegacgéo — ele poderia ter expulsado L6 sob o pretexto de que
aquela terra era uma promessa sua —, L6 aproxima-se do que parece ser uma vida
facil e pecaminosa. O texto imediatamente informa que as terras escolhidas por L6
sao irrigadas (Gn 13,10) e habitadas por um povo que desagradava ao Senhor (Gn
13,13). Ainda, ndo podemos ignorar o que acontecera adiante, com Sodoma e

Gomorra:

Lot quer tudo, o melhor, o mais belo: “Olhou todo o distrito do Jordao:
ele era todo irrigado... escolheu para si todo o distrito do Jordao”. Quer
reconquistar o “jardim de Javé”, também ele todo irrigado (Gn 2,10),
mas ao qual a humanidade nao tem mais acesso (Gn 3,23-24). O que
Lot vé lembra-lhe também “a terra do Egito”. Essa meng¢ao ao Egito
vincula o presente relato ao anterior. Abrao fora atraido pela terra do
Egito, mas sua conduta ali foi pouco edificante. Lot sente a mesma
atracao, e faz uma escolha semelhante! A Unica motivacdo que entra
em consideracgao € sua propria satisfagdo. Seu principio de vida é: “O
melhor para mim!” O procedimento de Lot € comparavel ao de Eva no
“‘jardim de Javé”, ela “viu que a arvore era boa de comer, sedutora de
se olhar, preciosa... apanhou... comeu” (Gn 3,6) (...). Passo a passo,
Lot se encaminha para o mal: “Lot armou suas tendas até Sodoma”. E
sabe-se 0 que ocorre nessa cidade, “cuja populagao eram criminosos
que pecavam gravemente contra Javé”. Abrao deixara Lot escolher
entre o norte e o sul, mas este toma a diregdo do “oriente”, direcao
perigosa. Lembra a direcdo de Adao e Eva (Gn 3,24) e também a de
Caim (Gn 4,16), ap6és o pecado. E igualmente a direcdo que os
construtores da torre de Babel tomaram (Gn 11,2). O oriente parece
ser a pior diregcao a tomar. O mais tragico de tal escolha é que conduz
ao desastre, como Eva e o Farad experimentaram. Lot ndo o sabe,
mas o leitor é advertido (...) (Vogels, 2000, p. 79).
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Depois que L6 escolhe seu destino e deixa Abrdo, € como se a narrativa
iniciada em Gn 12,1-9 pudesse continuar. E interessante que as decisdes tomadas
por Abrdo, antes, o langaram em uma viagem solitaria para o Egito. Deus n&o falara
com ele |4, mas volta a cena, apos sua generosa proposi¢ao de dividir com o sobrinho

suas terras, e a afirmar para Abrao sua promessa:

Ergue os olhos e olha, do lugar em que estas, para o norte e para o
sul, para o Oriente e para o Ocidente. Toda a terra que vés, eu a darei,
a ti e a tua posteridade para sempre. Tornarei a tua posteridade como
poeira da terra: quem puder contar os graos de poeira da terra podera
contar teus descendentes! (Gn 13,15-16).

A repeticdo da promessa revela que Deus é quem dispde da terra e entrega a
quem ele deseja entregar. Abrdo possui a terra precisamente porque esta disposto a
dividi-la com alguém, assim como estara disposto a fazer com seu proprio filho, em
Gn 22,1-18. Abrado, mais tarde, confiara em Deus a ponto de entregar-lhe seu unico
e esperado filho legitimo, aquele nascido de sua esposa Sara, ja em sua velhice.
Assim, Abrado torna-se o modelo de alguém que n&o so acredita em Deus, porque
sabe que ele existe, ja que falou com ele e Ihe prometeu uma terra. Abrado tem fé:
ele esta disposto a realizar o que em sua limitada compreensao humana poderia
parecer nao ter sentido, em nome da confianca absoluta de que, em Deus, ha uma
l6gica diferente na qual o incompreensivel torna-se cheio de sentido. Assim, ndo é
simplesmente a viagem de Abrado que prova sua fé, mas sua capacidade ilimitada de

tudo oferecer a partir da confianca em Deus:

O ciclo de Abrado contém, desse modo, dois episodios nos quais, num
ato de fé-confianca, Abrdao esta pronto a sacrificar as promessas,
primeiramente a da terra, em seguida a da descendéncia. Deve ter
sido dificil para Abrdo, quando foi chamado, deixar para tras a
seguranga do passado (12,1), mas € ainda mais penoso sacrificar o
futuro. Esse sacrificio do futuro engloba toda a vida de Abrao apés seu
chamado. O primeiro se situa no inicio de sua vida, e o segundo, perto
do final. Evidencia-se, porém, uma diferenca importante entre os dois
relatos: Abrao sacrifica a terra a Lot, seu “irmao”, enquanto sacrifica a
descendéncia diretamente a Deus. Longe de considerar o presente
relato um episddio anddino, e intitula-lo, como se fez com frequéncia,
“a separacao de Abrao e Lot”, pode-se falar de fato de “oferenda da
terra” ou de “sacrificio da terra”. Nas duas provacoes da fé, Abrao, que
esta pronto a oferecer o préprio objeto da promessa, & confirmado
nessa promessa. A terra e seu filho sao efetivamente, portanto, o dom
da graga, e ndo o fruto de uma solugdo humana qualquer, dai a
permanéncia desse dom divino (Vogels, 2000, p. 82).
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O texto pos-exilico do Génesis, portanto, n&o se refere ao culto somente ao
compor o conjunto de leis do Exodo ao Deuterondémio, mas ja assinala a importancia
do culto a Deus a partir da conduta de Abrado. Ele nao so6 “invoca o nome de Deus”
(Gn 12,8; Gn 13,4), como também faz da oferta da terra ao outro uma oferenda
agradavel a Deus, que tem como resposta a reafirmagéo da Alianga, como um reforcar
do pacto estabelecido com o Senhor.

Walter Vogels percebe como a atitude de Abrdo também rompe com a Idgica

anterior a Gn 12, propondo na verdade uma nova forma de lidar com a alteridade:

Caim, o mais velho, mata seu irmao mais jovem; Abrao, o mais velho,
deixa a escolha ao mais jovem. Quando o homem vive em paz com
seu irmao, pode pér-se em dia com Deus. Em lugar do orgulho e da
recusa de obediéncia do homem a Deus, Abrao esta pronto, num ato
supremo de obediéncia a Deus, a oferecer-lhe a outra promessa, a da
descendéncia (Gn 22). Assim, a rejeicdo de Deus conduz a rejei¢ao
do homem, mas a dadiva de si ao proximo abre para a dadiva de si a
Deus. Tal idéia é constante ao longo da Biblia (Vogels, 2000, p. 83).

Ha uma série de acontecimentos relacionados a vida de Abrado e de Sara que
constroem a origem do povo de Israel. Significativo €, também, o episédio em que
Abrado oferece hospitalidade ao préprio Deus em sua tenda, sob o Carvalho de
Mambré (Gn 18,1-16). O texto ndo esta diretamente relacionado a posse da terra, mas
a identidade de Abrado como nédmade. Se Abrado é chamado por Deus para viver
como némade, entdo a hospitalidade sera sua companheira e sua primeira virtude.
Alias, € bem provavel que tal historia tenha sido recuperada das memorias tradicionais
pelos autores pods-exilicos porque a hospitalidade, valor supremo em todo o
Mediterraneo nessa época, seria colocada, pela narrativa biblica, como uma das
principais atribuigcdes do Israel eleito, entendendo-a a partir de um contexto proprio,
nao s6 como interesse pelo estrangeiro ou pela visdo de mundo que ele podia
oferecer, mas porque, como o povo nascido do Exodo, eles experimentaram a
hostilidade. Assim, carregariam a hospitalidade como conjunto de praticas que
serviam para negar a légica egipcia e instaurar um novo modo de viver na Terra dada
por Deus: uma sociedade em que estrangeiros seriam bem-vindos e amparados em
suas necessidades — ainda que, na pratica, nem sempre tenha sido assim. Dessa

forma,
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A hospitalidade de Abrado tem também consequéncias positivas para o
povo de Israel: o antepassado “mereceu” a béncgao divina para os seus
descendentes. Assim, visto que Abrado deu agua a seus hospedes (Gn
18,4), Deus da agua a seu povo no deserto (cf. o canto do pogo em Nm
21,17) e na terra prometida (Dt 8,7) e uma fonte jorrara do templo. Do
mesmo modo, no deserto, Deus alcangou para o seu povo o descanso,
a protecao, o pdo — o0 mana — e a carne — as codornizes — porque Abrado
conseguiu tudo isso para seus visitantes. O Midrash faz paralelo com
acontecimentos da mesma natureza, depois estabelece entre eles uma
ligacdo de causa e efeito, sendo a causa certamente a conduta
exemplar de Abrado, antepassado de Israel (Ska, 2009, p. 38).

Mais uma vez, portanto, as narrativas sobre Abrado tém forte ligagdo com o
que se explicitara no ciclo de narrativas referentes ao Exodo. Ao fim desse ciclo de
narrativas, temos uma nova histéria significativa para pensar o tema da posse da terra
a partir de Abrado. Trata-se da aquisicdo da gruta de Macpela, em Gn 23,1-20.
Gasperis (2022, p. 1472) nota que o unico territério que Abrado ira, de fato, possuir, é
o0 campo onde estara o tumulo de Sara, onde também mais tarde ele mesmo sera
sepultado (Gn 25,7-10). Nos mesmos locais serdo depositados Isaac (Gn 35,27-29),
Rebeca e Lia (Gn 49,29-50,14). Jaco pedira que José transfira seus ossos parala (Gn
50,24-26). O autor sugere que o tumulo, préximo a Mambré, onde Abrado recebera e
hospedara o proprio Deus (Gn 18,1-16), torna-se “uma sepultura de passagem para a
vida” (Gasperis, 2022, p. 1472).

As negociacbes para a aquisicado de Macpela (Gn 23,1-20), no entanto, ndo
sao simples. Apos cumprir o luto pela morte de Sara (v.2), Abrado vai até os filhos de
Het e assume sua condi¢ao: “No meio de vés sou estrangeiro e um residente” (v.4).
Pede, no entanto, que eles |he concedam uma posse funeraria. Os homens
respondem com certa reveréncia a Abrado, mas esquivam-se de seu pedido.
Permitem que Abra&o utilize uma de suas sepulturas, sem mencionar sua resposta ao
pedido por um pedaco de terra (v.6). Abrado insiste, agora, levantando-se para
colocar-se de joelhos. Vogels (2000, p. 161) nota que essa atitude é a reafirmacao de
que Abrado é estrangeiro entre eles. Recordando que eles ja se dispuseram a
oferecer-lhe um tumulo, ele indica a terra que deseja: € a gruta de Macpela, pela qual
ele esta disposto a pagar o preco que vale (v.7-9). Efron, um dos filhos de Het, propde
dar o campo pedido por Abrado (v.11); o patriarca recusa e insiste em pagar o prego
devido (v.12-13). Para Vogels (2000, p. 161), sua insisténcia é sinal de que ele nao
quer colocar a esposa no tumulo de outro. Finalmente, a compra do campo fica

acertada por quatrocentos siclos de prata (v.15). Enfim, pela primeira vez, o texto
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biblico afirma: “Assim o campo de Efron, que esta em Macpela, defronte de Mambreé,
0 campo e a gruta que ali esta, e todas as arvores que estdo no campo, em seu limite,
passaram a ser propriedade de Abrado” (Gn 23,17-18). Alter indica que os vocabulos
destes ultimos versiculos sdo carregados de uma conotagdo juridica, o que pode
servir a finalidade de enfatizar que sua posse realmente passou ao patriarca (Alter,
2004, p. 116).

Robert Alter pondera que o valor acordado pela terra € muito alto —
quatrocentos siclos de prata. Para o autor, o objetivo do Patriarca € fazer uma compra
legitima, entdo ele n&o discute o valor. A respeito dos termos utilizados na constru¢ao

do texto, Alter indica que

Talvez Ephron se refira a propriedade como “terra” (erets) em vez de
sadeh, a fim de fornecer mitigagdo retérica para a enorme soma,
insinuando, por meio de um termo que também significa “pais”, que
Abrado é livre para imaginar que esta recebendo mais do que um
campo com uma caverna funeraria por seu dinheiro (Alter, 2004, p.
115, grifos do autor)?’.

Pode ser que o Patriarca nao tenha sido de alguma forma enganado pelo preco
que pagou por uma pequena extensao de terra, mas certamente o texto joga com as
palavras ao utilizar o hebraico eretz, e esse jogo torna-se especialmente significativo
para nos, que perseguimos nesta pesquisa a reivindicagao sionista de eretz Israel.

Podemos perguntar sobre a razdo de que a unica propriedade que Abraao
consegue ter, ao fim de sua vida, é o lugar onde sera sepultado e onde, antes, podera
sepultar Sara. Mais uma vez, precisamos reconhecer uma semelhanga entre o
patriarca e Moisés — que, na histdria, ainda vira, mas € personagem arquetipico para
todo o Antigo Testamento. Assim como Moisés conduziu o povo na libertagao do Egito
e em 40 anos de caminhada pelo deserto, mas morreu antes de entrar nela, tendo
sido sepultado pelo proprio Deus (Dt 34,6), Abrado também é o fundamento sobre o
qual se firmara a promessa divina, mas da terra sé possuira aquilo que se refere a sua

morte.

87Tradugdo nossa do original: “Perhaps Ephron refers to the property as ‘land’ (erets) instead
of sadeh in order to provide rhetorical mitigation for the huge sum, intimating, by way of a
term that also means ‘country’, that Abraham is free to imagine he is getting more than a field
with a burial cave for his money” (Alter, 2004, p. 115).
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Ap0s a narrativa da aquisicdo da gruta de Macpela, o texto biblico continuara a
historia do ciclo de Abrado contando a vida de seu filho. Embora os textos a ele
relacionados ndo estejam diretamente ligados ao tema da posse da terra, ha algumas
notas que valem ser recordadas para a finalidade de nossa pesquisa. Inicialmente, ha
gue se observar que a personalidade de Isaac o deixa sempre a sombra: primeiro do
pai, depois da esposa. Isso faz com que, inclusive, o livro do Génesis ndo se dedique
a um “ciclo de Isaac”, mas o deixe integrar o ciclo de seu pai. Poderiamos, portanto,
perguntar o porqué de sua memoria ter sido preservada pelos judaitas exilados que
quiseram reescrever um passado cheio de sentido e forca. Esse motivo,
surpreendentemente, pode estar relacionado a questao da Terra Prometida.

Jean Louis Ska (2016, p. 99) observa que o unico motivo para que Isaac tenha
integrado a triade dos patriarcas, apesar de sua palidez, é seu vinculo com a Terra
Prometida: ele é o unico dos patriarcas que nasce na Terra, vive toda a sua vida la e
morre sem deixa-la. Porém, ndo podemos deixar de notar que, mesmo assim, a ordem
do Senhor a Isaac em Gn 26,2 é de que ele va “morar [§kn] na terra que ele |Ihe
mostrara” (Gn 26,3). O verbo $kn significa exatamente morar por tempo determinado:
habitar, mas como némade. Karen Armstrong (2007, p. 31) nota que também Deus
pede, no meio do deserto, uma habitacdo para que possa morar (§kn) no meio de
seu povo (Ex 25,8), permanecendo com ele como um némade.

Dessa forma, todos os patriarcas terao uma relacido especial com a terra,
embora seja comum a todos eles a habitagdo nela como nébmade — mesmo no caso
em que o Patriarca nunca saia da terra, como Isaac. A esse respeito afirmam

Galvagno e Giuntoli:

Os itinerarios dos varios patriarcas configuram de maneira diversa a
relacdo de cada um com tal terra. Abrado é o fundador que, nascido
fora da terra, transfere-se para ela sob indicacdo divina (12,1-4),
percorre-a totalmente e nela morre. Isaac é o Unico patriarca que,
sempre sob intimacgao divina (26,2-5), nunca se afasta da terra. Jaco
€ o patriarca que, nascido na terra, vive vinte anos de exilio fora dela,
retorna depois provisoriamente, para terminar seus dias na terra do
Egito, com importante autorizagdo divina (46,1-5). Todavia, tal
permanéncia é delineada como provisoria, a espera do retorno do
povo de Israel para a terra de Canaa (Galvagno; Giuntoli, 2020, p. 37).

As leituras fundamentalistas do texto interpretam apenas aquilo que convém as

suas defesas; por isso, é dificil compreender como elas se sustentam apds as leituras
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cuidadosas que fizemos nesta sec¢ao. Aos interesses sionistas, porém, importa que a
énfase das leituras recaia sobre a promessa da terra que Deus faz a Abrado (Gn 12,1);
ao fato de que o patriarca migra para la e estabelece sua morada, percorrendo os
territorios adjacentes (Gn 12,8-9), e a abrangéncia que o Senhor da ao territorio
prometido (Gn 13,15). Como mencionado no capitulo precedente, também os nomes
dos lugares onde habitam Abrado e seus descendentes € levado em consideragéo,
como um mapa para o retorno. O fato de que Abrado habitou na Terra Prometida, para
os fundamentalistas, € mais importante que o simbdlico de sua habitagdo como um
ndémade.

A analise dos textos referidos a respeito de Abrado revela, portanto, que o
cerne de seu chamado n&o esta ancorado sobre a promessa de um territério
geografico, mas sobre a recordagédo da condigdo humana: peregrinos rumo ao Jardim
perdido, figura da Terra escatolégica Prometida por Deus, uma Terra, como condigéo
para o convivio harmonioso com ele. O chamado que, na narrativa, Deus faz a Abrado
o coloca em um itinerario, o faz experimentar a condicdo de ndmade e, assim,
convencer-se de que todo o mundo criado pertence a Deus, que o reparte conforme
sua vontade — essa consciéncia se torna uma prerrogativa para a Alianga. Para a
Biblia, Deus faz Alianga com aqueles que ndo tém suas segurangas nas coisas, nas
posses ou nas pessoas, mas estao livres para seguirem pelo rumo que Ele indicar,
porque é o Senhor da vida e da histdria. Construir esse imaginario era, provavelmente,
muito importante no tempo exilico e pds-exilico, em que marcos concretos de
identidade como o territério habitado ou o templo construido mostraram-se ineficazes
e tornou-se necessaria a afirmacdo da identidade pela diferenga — portanto, era
preciso que a Literatura produzida convidasse a fidelidade unicamente dirigida ao
Deus de Israel, blindada contra influéncias estrangeiras.

Se as questdes filoséficas ao redor da hospitalidade sdo complexas e tém
distinguido cada vez mais uma hospitalidade real de outra ideal, reservada aos deuses
e aos mitos, nesta hospitalidade oferecida por Deus vemos um exemplo deste
segundo tipo. A hospitalidade que Deus oferece a Abrado antes mesmo de fazé-lo
némade e leva-lo a Terra é a resposta ao que Derrida pergunta, em sua obra Da
hospitalidade (2003):

A hospitalidade consiste em interrogar quem chega? Ela comeca pela
questao enderegcada a quem vem (...) como te chamas? (...) como vou
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chamar-te? (...) Ou sera que a hospitalidade comega pela acolhida
inquestionavel, num duplo apagamento, o apagamento da questdo e
do nome? E mais justo e mais amavel perguntar ou ndo perguntar?
(...) a hospitalidade se torna, se da ao outro antes que ele se
identifique, antes mesmo que ele seja (posto ou suposto como tal)
sujeito (...)? (Derrida, 2003, p. 27, grifos do autor).

Para Abrado, essas perguntas possuem uma resposta particular. Deus o
precede, em conhecimento e em dadiva da hospitalidade. Antes que ela seja pedida,
€ concedida; antes de qualquer apresentacao, Deus conhece o nome de Abrdo — e
conhece tao bem que podera muda-lo mais tarde. Sua vocacédo € mais a de ser um
hospede de Deus do que proprietario de uma terra que Ele Ihe da.

Nao é a toa que, em Gn 18,1-16, Abra&o retribuira a Deus, que Ihe aparece sob
a forma de trés viajantes, a hospitalidade recebida. Ali naquela circunstancia Abrado
e Sara receberdo sua grande promessa particular: o filho Isaac. Porque Isaac lhes é
dado apds Abraao oferecer hospitalidade a Deus? Talvez porque a cena perfeita no
ritual da hospitalidade seja o atestado de que Abrado, enfim, compreendeu que é um
peregrino hospedado em sua Terra pelo préprio Deus e que essa dadiva carrega
consigo responsabilidades. Tendo recebido a hospitalidade do préprio Deus, ele esta
disposto a também da-la aos que passarem a entrada de sua tenda.

A histéria de Abrado, portanto, € uma histéria de aprendizado da imitacéo
divina: como Deus lhe deu a Terra, ele também a deu ao sobrinho L6; como Deus Ihe
deu a dadiva da hospitalidade, ele também hospeda viajantes que se aproximam;
como Deus Ihe concedera uma posteridade, ele também oferecera sua posteridade
quando ela Ihe for pedida por Deus (Gn 22,1,19).

O tema da dadiva que corresponde a hospitalidade oferecida é bem evidente
na consagrada histéria da mitologia greco-romana de Filémon e Baucis. Quando
Jupiter resolvia descer do Olimpo disfargcado de mero mortal, Mercurio o
acompanhava e a hospitalidade dos mortais era posta a prova. Em uma dessas
incursdes, os dois deuses encontraram hospitalidade somente em uma casa muito
rustica e simples, pertencente ao casal Fllémon e Baucis. Com toda a simplicidade,
os dois ofereceram o melhor aos seus hdspedes, desde o descanso ao banquete, sem
saber que eram deuses. Gratos pela hospitalidade, os deuses revelam-se a Filémon
e Baucis, deixando que pedissem o que quisessem. Os dois pediram que nenhum dos
dois sobrevivesse ao outro e que pudessem morrer juntos. Assim se fez e os dois

envelheceram juntos, até se tornarem uma tilia e um carvalho entrelagados pelas
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mesmas raizes. O mito ilustra alguns elementos fundamentais da hospitalidade e seu
ritual.

A hospitalidade, nas diferentes culturas, é associada a simplicidade: quem
menos tem, mais € capaz de gratuita e desinteressadamente oferecer a hospitalidade
a quem bate a sua porta. A hospitalidade verdadeira é gratuita e desinteressada, mas
ha uma contradigédo inerente ao ser humano: mesmo no amor mais proximo de uma
gratuidade ainda se espera algum tipo de retribuicao®. Poderiamos dizer que o amor
verdadeiramente desinteressado € um atributo divino, um ideal inalcangavel a
humanidade. Porisso, a hospitalidade termina sempre com um presente, uma dadiva.
No caso biblico, podemos compreender a dadiva da Terra como a retribuigdo pela
hospitalidade oferecida a Deus por Israel. Ele também, na concepc¢ao biblica, como
Jupiter e Mercurio, visita os homens e propde conhecer a si mesmo com seu projeto
de vida e sua Lei.

Por fim, se parece estranho que Abrado e seus descendentes s6 tenham
possuido daquela terra o que se referia a sua morte, pode também ter algo a ver com
a construcado de sua identidade como némades, desenraizados. Alias, nota Derrida,
na obra referida: “O que acontece no final de Edipo em Colona? Edipo, diziamos nos,
ilustra essa estranha experiéncia da hospitalidade: morre-se no estrangeiro e nunca
como se gostaria” (Derrida, 2003, p. 83). Para o filésofo, o timulo onde se visitam os
mortos e a lingua materna sao os ultimos resquicios de enraizamento que aqueles

que assumiram a condicao de exilados mantém.

As “pessoas deslocadas”, os exilados, os deportados, os expulsos, os
desenraizados, os nbémades, tém em comum dois suspiros, duas
nostalgias: seus mortos e sua lingua. De uma parte, eles gostariam de
voltar, pelo menos em peregrinagéo, aos lugares em que seus mortos
inumados tém sua ultima morada (a ultima morada dos seus situa,
aqui, o ethos, a habitacao de referéncia para definir o lar, a cidade ou
0 pais onde os pais, o0 pai, a mae, os avls, repousam num repouso
qgue é o lugar de imobilidade a partir do qual se mede todas as viagens
e todos os distanciamentos) (Derrida, 2003, p. 79, grifo do autor).

%Simone Bernard-Griffiths trabalha a hospitalidade amorosa como uma perversdo da
hospitalidade, na qual se exige do héspede, implicitamente ou n&o, “o dom do coragao, ou
mesmo do corpo” (Bernard-Griffiths, 2011, p. 461). Seguem a mesma proposi¢ao sobre a
associacao entre amor e retribuicdo Jacques Derrida, em Da hospitalidade (2003) e Marcel
Mauss, em Ensaio sobre a Dadiva.
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Assim, se Deus pede de Abrado o desenraizamento total, o tumulo de Sara
sera a sua unica posse, suas unicas raizes ainda mantidas — e o serdo também para
sua posteridade. E uma profecia terrivel que ainda hoje os povos que lutam em
guerras pela Palestina consigam manter apenas seus tumulos — os proprios e os que
forgadamente abriram — como suas ligagbes profundas com a Terra.

Concluimos, portanto, que as narrativas reconstruidas, da oralidade para a
literatura escrita, pelos judaitas do exilio e pos-exilio babilénico, como mitos, de fato
apoiaram-se em uma experiéncia de alteridade. As relagbes daquele tempo exigiam
que a Literatura pudesse fornecer um sentimento de pertenga a um povo cujas raizes
eram antigas e, enquanto entrelagavam as histérias particulares dos exilados, as
vinculavam a terra deixada para tras. A figura do Patriarca Abrado comega a construir
um anuncio fundamental — querigma — de um povo que é chamado por Deus ao
nomadismo, ainda que viva durante toda a vida estabelecido em um unico lugar. Esse
nomadismo €& constituido pelo desapego total a sua parentela, aos bens materiais ou
a qualquer seguranga que lhe possa impedir de seguir livremente os designios de
Deus. Abraao foi, na Literatura Biblica, o modelo de um homem livre e absolutamente
confiante em Deus, ainda que ele também guardasse certo mistério em seus
designios. Torna-se, portanto, 0 modelo de fé para aqueles que ndo veem Deus, mas
confiam em sua existéncia e acao. Para estes, o modelo de conduta de Abrado passa
a caracterizar o seguimento: ndo somente acreditar que Deus existe, mas saber
abandonar-se inteiramente a qualquer um de seus designios, por mais desafiadores

que eles possam parecer.

4.3 EXODO: O CAMINHO PARA A TERRA PROMETIDA

Os estudos da historia de Israel afirmam que sua origem se deu a partir da
alianga entre tribos estabelecidas na regiao do Levante, no Oriente Proximo, proximo
ao ano 1220 a.E.C., data provavel do Exodo. No séc. XIV a.E.C., havia, na regiao,
alguns pequenos reinos, organizados a partir da estrutura de cidades-Estado, que
eram suditos do Egito, mas também viviam em permanente conflito entre si. As
estruturas de poder desses pequenos reinos eram ameacgadas pelos rebeldes que
habitavam a regido como seminémades e refletiam certo descontentamento social,

como os chamados hapirus. A tradicdo do Exodo e a centralidade que sua narrativa
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adquire na literatura de lIsrael, organizada no pos-exilio, estdo profundamente
associadas a esse processo de origem do povo.

Jorge Pixley (2013, p. 15) apresenta trés teorias para o surgimento da
necessidade de alianga entre as tribos no Levante, protagonizada especialmente
pelas tribos menores em uma insurreigdo contra os reinos estabelecidos. Uma delas
propde uma unidade racial primitiva: existiria um tronco familiar comum, representado
posteriormente nas narrativas pela figura de Abrado. Outra teoria, de cunho mais
socioldgico, atribui esta unidade a pratica do pastoreio de animais. Segundo seus
propositores, o conflito entre Canaa e Israel tem a ver com o conflito entre agricultores
e pastores. Na Biblia, a oposicao entre essas duas bases pode ser reconhecida em
muitos aspectos, conforme explanaremos adiante. A terceira possibilidade é que a
alianga entre tribos na regido do Levante tenha tido como motivagdo uma insurreigéo
camponesa contra os reis da regido. No modelo de produgéo tributario, as aldeias
tinham condi¢cdes de subsistir sem os aparelhos do Estado, a quem deviam impostos.
A insurreicao em vista de uma unidade tribal era, portanto, uma “reacdo contra a
dominacé&o dos reis em nome de uma sociedade camponesa igualitaria” (Pixley, 2013,
p. 17).

Na verdade, as trés teorias sdo pertinentes quanto a situagao das tribos no
Levante do séc. XIV a.E.C. Sua divergéncia deve-se a avaliagao das razdes que mais
pesaram para que, a partir do séc. X a.E.C., o territério de Israel ja pudesse ser
reconhecido como um pequeno reino. Nao € objeto desta tese avaliar e defender tais
teses; mas, tdo somente, perceber que elas sdo importantes para que se tenha
conhecimento da situagao de Israel nessa época e se possa compreender o contexto
no qual as tradicbes orais antigas comegam a ser fixadas pela escrita, em um
processo de reelaboragao e criagao, até se tornarem Escrituras.

Jorge Pixley defende que as histérias dos Patriarcas, bem como as historias
referentes ao Exodo, ja fizessem parte da meméria das tribos reunidas no Levante
(Pixley, 2013, p. 13). Entretanto, provavelmente ndo eram todas elas pertencentes as
mesmas tribos: alguns podem ter vindo do Egito apds passar pela escraviddao, mas
outros podem nunca ter saido do Levante. Assim, um grupo de pessoas trazia consigo
a memoria da libertacao (ou fuga) do Egito, outra tribo trazia consigo a lembranca de
antigos Patriarcas e ainda outro grupo carregava consigo a fé em YHWH e o culto
monoteista. A alianga entre as tribos fez com que, com o passar das geragoes, todas

essas historias fossem sendo combinadas e unificadas como uma memaoria coletiva,
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até que se tornassem um conjunto de narrativas sobre as quais se firmava a
identidade desse povo emergente.

Finkelstein e Rdmer notam que a composi¢ao da Biblia Hebraica no pds-exilio,
a partir da consciéncia a respeito de sua necessidade adquirida no periodo exilico,
mescla as tradicdes das tribos do Sul as tradicdes advindas do Norte. Inicialmente,
essa é uma mescla ndo muito ébvia, uma vez que o Norte havia sido destruido pela
invasdo assiria no séc. VIIl a.E.C. e sua populagéo havia sido dispersa. Os judaitas,
pertencentes as tribos do Sul, que séo levados ao Exilio, poderiam ter ignorado tais
tradi¢coes israelitas e as geragdes pds-exilicas deixado de lado as histérias do Norte,
mas néo € o que acontece. Descobertas arqueoldgicas permitem distinguir, em parte,

as origens de algumas tradigbes. Finkelstein e ROmer apontam que

O ciclo de Jacd, por exemplo, pode ter sido conservado no templo de
Fanuel; o relato sobre o Exodo pode ter sido celebrado na Samaria e
as tradigbes antigas que evocam a presencga de Israel no norte de
Moab, podem ter sido memorizadas em Nebo que, segundo a
inscricdo de Mesha, era um santuario israelita (Finkelstein; Rémer,
2022, p. 36).

Assim temos uma série de tradigdes importantes, néo lineares em sua origem,
que pertencem as tribos do Norte, mas sao incorporadas pelos escritos descendentes
das tribos do Sul. A questao persistente é, portanto, por qué? Os proprios autores
supracitados reconhecem que as tribos do Sul poderiam ter ignorado essas historias
antigas; o deuteronomista, por exemplo, ao narrar as histérias dos reis, atribui a
infidelidade e a idolatria as tribos do Norte, deixando entrever uma certa visdo negativa
a respeito dessas tribos. Porém, no Pentateuco, as histérias fundamentais dos
Patriarcas e do Exodo ndo sé n&o sdo ignoradas, como também s&o tratadas como
normativas.

Finkelstein e Romer respondem a essa pergunta apoiados em dados
arqueolodgicos. Para os autores, ha indicios de que grande parte dos israelitas, com a
crise assiria, migram para as tribos do Sul, no territério de Juda. Essa inflacéo
demografica desencadeou o desenvolvimento de uma ideologia pan-israelita em Juda,
inicialmente voltada para dentro e para a valorizagdo das préprias memorias, na
intencao de configurar uma identidade comum (Finkelstein; Rémer, 2022, p. 38). Essa
mescla € um ponto de origem importante para a historia biblica e para a configuracao

da identidade religiosa do que, bem mais tarde, se poderia chamar Judaismo.
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Ideoldgica e teologicamente, a histéria biblica comega em 720 a.C. no
momento da queda do reino do Norte. Juda e Israel, dois reinos muito
diferentes em termos de ambiente e de tipos de populagdes, tinham,
no entanto, caracteristicas comuns do ponto de vista da linguagem, da
cultura material e do culto. Com a queda de Israel e a migracdo de
muitos israelitas para Jerusalém e Juda, a caracteristica demografica
de Juda se modificou radicalmente, os israelitas se tornaram uma
importante por¢cdo da populacdo do reino. Considerando-se, entéo,
como herdeiro e guardido da tradicdo comum aos dois reinos hebreus,
Juda se apropriou do nome “Israel” que agora se tornava vacante para
descrever a nagao unificada sob sua égide (Finkelstein; Rémer, 2022,
p. 42).

As duas principais mensagens desse movimento de unificacdo entre as
tradicoes do Norte e do Sul giravam em torno da aceitagéo da dinastia davidica e do
primado de Jerusalém e do seu Templo, que se tornaram uma ideologia dominante
com o auxilio do impulso gerado pela reforma de Josias. O fim da dinastia davidica e
a destruicao do Templo, com o inicio do Exilio, exigiram a revisédo e atualizagéo dessa
ideologia.

Ademais, é importante notar que, a partir do séc. X a.E.C; com o
estabelecimento da monarquia primitiva em Israel, a unificagdo de algumas tribos sob
um governo unico ndo anula as diferencgas de tradigédo e identidade de uma tribo para
a outra. Saul reina sobre algumas tribos do Norte em alianga, mas é Davi quem
expande seu reinado para tribos mais ao Norte e também sobre as tribos do Sul,
porque é capaz de oferecer certa paz interna as tribos, com a protecao de fronteiras.
Na transicdao para o séc. IX a.E.C., a unidade alcancada por Davi e mantida por
Salomao se rompe e as tribos do Norte e do Sul passam a ter governos préprios. A
partir de entdo, o reino de Israel passa a ser uma aliancga de tribos do Norte, que caira
em 722 a.E.C., com a conquista da capital Samaria pelo reino assirio, e o reino de
Juda refere-se a alianga das tribos do Sul, com capital em Jerusalém, que caira sob o
dominio babildénico no inicio do séc. VI a.E.C.

Se Israel, enquanto aliancga de tribos, origina-se a partir de uma insurreicao, ha
nessa teoria um forte amparo para a centralidade posteriormente alcangada pelo
Exodo na tradicdo das origens do povo. Assim afirma Pixley, ao referir-se a teoria do

surgimento de Israel como insurrei¢ao de tribos:

A grande vantagem desta teoria do ponto de vista do historiador € que
ela explica como o grupo que saiu do Egito trouxe a sua histéria da
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libertacdo da serviddo aos reis como a histéria oficial para toda a
nacao. Todos teriam vivido experiéncias similares no passado. Ela
também da uma base material a fé de Israel em um Deus que liberta
os oprimidos através dos movimentos sociais (Pixley, 2013, p. 18).

A consciéncia historica a respeito do surgimento de Israel enquanto povo
implica, portanto, uma nova compreensao a respeito do conjunto das narrativas que
compdem o Pentateuco e os Livros Historicos. No que se refere a leitura das narrativas
do Exodo, o conhecimento do contexto histérico permite perceber que um horizonte
simbdlico no qual essa literatura precisa ser analisada é o da memdéria da libertagao
de formas antigas de escraviddo, que exigia que as tribos em alianga, para
preservarem sua identidade, precisariam sempre renovar seu pacto com a liberdade,
aprendendo um jeito novo de ser povo, que ndo se assemelhasse as estruturas
opressoras dos povos vizinhos, mas, a luz da fé no Deus Unico, promovesse sempre
a libertacéao.

E um fato que o trabalho feito sobre esses textos, durante o Exilio, apresenta
de maneira mitica essas memoérias antigas, conforme ja demonstrado nos capitulos
precedentes nesta tese: uma tessitura do passado com vistas a orientacido do
presente e construgao do futuro segundo uma ideologia bem definida. A recordagéao
da saida do Egito — uma tradicdo do Norte que, antes do Exilio, ja havia entrado para
um conjunto de memodrias coletivas — precisava ser retrabalhada de modo a comunicar
aquilo que os exilados haviam considerado fundamental: pode n&o ter sido tao
prodigiosa, por exemplo, mas era preciso colocar em destaque o grande poder de
Deus, outrora provado diante de um faradé tdo perverso quanto os governantes
babilénicos. Era interessante também costurar as tradicbes dos antepassados,
conferindo-lhes unidade, para que entre o povo se despertasse a coesao necessaria
para um movimento de resisténcia religiosa e reconstrugao do que havia sido perdido.

Nesse sentido, afirma Jean Louis Ska:

A tese sempre mais defendida recentemente é a existéncia, na
realidade, de dois “mitos de fundacgao” de Israel. O primeiro conteido
do livro do Génesis & a historia patriarcal. Segundo esses relatos, a
identidade de Israel é de tipo genealdgico (...). ao lado desse primeiro
mito de fundacgao, existe outro, que se pode definir como juridico,
porque esta baseado na observancia da lei e da alianga (Ska, 2016, p.
109).
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E importante notar que todas as inferéncias que somos capazes de fazer a
respeito de como pensavam os exilados a respeito da Escritura e do que fizeram os
escritores do pods-exilio € mediado pelo texto e pelas descobertas histéricas e
arqueoldgicas, que situam a Literatura em um contexto mais amplo do que o préprio
texto permite conhecer. Assim, estamos acessando ndo as intengdes e objetivos dos
autores reais, mas a figura hipotética do autor implicito, o unico que ainda é possivel
conhecer.

Depois que essas tradicdes sao combinadas na memodria e escritas no pés-
exilio, as diferengas sdo justapostas e sua transmissdo sucessiva em um texto
unificado da Torah contribui para que elas ndo sejam tdo bem percebidas na leitura
popular. Ao analisar o ciclo de narrativas dos Patriarcas e o referente ao Exodo a partir
dessa perspectiva historica, porém, é possivel perceber algumas nuances de
significagcdo. Elas aparecem de maneira expressiva no que se refere a compreensao
da Terra Prometida na construgédo do conjunto identitario que tais narrativas definem.
Ska afirma, por exemplo, que na narrativa do Exodo a Terra néo é referida mais como
a Prometida a Abrado, Isaac e Jacd, mas como a terra onde correm leite e mel (Ska,
2016, p. 110). Ja mencionamos como, no periodo exilico e pds-exilico, os judaitas e
seus descendentes precisaram encontrar formas de compreender e viver sua
identidade que estivessem ancoradas em marcos diferentes dos pré-exilicos, que
eram a Terra, o trono e o Templo. A narrativa do Exodo &, portanto, reelaborada de
forma a narrar um caminho de descoberta da identidade do povo a luz da fé no Deus
unico. A chegada a Terra Prometida pode representar, sob esse aspecto simbdlico, o
aprendizado sobre como ser povo de Deus.

No ciclo de narrativas dos Patriarcas, a Terra Prometida esta diretamente
relacionada a alianga que Deus faz com Abrado. Sua promessa alicerga a alianga na
expectativa de acontecimentos futuros, oferecendo ao povo uma identidade — os
descendentes de Abrado sao peregrinos, rumo a Terra, como fora o Patriarca — e uma
esperanga na direcao da qual o futuro pode ser construido. Essa esperancga € a de,
um dia, possuir a Terra Prometida por Deus e viver a plenitude da alianga com ele, a
experiéncia mais profunda da elei¢do. No livro do Exodo, porém, a Terra Prometida
significa mais que um territério a ser ocupado, mas uma condi¢do que representa a
verdadeira libertagao.

A narrativa referente ao Exodo, no Pentateuco, esta situada em quatro livros:

Exodo, Levitico, NUmeros e Deuterondmio. O livro do Exodo conecta-se diretamente
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a narrativa dos Patriarcas, que terminara com toda a familia de Jacé saindo da Terra
Prometida e descendo ao Egito para reunir-se a José, que ali gozava dos privilégios
concedidos pelo Farad. O principio do segundo livro da Torah comega, no entanto,

com uma ruptura:

Depois José morreu, bem como todos os seus irmaos e toda aquela
geragao. Os israelitas foram fecundos e se multiplicaram; tornaram-se
cada vez mais numerosos e poderosos, a tal ponto que o pais ficou
repleto deles. Chegou ao poder sobre o Egito um novo rei, que nao
conhecia José. Ele disse a sua gente: “Eis que o povo dos israelitas
tornou-se mais numeroso e mais poderoso do que nés. Vinde,
tomemos sabias medidas para impedir que ele crescga; pois do
contrario, em caso de guerra, aumentara o0 numero dos Nnossos
adversarios e combatera contra nds, para depois sair do pais”.
Portanto impuseram a Israel inspetores de obras para tornar-lhe dura
a vida com os trabalhos que Ihe exigiam. Foi assim que ele construiu
para Faraé as cidades-armazéns de Pitom e de Ramsés. Mas, quanto
mais os oprimiam, tanto mais se multiplicavam e cresciam, o que fez
temer os israelitas (Ex 1,6-12).

O principio do livro do Génesis revela a unificacdo que os autores pds-exilicos
deram as tradigbes antigas dos Patriarcas e do Exodo. E preciso que haja uma
conexao entre o passado dos Patriarcas em Canaa e a escravidao dos hebreus no
Egito. Quando vao para |4 com José, os hebreus o fazem pela forca da necessidade,
para que nao sucumbissem a fome que assola a regido. De inicio, sdo bem recebidos.
Os Patriarcas ndo conduziriam seus descendentes a escravidao, mas o passar das
geragdes faz com que caia o pacto de confianga estabelecido entre José e o Farad.
O povo, que crescera e se multiplicara, agora é submetido a dura escravidao e a
hospitalidade que encerra o Génesis logo transforma-se em hostilidade na abertura
do segundo livro da Torah.

O livro do Exodo seguird o programa de demonstrar a grandeza e a forga de
Deus sobre o Farad — o maior dos deuses do Egito — e, consequentemente, a forca
de Israel como povo eleito por Deus. Assim, embora a histéria possa ter descoberto
que eram poucos 0s hapirus que se desvencilharam da escraviddo no Egito e
migraram para a regido do Levante, a memoria do Exodo durante o Exilio fara com
que esses poucos antepassados sejam vistos como figuras fortes, cheias de
esperanga e emblematicas para ajudar os exilados da Babil6nia, no séc. VI a.E.C, a
enfrentarem situacdo semelhante. Assim, a memodria exilica e a posterior escrita pos-

exilica transformaram os poucos antepassados em um povo grande € numeroso, o
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qual, sob a for¢a de seu Deus, até mesmo o Egito deveria temer. Sua forga advém da
eleicdo, um tema central na Torah. Mesmo os simbolos de poder do Egito — as
grandes cidades de Pitom e de Ramsés, por exemplo — sdo trabalhadas na literatura
como sua obra.

E importante observar que o inicio do livro do Exodo, embora tenha um
enraizamento histérico em uma possivel escravidao vivida por um grupo que
posteriormente faria parte do povo de Israel, é construido de modo a trazer uma critica
ao modelo de organizagao social que caracterizava a sociedade no Egito. A oposi¢ao
entre a atividade pastoril semindmade dos Patriarcas no Génesis e a estrutura social
do Egito € um reflexo da critica que a Biblia traz ao sistema agrario comum nas

cidades mesopotamicas. Karen Armstrong notou que

em torno de 3000 a.C. havia doze cidades na planicie da
Mesopotamia, cada uma sustentada pela produgdo de camponeses
na zona rural vizinha. Eles viviam em nivel de subsisténcia. Cada
aldeia levava toda a sua colheita para a cidade a que servia;
autoridades alocavam uma parte para os camponeses locais, o resto
era armazenado para a aristocracia nos templos da cidade. Desse
modo, poucas familias grandes (...) apropriavam-se de algo entre
metade e dois tercos da receita. Eles usavam esse excedente para
viver uma vida totalmente diferente, livres para varias atividades que
dependem de tempo, lazer e riqueza (Armstrong, 2016, p. 31).

A autora segue demonstrando que, nesse modelo de organizagao social, os
camponeses, que produziam os excedentes agricolas, viviam uma vida pouco melhor
que a de escravos: trabalhavam arduamente nos campos e, se nao satisfizessem as
exigéncias do sistema, podiam ter seus animais mutilados e suas plantagdes
destruidas (Armstrong, 2016, p. 31). A elite, porém, mantinha a narrativa de que o
sistema em voga beneficiava a todos. As grandes construgdes eram simbolos de sua
narrativa referente a poder e imponéncia; os zigurates babilénicos e as piramides
egipcias sdao exemplos. Armstrong afirma, ainda, que a guerra era fundamental no
modelo de Estado agrario, uma vez que ele era estabelecido e mantido pela forca
militar, para que a classe dominante mantivesse seu poder sobre a classe dos
camponeses, protegesse a fronteira de suas terras férteis e conquistasse mais
territorios.

Os textos biblicos, no entanto, deixam transparecer uma resisténcia contra
esse sistema baseado na agricultura; uma opiniao provavelmente muito forte entre as

tribos que originaram as tradigdes depois registradas na Torah. A atividade pastoril
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nao surgiu entre as tribos que originaram Israel, mas existia na Palestina ja desde
6000 a.E.C. Nao podemos ignorar que a violéncia também permeou-se entre a pratica
dos pastores que, constantemente, entravam em conflito com os camponeses e
arrasavam suas plantacdes. Nao se trata da oposi¢ao entre uma atividade pacifica e
outra violenta, mas do posicionamento contra uma atividade opressora e um modelo
de vida livre e autbnoma. A atividade pastoril, portanto, foi predominante entre as
tribos antepassadas de Israel e, com a alianca de tribos e a disseminacao do culto ao
Deus unico, passou a ser lida em oposig¢ao as atividades agrarias, também sob a luz
das crengas religiosas. O grande mito, emblematico para esse conflito, na Torah, € a

historia de Caim, o agricultor, e Abel, o pastor:

O homem conheceu Eva, sua mulher; ela concebeu e deu a luz Caim,
e disse: “Adquiri um homem com a ajuda de lahweh”. Depois ela deu
também a luz Abel, irmao de Caim. Abel tornou-se pastor de ovelhas
e Caim cultivava o solo. Passado o tempo, Caim apresentou produtos
do solo em oferenda a lahweh; Abel, por sua vez, também ofereceu
as primicias e a gordura de seu rebanho. Ora, lahweh agradou-se de
Abel e de sua oferenda. Mas nédo se agradou de Caim e de sua
oferenda, e Caim ficou muito irritado e com o rosto abatido (...) Caim
se langou sobre seu irm&o Abel e o matou (Gn 4,1-5.8).

A histdria de Caim e Abel é o mito da oposi¢cao sempre existente entre o modelo
de producéo agricola e a vida pastoril, diante da qual a Torah se posiciona: a atividade
pastoril € mais agradavel ao Deus unico, porém, no uso da violéncia e do poder
opressor a atividade agricola prevalece. Armstrong ainda nota que, quando lahweh
procura saber o que aconteceu a Abel e pergunta sobre ele a seu irmao Caim, a
resposta do irmao homicida reflete a indiferenga com a qual a civilizagao urbana lidava
com a responsabilidade sobre os outros seres humanos: “Acaso sou guarda de meu
irmao?” (Gn 4,9).

Karen Armstrong defende que os textos biblicos da Torah sugerem que “os
primeiros israelitas tinham como principio a decisao de abandonar o opressivo Estado
agrario” (Armstrong, 2016, p. 118). A eleigao de Israel ndo se pronunciava apenas no
ponto de vista religioso, com o chamado a seguir uma pratica religiosa diferente dos
povos circunvizinhos, mas principalmente politica. Israel devia viver de modo diferente
também em suas atividades econbémicas e em sua organizagado social. Esse ideal
transparece na narrativa dos Patriarcas com o chamado a uma vida semindmade,

caracterizada pela liberdade e pela igualdade. A autora chama atencéao para o fato de
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gue, nao obstante esse ideal, a Biblia demonstra a consciéncia de que nem sempre 0
modelo pastoril da vida seminbmade era suficiente para a subsisténcia do povo.
Abrado foge ao Egito por causa da fome (Gn 12,10) e Isaac cultiva terras, tendo sido
tdo bem-sucedido que chegou a ser atacado (Gn 26,16). A transicdo do Génesis para
o Exodo também registra esse dilema, uma vez que a familia de José desce ao Egito
para fugir da fome, mas ndo sem critica-lo: sdo escravizados naquele modelo de
sociedade hierarquica e piramidal.

Quando José sonhava com a tirania agraria e revelava o desejo de reinar sobre
os irmaos, ele fora repreendido pelo pai, porque seus sonhos violavam o ideal de
igualdade e liberdade (Gn 37,10). Ele, no entanto, prospera no Egito e contribui para
que todos se salvem da fome, ao levar sua familia para o Egito. A critica reside em
que, rapidamente, essa aparente solucdo de uma crise causada pelo modelo pastoril
submerge Israel em uma situagdo de opressora serviddo. O Egito ndo aparece na
narrativa do Exodo somente como nac&o histérica e geograficamente localizada, mas
é a condicdo de uma opressao imposta pelo sistema nacional. Assim, “o livro do Exodo
retrata o imperialismo egipcio como exemplo extremo de opressao sistémica”
(Armstrong, 2016, p. 121). Nessa diregéo, faz sentido elevar a memdria da libertagcédo
de poucos antepassados do povo a categoria da memodria coletiva. Dessa forma, a
recordacao do passado nao € a simples lembranga de um acontecimento, mas se
torna a elaboragao de uma consciéncia coletiva de rejeicdo a um modelo econémico
e social outrora experimentado por alguns antepassados, cujos ensinamentos que
perduraram de geragao em geragao apontavam para a necessidade de viver segundo
uma nova ordem, sempre a luz de sua religiosidade monoteista. Por isso, o evento
Exodo sera transformado em narrativa, contado a partir de feitos fantasticos e
prodigiosos que nao objetivavam narrar um acontecimento passado, mas criar uma
memoria coletiva que orientasse as escolhas presentes e futuras, especialmente as
relativas ao que era essencial na autocompreensao identitaria de Israel como povo.

Em resumo, a histéria do Exodo, conforme a reelaboragao exilica e pos-exilica,
ensina a lIsrael que ser povo de Deus exige rejeitar a opressao sistémica,
caracteristica das nagdes agricolas, para abragcar um ideal de igualdade e liberdade
representado pela atividade pastoril. Por isso, ao estabelecimento em um territério, a
Torah opbe, de maneira positiva, a incorporacdo de uma identidade seminémade,
mesclando essa concepgao politica a fé no Deus Unico. Essa opgao esta enraizada

em seu seguimento: é ele quem chamou os patriarcas a vida errante; foi ele quem
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possibilitou aos hebreus o conhecimento da opressédo no Egito; ele os tirou daquela
opressao com sua benevoléncia, demonstrando um poder muito maior que o do Farao
e € também ele que oferece, apds a saida do Egito, uma série de instrugdes para que
0 povo viva, verdadeiramente, como o povo eleito, merecendo, assim, habitar a Terra.

A critica a esse modelo de organizagdo social baseada na producédo de
excedentes é, portanto, atrelada a dadiva da Lei, que propde uma nova ordem social.
O termo “lei”, em hebraico, Torah, tem o significado de ensinamento. Hodiernamente,
a palavra “lei” carrega consigo um significado um tanto negativo, porque remete,
sobretudo nas sociedades ocidentais, a pactos sociais que, se transgredidos, geram
uma série de puni¢des individuais. Na tradi¢do biblica, porém, o significado da Lei
esteve sempre mais associado a eleicao de Israel em relacdo aos outros povos.

Os antigos hebreus exilados carregavam consigo a memdéria dos antepassados
segundo a qual Deus os havia escolhido e eleito, para que fossem uma nagao
separada. Essa separagdo, embora tenha sido, principalmente antes do Exilio,
compreendida como uma falsa seguranga — segundo a qual nada de mal Ihes poderia
acontecer, ja que eram os escolhidos de Deus —, também podia ser compreendida em
termos de vocacao para um estilo especifico e unico de viver em comunidade. Essa
identidade ¢é definida pela Torah por meio do conjunto de narrativas que fundam Israel,
oferecendo o transfundo histérico de sua memoaria coletiva, bem como pelo conjunto
de normas relativas a conduta que configurariam os resgatados do Exilio como um
povo novo, diferente dos povos circunvizinhos.

O contexto em que o livro do Exodo surge, portanto, permite propor para sua
interpretacdo a busca dessa construgao da identidade de Israel como um povo que,
pela fé no Deus unico, é tirado de uma organizagao social opressora — simbolizada
pela escravidao do Egito — e € conduzido a uma organizagao social nova, regida pela
fé em Deus, da qual deriva uma série de normas de conduta que, se observadas,
poderiam fazer deles um povo novo, peregrinos constantemente em busca de um
ideal de vida equilibrada, em comunidade e na presenga constante de Deus. Esse
ideal é simbolizado pela Terra Prometida, tdo esperada e buscada.

Inicialmente, ha que se analisar o aspecto da saida. Se, historicamente, podem
ter sido poucos os libertos, saidos discretamente em fuga do Egito, na Literatura, foi
importante ressaltar o quanto o desvencilhar-se da escravidao egipcia foi um prodigio
possivel somente a partir do amparo de Deus. A dindmica do Exodo principia pela

revelacao do nome divino quando, ao chamar Moisés, Deus afirma ter ouvido o clamor
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de seu povo e decidido vir em seu socorro. Indagado por Moisés, Deus revela seu

nome:

lahweh disse: Eu vi, eu vi a miséria do meu povo que esta no Egito.
Ouvi seu grito por causa dos seus opressores; pois eu conhego as
suas angustias. Por isso desci a fim de liberta-lo da méo dos egipcios,
e para fazé-lo subir desta terra para uma terra boa e vasta, terra que
mana leite e mel (...). Moisés disse a Deus: “Quando eu for aos
israelitas e disser: ‘O Deus de vossos pais me enviou até vos’; e me
perguntarem: ‘Qual € o seu nhome?’, que direi?” Disse Deus a Moisés:
Eu sou aquele que é”. Disse mais: “Assim diras aos israelitas: ‘EU SOU
me enviou até vos'.” Disse Deus ainda a Moisés: “Assim dirds aos
israelitas: ‘lahweh, o Deus de vossos pais, o Deus de Abrado, o Deus
de Isaac e o Deus de Jacd me enviou até vés. E 0 meu nome para
sempre, e é assim que me invocarao de geragdo em geragao” (Ex 3,7-
8.13-15).

Na tradicao hebraica, a revelacido do nome ¢é a revelacao da prépria identidade;
é o primeiro passo na direcdo de uma relagdo profunda que, no Exodo, culminara com
o estabelecimento de uma alianga comunitaria. Se, antes, Deus havia revelado sua
face aos Patriarcas, agora ele revela seu nome a todo o povo. E o convite ao
estabelecimento de um compromisso, baseado em uma relacdo pessoal de
conhecimento mutuo, que se estendera pelas geragdes que forem capazes de lembrar

tal revelacao. A esse respeito, afirma Federico Giuntoli:

O nome que Deus confia, por meio de Moisés, a todas as geracgoes de
Israel (cf. Ex 3,16) é construido sobre dois imperfeitos hebraicos do
verbo “ser” unidos por uma particula relativa: ‘ehyeh ‘asher ‘ehyeh.
Dado que o imperfeito hebraico pode expressar tanto a modalidade do
futuro como a do presente, essa proposicao pode ser traduzida como
“Eu sou quem sou”, “Eu serei quem serei” e também “Eu sou quem
serei” (...). Ligar a revelagado desse nome ao Deus dos patriarcas do
povo (...) significa unir o Deus de Moisés a uma histéria particular. A
histéria prépria de Deus esta, dessa forma, inseparavelmente unida a
histéria desse povo (Giuntoli, 2022, p. 554, grifos do autor).

Dessa forma, o nome de Deus torna-se sagrado no conjunto de leis recordadas
no exilio e pds-exilio como identidade de Israel, uma vez que a revelagdo do nome
divino é o chamado ao aprofundamento de uma relagédo. Brincar com o nome seria
blasfémia contra a atitude de proximidade do préprio Deus, com base na qual Israel é
chamado, naquele tempo e por todas as geragdes, a liberdade (Ex 20,7). Até hoje os

judeus nao pronunciam o nome de Deus, enquanto a tradicdo crista, por exemplo,
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encontrou formas de transliterar o tetragrama YHWH, tornando-o pronunciavel como
Javé, lahweh ou até mesmo Jeova.

Um ponto importante nesse principio da histéria do Exodo, que se estendera
sobre a interpretacdo de todo o enredo, até o fim do Deuteronémio, € a adequada
compreensao a respeito do protagonismo nos eventos narrados. A revelagdo do nome
de Deus lanca luzes sobre o principio da narrativa. A revelacdo do nome de Deus
como agao — Eu sou — coloca-o em evidéncia como sujeito, ser de iniciativa diante do
sofrimento do qual seu povo ¢é vitima. Ele vé, ouve, conhece e desce para realizar a
libertacdo. Sob esse horizonte, ganha sentido a introducdo dessa primeira narrativa,
os versiculos precedentes, em que conhecemos a ambientacdo e o contexto do

chamado de Moisés:

Apascentava Moisés o rebanho de Jetro, seu sogro, sacerdote de
Madia. Conduziu as ovelhas para além do deserto e chegou ao Horeb,
a montanha de Deus. O Anjo de lahweh Ihe apareceu numa chama de
fogo, do meio de uma sarca. Moisés olhou, e eis que a sarga ardia no
fogo, e a sarga nao se consumia. Entao disse Moisés: “Darei uma volta
e verei este fenbmeno estranho; verei por que a sarga nado se
consome”. Viu lahweh que ele deu uma volta para ver. E Deus o
chamou do meio da sarca. Disse: “Moisés, Moisés!” Este respondeu:
“Eis-me aqui”. Ele disse: “Nao te aproximes daqui; tira as sandalias
dos pés porque o lugar em que estas € uma terra santa” (Ex 3,1-5).

No terceiro capitulo do livro do Exodo, o leitor depara-se com o chamado feito
por Deus a Moisés para que seja seu intermediario na libertagdo do povo, que sofre a
escraviddo no Egito. E importante, nesse primeiro momento, construir a figura de
Moisés como um lider, um guia e um intermediario, mas nao o libertador. Quem opera
a libertacao é o préprio Deus. Podemos inferir o quanto isso fora importante no tempo
de reconstrugcdo pos-exilico. Ao mesmo tempo em que era necessaria uma figura
anterior que, no ciclo narrativo do Exodo, desempenhasse o papel unificador que
desempenhavam os Patriarcas em sua fase. Era também preciso educar a memodria
sobre Moisés de modo que ele nao fosse visto como o autor da Lei, conforme a
tradicdo, mas como o seu intérprete por exceléncia. Moisés nédo deu a Lei a Israel,
mas guiou o povo em sua descoberta, sendo modelo também para a sua pratica.

Se Deus chama Moisés do meio de uma sarcga, ganha destaque sua ordem:
“Nao te aproximes daqui; tira as sandalias dos pés porque o lugar em que estas € uma
terra santa” (Ex 3,5). Inicialmente, a sar¢a que pega fogo e ndo se consome chama

atencao de Moisés para que ele se coloque a escuta de Deus. Pode-se daqui inferir
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um chamado especifico a Moisés para que ele se aproxime ainda mais do Mistério
divino, uma vez que necessita de um conhecimento especifico para ser o intérprete
ao povo. De fato, somente Moisés subira o Sinai para receber as tdbuas da Lei e
entrega-las ao povo (Ex 19,16-25), mas, por que a necessidade de tirar as sandalias
se o proprio Moisés continuara a pisar aquele solo, agora considerado santo? Na
tradicdo hebraica, as sandalias estavam associadas a uma espécie de ritual para

simbolizar a posse. Assim esclarece Roland de Vaux:

Antigamente, a transferéncia da propriedade era ratificada por uma
acéo simbolica. Segundo Rt 4,7, o costume antigo de confirmar uma
transacao era este: uma das partes tirava sua sandalia e a dava a
outra. Esse gesto realizado diante de testemunhas significava a
desisténcia de um direito (De Vaux, 2003, p. 204).

Dessa forma, tirar as sandalias pode significar que Moisés abdica da posse ou
da autoridade sobre as agdes que a partir de entdo se desenvolverdo. A narrativa
educa o leitor e explica a razdo das atitudes de Moises, até mesmo de sua escolha
nao obstante a timidez que nos versiculos subsequentes ele demonstrara. Mesmo
como enviado, ele se torna apenas um intermediario numa acéo que continua sendo
operada pelo proprio Deus.

Tendo Deus por autor, as agdes realizadas com o objetivo de tirar Israel da
casa da escravidao serao prodigiosas, muito mais do que quaisquer efeitos naturais
que o povo do exilio ou de todas as geragdes posteriores possam ter conhecido. Hoje,
€ comum que encontremos matérias de jornais, documentarios e possivelmente
revistas investigando se os eventos narrados no Exodo aconteceram, de fato, ou o
que poderia ter sido semelhante a tais acontecimentos, como se 0 povo houvesse se
confundido no relato dessas memorias. Na verdade, temos que admitir aqui um livre
trabalho da criagao literaria: nao € importante investigar se as aguas do Rio se tornam
sangue ou de onde veio a praga de moscas se compreendemos que a forma fantastica
como as pragas sao descritas em Ex 7-12 é um recurso para significar o poderio de
Deus sobre o Faraé.

Na Biblia, as agdes portentosas de Deus estdo sempre acompanhadas dos
fendmenos naturais, como os trovoes, relampagos e nuvens espessas ao redor da
teofania em Ex 19,16. Isso se deve, provavelmente, ao fato de que os movimentos da
natureza eram, aos escritores e primeiros ouvintes dos textos biblicos, tdo misteriosos

quanto incontrolaveis. A observacado da natureza e dos seus fendbmenos foi, desde
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sempre, uma atividade que capturava a atengdo do ser humano e isso se deve, em
grande parte, ao mistério nela contido. O mistério € sempre caminho para a indagagéo
a respeito do transcendente e, portanto, € compreensivel que o poder de Deus, diante
do poderio egipcio, manifeste-se por meio de um controle inigualavel da natureza e
de seus fenbmenos. Deus demonstra controlar o incontrolavel em favor do povo que
quer libertar. Ainda mais estranhamento causa o desfecho narrativo do anuncio de
cada uma das dez pragas: primeiro, o coragao do Farad torna-se obstinado e se fecha
a leitura dos sinais (Ex 7,23; 8,11.15.28; 9,7.35), depois, o proprio Deus endurece o
coragao do Farad (Ex 9,12; 10,20.27; 11,10). Se, por um lado, a obstinagdo do Farad
revela seu orgulho, que caira diante do poder de Deus, a agéo divina de endurecer
ainda mais seu coragao € uma forma que o texto encontra de afirmar que tudo esta
sob a égide do poder divino, até mesmo as resisténcias que contra ele se impdem sao
fruto de seu designio, para demonstrar de modo ainda mais portentoso os grandes
prodigios que ele é capaz de realizar em favor de seu povo.

Na época do Exilio, a lembranca dessas historias e o trabalho mitico que, com
certeza, as torna narrativas mais atraentes e ainda mais fantasticas era fundamental,
uma vez que desempenharam o papel de sustento da esperanca do povo em uma
libertacao possivel. Era preciso formar a consciéncia de que, se Deus outrora havia
libertado seus antepassados com prodigios e sinais, destruindo a nagdo mais
poderosa do passado e do presente — o Egito —, também agora ele seria capaz de
libertar seu povo da opressao sofrida nas maos dos babilénios. Era necessario que o
povo se mantivesse firme nessa esperanca e aguardasse o tempo que Deus havia
escolhido para agir.

Antes da realizag&o da ultima das pragas, a morte dos primogénitos, o texto do
Exodo dedica um longo trecho a instituicdo da P4scoa. A celebragdo tem suas raizes
em antigas tradi¢des ligadas ao sacrificio do cordeiro, praticado por pastores n6mades
na primavera, aos ritos dos paes azimos (nao levedados), que aconteciam entre os
agricultores de Canaa e aos sacrificios dos primogénitos, substituidos pelos
primogénitos dos animais (Fabris, 2022, p. 1075). Essas tradigbes, presentes no
cotidiano dos povos da regidao, vao sendo incorporadas a fé de Israel e ganham novo
sentido, associadas a libertacdo do Egito. O texto biblico de Gn 12-13 entrelaca as
prescri¢cdes rituais ao ensinamento de seu fundamento, em relagéo a ultima praga e
libertacao da escravidao. Assim afirma Giuntoli em relagcao a associagao entre o ritual

e a narrativa:
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No Exodo os materiais liturgicos e rubricistas a respeito da celebracdo
da Pesah, a “Pascoa” (cf. Ex 12-13), aparecem estritamente unidos
as narrag¢des da libertagdo de Israel do Egito. A liturgia, por assim
dizer, se encontrou no papel de modeladora do aspecto literario, de
modo que ja ndo se pode adequadamente compreender esse aspecto
se for dela separado. Se normalmente um povo livre chega a criar
cultos e instituicdes em relagao a seu proéprio status de liberdade, no
caso da Pascoa, o acontecimento liturgico precede o acontecimento
da libertacdo (cf. Ex 14—15). Do ponto de vista redacional, o ritual e
sua celebracao foram colocados antes que o acontecimento salvifico
tivesse ocorrido (Giuntoli, 2022, p. 554, grifo do autor).

Ja antes da libertagao, aparece o motivo da alianca vinculada a capacidade de
cumprir as ordens dadas pelo Senhor. O nucleo da festa da Pascoa, segundo a
narrativa do Exodo, estad no cumprimento de uma série de prescricdes que Deus faz
por intermédio de Moisés. E preciso que cada familia escolha um cordeiro, em
tamanho proporcional ao numero de pessoas que irdo comer. Daquele tempo em
diante, ele devera ser criado para tal finalidade, porque no momento da imolagao, ele
deve ter um ano. Deve ser macho, sem qualquer tipo de deficiéncia, e deve ser
imolado ao crepusculo. Todos devem comé-lo “com os rins cingidos, sandalias nos
pés e vara na mao” (Ex 12,11), como pessoas que estdo prontas para sairem em
viagem. O sinal do cumprimento das prescri¢gdes e da confianga no que Deus promete
€ que passem o sangue nas portas das casas. O sangue nas portas ndo tem o poder
de barrar o anjo da morte que ferira os primogénitos, mas € sinal do cumprimento do
mandamento divino, essa sim uma razao para que o Senhor faca a distingao entre os
que pertencem ao seu povo e 0s que nao pertencem, definindo, assim, os que serao
flagelados e os que seréo libertados.

A Pascoa e & morte dos primogénitos se seguem a saida do Egito e a
passagem pelas aguas. Esta etapa da transi¢ao do Egito para o deserto € significativa
pelo préprio simbolismo que carrega na constru¢gao da imagem do poder de Deus: “O
proprio oceano é frequentemente representado como um adversario de Javé”
(Rudhardt, 2024, p. 30). Contudo, ndo s6 essa simbologia das aguas como
ameacadoras, cujo poder sucumbe diante do poder de Deus, constrdi o pano de fundo
tematico da narrativa, mas também, e principalmente, as aguas do mar pelas quais o
povo passa a pé enxuto significam purificagdo, o inicio de um caminho de conversao

que sera representado pelo deserto.
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As vezes benévola e as vezes malévola, ligada aos principios da vida
e ao poder criativo, mas também capaz de destruicdo, parente de
deuses e de monstros, a agua tolera em si todas as ambiguidades do
sagrado. E um agente de purificacdo ndo apenas porque banha,
dissolve e elimina a sujeira material; 0 seu poder catéartico é ainda mais
misterioso. De acordo com um texto babilénico, a agua expulsa todos
os males, até aqueles que ainda nao se realizaram, mas que foram
prenunciados por maus pressagios. Num hino védico, a agua liberta
um homem das consequéncias de um juramento falso e de todos os
pecados que cometeu (Rudhardt, 2024, p. 30).

Assim a narrativa do Exodo conta mais um sinal prodigioso: Deus faz um povo
passar a pé pelo mar, ordenando que as aguas lhe abram espago em uma cena que
contraria as leis naturais (Ex 14,19-31). Porém, a libertag&o prodigiosa n&o é suficiente
para que os hebreus, habituados a estrutura social do Egito, possam viver na Terra
segundo uma ordem nova, baseada na Lei de Deus e na identidade a que o povo é
por ele chamado. Assim, a literatura do Pentateuco, do Exodo ao Deuteronémio, ndo
trabalha a libertagdo como um evento magico, mas como um processo que inclui a
saida e, igualmente, a travessia. O deserto € o processo de transi¢ao entre uma ordem
e outra; por isso, o caminho do Egito até o Jordao que, geograficamente, se poderia
percorrer em poucas semanas, € descrito como um caminho que leva 40 anos para
ser percorrido e que é feito em meio a um deserto. O niumero quarenta, na Biblia,
remete a peniténcia, a interiorizacdo e ao chamado a conversao a Deus. O processo
de tessitura das memodrias passadas, nesse caso, apoia-se em simbologias
significativas para compreender o quadro geral dessa peregrinagao, narrada pelos
exilados que retornam.

O deserto &, antes de tudo, o lugar dos perigos e da soliddo. E o lugar para
onde sao banidos os que pecaram ou 0s que precisam ser apagados da memoria
coletiva: € o que se faz a Caim (Gn 4,11-16), a Agar e Ismael (Gn 21,9-15) e ao bode
expiatorio, nos rituais de Israel (Lv 16,8-10). Os profetas leem o tempo do deserto
como tempo de infidelidade e transgressao, sobretudo por conta da controvérsia do
bezerro de ouro (Ex 32). Contudo, enquanto esse simbolismo negativo pode ser

percebido, também um significado positivo precisa ser reconhecido:

Como terreno de luta, o deserto conduz a descoberta do proprio ser e,
portanto, a afirmagao do individuo. Numa fase mais evoluida do
pensamento religioso, o deserto é lugar privilegiado da revelagao
divina, do noivado de Israel com Javé (...), da oferta da alianga e da lei
que traz a libertagao (Planhol, 2024, p. 197).
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O deserto, portanto, é o lugar onde a Alianga entre Deus e seu povo se constroi
e se estabelece e é significativo que tal alianga se construa precisamente sobre a
dicotomia que bem caracteriza a experiéncia humana. Giuntoli nota que “naquele lugar
a promessa de Deus parece ndo se realizar” (Giuntoli, 2022, p. 555), porque a saida
de um lugar de morte — o Egito — parece conduzir a outro lugar de provagdes, em que
a morte parece certa. Para o autor, “a experiéncia da liberdade logo se torna anarquia,
a gratidao, por sua vez, murmuracgao e rebelido” (Giuntoli, 2022, p. 555).

O deserto, em si, ndo firma a alianga e ndo garante a converséo de Israel, mas
€ lugar de uma experiéncia profunda em que o povo, guiado por Moisés, encontra a
si mesmo, a luz do convite a relagéo pessoal que Deus Ihe faz. Nesse aspecto ganham
expressividade as diversas adversidades pelas quais o povo passa como
oportunidades de crescimento e aprendizado, de amadurecimento e responsabilidade
diante das escolhas que a alianga com o Senhor exige. Um desses episddios, ja no
principio do caminho do Egito a Terra Prometida, é emblematico para que se possa
compreender o deserto como caminho de amadurecimento: a murmuragéao e a dadiva

do mana.

Toda a comunidade dos israelitas murmurou contra Moisés e Aarao
no deserto. Os israelitas disseram-lhes: “Antes féssemos mortos pela
mao de lahweh na terra do Egito, quando estavamos sentados junto a
panela de carne e comiamos pao com fartura! Certamente nos
trouxestes a este deserto para fazer toda esta multidao morrer de
fome”. lahweh disse a Moisés: “Eis que vos farei chover pao do céu;
saira o povo e colhera a por¢ao de cada dia, a fim de que eu o ponha
a prova para ver se anda ou ndao na minha lei. Mas, no sexto dia,
prepararao o que colherem, e sera dois tantos do que colhem a cada
dia”. Entdo Moisés e Aardo disseram a todos os israelitas: “A tarde
sabereis que foi lahweh que vos fez sair da terra do Egito, e, pela
manha, vereis a gléria de lahweh, porque lahweh ouviu as vossas
murmuracgdes contra ele (...). lahweh falou a Moisés, dizendo: “Eu ouvi
as murmuragdes dos israelitas; dize-lhes: Ao crepusculo comereis
carne, e pela manha vos fartareis de pao; e sabereis que eu sou
lahweh vosso Deus”. A tarde subiram codornizes e cobriram o
acampamento; e pela manha havia uma camada de orvalho ao redor
do acampamento. Quando se evaporou a camada de orvalho que
caira, apareceu na superficie do deserto uma coisa miuda, granulosa,
fina como a geada sobre a terra. Tendo visto isso, os israelitas
disseram entre si: “Que € isso?” Pois ndo sabiam o que era. Disse-
Ihes Moisés: “Isto € o0 pdo que lahweh vos deu para vosso alimento.
Eis que lahweh vos ordena: Cada um colha dele quanto baste para
comer, um gomor por pessoa. Cada um tomara segundo o nimero de
pessoas que se acham na sua tenda” (Ex 16,2-7.11-16).
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O episddio da dadiva do mana comeca retratando bem a privagao caracteristica
do deserto. Ele é lugar de fome, em virtude da escassez de alimentos. Logo a privagéo
desperta no povo, ja liberto, a murmuracdo contra Moisés e seu irmao Aaréo, que o
auxilia em sua tarefa de lideranga. A murmuracado revela o quanto Israel estava
habituado a situagao vivida no Egito. La eram escravos, mas tinham panelas fartas de
carne e isso lhes parecia, naquele momento, mais interessante que o deserto. Fato
era que, para atravessarem um deserto, eles precisavam, de alguma forma, ser
alimentados.

A memoéria do Exodo guardara a recordagdo da providéncia divina sob esta
narrativa. Deus prové um alimento que vem da esfera do mistério, um alimento
desconhecido. Segundo o texto hebraico, ao verem o mana, os israelitas disseram:
“‘man hu?” (Ex 16,15), que quer dizer: o que é isso? Dessa expressao vem o nome
mana. Mesmo tendo comido o mana no deserto durante toda sua permanéncia, ele
continuou sendo um alimento desconhecido. Esta narrativa, portanto, carrega consigo
um primeiro ensinamento, importante para as gerag¢des que firmam sua identidade
sobre a memoaria deste acontecimento: a confianca na providéncia divina. O povo que
caminha com o Senhor, seja no Exodo, seja no Exilio, deve reaprender a confiar em
Deus e em sua providéncia, para além do que as capacidades humanas sdo capazes
de vislumbrar para o futuro.

Ainda, o texto também carrega consigo outros dois ensinamentos. Um deles
refere-se a vida em sociedade. O mana deve ser recolhido, a cada dia, conforme a
quantidade necessaria e suficiente para alimentar todos os que estiverem sob a tenda.
Nao pode ser recolhido em excedentes — alias, ja vimos como o Pentateuco faz ecoar
a resisténcia contra as sociedades que baseavam sua economia na produgao de
excedentes. O que eles recolhem como excedente estraga. E uma antecipacéo do
que acontece aos alimentos estocados em longo prazo. A ganancia humana, muitas
vezes, explora o solo para além do que ele pode naturalmente oferecer, estoca
alimentos, vende por pregcos mais altos que o necessario e fa-los estragarem: ou
porque perecem em grandes armazéns, ou, de forma simbdlica, porque ndo chegam
a cumprir sua fungao natural, que é alimentar os que estdao com fome.

O outro ensinamento contido no texto € que a providéncia divina sustenta
também a observancia do sabado. No contexto do exilio, em que a observancia ritual

do sabado vinha sendo retomada como um dos preceitos centrais para a identidade
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religiosa do povo, era importante associar esta pratica a um episodio tdo estruturante
do caminho pelo deserto. Para que o povo n&o precisasse transgredir o descanso
ritual, 0 mana era oferecido em dobro e, naquele dia especifico, seu armazenamento
nao resultava em podridao.

No processo de aprendizado representado pelo deserto, portanto, o episddio
do mana é essa reconstrugdo de uma memoria antiga a respeito da condugédo que
Deus faz do seu povo, desde o Egito até a Terra Prometida, com vistas a orientar o
presente no que diz respeito as formas auténticas de viver como povo de Deus. Essa
narrativa mitica concentra trés ensinamentos: a confianga na providéncia divina que
sustenta o caminho na dire¢do dos seus designios, ainda que essa providéncia se
faca pelo mistério e ndo por meio de artificios compreensiveis a razdo humana; a vida
em comunidade exige que se pense na subsisténcia do outro, em um estilo austero,
renunciando aos acumulos; a observancia do sabado é um preceito central, cuja
pratica fora amparada pelo proprio Deus no momento de maior provagao para Israel,
o deserto.

O necessario abandono a providéncia divina reforca um tema central na histéria
dos Patriarcas, que é retomado no Exodo: o chamado a ser um povo némade, imerso
na experiéncia da estrangeiridade. Se, apés o tempo dos Patriarcas, os hebreus
haviam se estabelecido no Egito e compreendido esse enraizamento como parte de
sua identidade, o caminho pelo deserto exigira a transi¢ao para a autocompreensao
de Israel como povo desenraizado, a exemplo do que viveram os Patriarcas a partir
do chamado de Deus. Assim, ao serem levados para o deserto, os hebreus libertos
experimentam a condigao de estrangeiros errantes, até que possam entrar na terra
novamente desenraizados de suas segurangas pessoais, ancorados apenas na
alianga com Deus e em suas promessas.

Na perspectiva do desenraizamento, André Weénin também encontra o tema da
dadiva divina, que aponta diretamente para a questao da Terra. Mesmo ao chegar de
volta a Terra, Israel ndo esta em casa, mas vive como um hospede de Deus em um
lugar que a ele pertence. Diz o autor que “esta ai um ponto capital da concepgao
biblica da relagao entre Israel e seu pais, que permanece sempre um dom perene de
Deus” (Wénin, 2006, p. 119). Essa experiéncia é tdo importante e tem carater fundante
para a comunidade de Israel, que o livro do Exodo a fara ser a experiéncia feita pelo

proprio Deus, junto de seu povo:
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Moisés tomou a Tenda e a armou para ele, fora do acampamento,
longe do acampamento. Haviam-lhe dado o nome de Tenda da
Reunido. Quem quisesse interrogar a lahweh ia até a Tenda da
Reunido, que estava fora do acampamento. Quando Moisés se dirigia
para a Tenda, todo o povo se levantava, cada um permanecia de pé,
na entrada da sua tenda, e seguia Moisés com o olhar, até que ele
entrasse na Tenda. E acontecia que, quando Moisés entrava na
Tenda, baixava a coluna de nuvem, parava a entrada da Tenda, e Ele
falava com Moisés. Quando o povo via a coluna de nuvem parada a
entrada da Tenda, todo o povo se levantava e cada um se prosternava
a porta da prépria tenda. lahweh, entao, falava com Moisés face a
face, como um homem fala com seu amigo. Depois ele voltava para o
acampamento. Mas seu servidor Josué, filho de Nun, moco ainda, nao
se afastava do interior da Tenda (Ex 33,7-11).

O trecho acima transcrito refere-se a chamada Tenda do Encontro ou Tenda
da Reunido, onde Moisés encontrava-se com Deus nos momentos oportunos. Tais
encontros sdo acompanhados por uma ritualidade, segundo a narrativa: todos se
péem a entrada de suas proéprias tendas, sinais cosmicos celebram a vinda de Deus
ao local. E como a morada de Deus entre os que peregrinam pelo deserto. Ele se faz

peregrino com os peregrinos. A respeito dessa morada, nota Jean Louis Ska:

O Deus de Israel, que fez seu povo sair da escravidao do Egito, vem
residir no meio do seu povo com seu soberano. Mas, ao contrario do
que se passa nas culturas circunvizinhas, ndo se deve esperar que se
funde um reino, que uma capital seja escolhida ou construida (...). O
povo de Israel vive no provisoério do deserto e é la que Deus vem ao
encontro dele para morar, ndo num Templo, mas numa tenda, igual as
tendas de todos os israelitas. Deus escolhe uma morada semelhante
as de todos os membros de seu povo. Ele se torna peregrino com os
peregrinos (Ska, 2022, p. 113).

Dessa forma, o livro do Exodo, no pés-exilio, carrega consigo também uma
critica a instituicao do Templo: a experiéncia religiosa ndo deve consistir em procurar
a Deus numa construgao, mas a sentir sua presenga na experiéncia comunitaria que
€ a experiéncia da peregrinacao e da condi¢ao de estrangeiridade. Armstrong destaca
que o ponto central da experiéncia do éxodo era “a promessa da presenga constante
de Deus durante os anos que passassem no deserto. Deus havia levado Israel para
fora do Egito simplesmente “para viver (skn) no meio deles” (Armstrong, 2007, p. 31).

A narrativa do Exodo, portanto, reforca a condicdo do enraizamento que,
segundo a literatura biblica, deve caracterizar a identidade do povo de Deus. Sob o
risco da redundancia, devemos voltar a afirmar o quanto essa construcdo era

importante no exilio, em que as segurangas comunitarias haviam sido abaladas e era
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preciso encontrar uma outra forma de ser povo de Deus, mesmo no exilio e se outro
desses eventos traumaticos voltasse a acontecer. Enquanto Israel firmasse sua
identidade no Templo ou na Terra, a fé no Deus Unico e sua perenidade para as
futuras geragdes estaria ameagada; mas, se sdo chamados precisamente a ser um
povo exilado e enraizado somente em sua fé, poderiam subsistir onde quer que
estivessem.

Assim, a virtude da hospitalidade, ja comum nas culturas circunvizinhas, torna-
se central na cultura judaica — ao menos entre alguns dos que contribuem a redagao
das Escrituras. Essa ndo € uma posi¢ao unanime, porque ha relatos de rejeicdo aos
estrangeiros no poés-exilio, como € o caso da despedida das mulheres estrangeiras
em Esd 10,3. O livro do Exodo, no entanto, coloca em relevo a virtude da
hospitalidade, ndo sé porque ela € decorrente da experiéncia de ser estrangeiro
praticada ao longo do caminho pelo deserto, mas porque ela também é uma resposta
de ruptura com a antiga ordem vivida no Egito. Se, como estrangeiros, os hebreus
haviam recebido a hostilidade do Egito, agora, no deserto, eles sdo recebidos pelo
préprio Deus com hospitalidade. No aspecto religioso, construido com o apoio da
literatura, a hospitalidade adquirira uma nova significacédo, como virtude de imitagéo

de Deus:

Pois lahweh vosso Deus é o Deus dos deuses e o Senhor dos
senhores, o Deus grande, o valente, o terrivel, que nao faz acepcao
de pessoas e nao aceita suborno; o que faz justica ao 6rfao e a viuva,
e ama o estrangeiro, dando-lhe pao e roupa. Portanto, amareis o
estrangeiro, porque fostes estrangeiros na terra do Egito (Dt 10,17-
19).

A tradugao do aprendizado do deserto em leis revela a concepgéo de que, para
o Israel exilado, a forma de ser povo de Deus esteve sempre atrelada a um codigo de
pactos sociais que deviam ser cumpridos a luz da sua fé monoteista. Isso nos leva a
compreender, portanto, que uma etapa fundamental na transi¢do do Egito para a Terra
Prometida, a condi¢ao de liberdade, era o aprendizado da Lei.

Nesse sentido, o caminho pelo deserto e 0 encaminhamento para o desfecho
da Torah pode ser lido em paralelo com seu inicio, a partir do tema do mandamento
como diretriz para ser o povo de Deus. Em Gn 3,1-24, o relato do paraiso, ha uma

ordem firmada por Deus que caracteriza a vida harménica no jardim do Eden: néo

comer do fruto da arvore que esta no meio do jardim (Gn 3,3). A narrativa gira em
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torno do motivo principal da escolha que o ser humano, em sua liberdade, pode fazer
diante do mandamento: cumpri-lo mantém a ordem estabelecida por Deus, enquanto
descumpri-lo rompe o equilibrio primordial e implica que o ser humano seja
automaticamente inserido em uma nova ordem. Gn 3 discute, na verdade, a pertenca
comunitaria: estar no Eden é pertencer & ordem criada por Deus e exige o
cumprimento do mandamento — essa era uma exigéncia a todos os que desejavam
pertencer ao povo eleito. Romper o mandamento significa ndo pertencimento. Por
muito tempo, a interpretacao literal desse texto levou a questbes sem saida: se Adao
e Eva ndo podiam comer do fruto, por que Deus colocara sua arvore, tao atraente,
justamente no centro? De que modo simplesmente comer de um fruto os faria ser
“‘como deuses, versados no bem e no mal” (Gn 3,5)? A opgéao pela desobediéncia do
mandamento — conforme o ensinamento do Génesis — leva ao seu banimento do
Jardim, mas os sinais que acompanham o ser humano que sai sdo como bussolas
para indicar seu retorno. Enquanto eles se distanciam de Deus, que habita o Eden,
acompanham-nos os sinais que os farao lembrar de Deus: hostilidade a serpente
astuta que os confunde (Gn 3,15), a béngado da maternidade (Gn 3,16), a fertilidade
do solo (Gn 3,17) e as tunicas, que na Biblia simbolizam a dignidade, tecidas pelo
préprio Deus (Gn 3,21).

A interpretacao do texto em perspectiva simbdlica, entdo, leva-nos ao cerne da
questao que, no poés-exilio, se tornava fundamental. A vida em comunidade requer
principios e pactos de convivéncia social, que sdo aqui representados no mandamento
simbdlico de ndo comer do fruto. Cada ambiente ou povo é regido por suas leis e por
seus costumes, especialmente relacionados a vida em comunidade. Com Israel
também era assim e esse conjunto de pactos sociais estava profundamente associado
a fé que professavam, em virtude do vinculo entre a autocompreensao do povo e sua
religiosidade, desde sua origem. No pés-exilio, quando a Torah fora revisitada a partir
das tradigdes antigas em um novo momento de escrita, 0 povo estava em uma nova
fase de autocompreenséao, em que o espirito comunitario precisava ser reanimado em
virtude de um reerguimento que garantisse o futuro de Israel enquanto povo; era
importante, portanto, firmar esses pactos sociais e religiosos a partir de narrativas
fundantes, que dessem a todos um passado sobre o qual firmar suas prerrogativas
presentes e escolhas futuras.

O mesmo motivo é trabalhado na transicdo do Egito a Terra Prometida. O povo

que vivera por geragdes no Egito estava esquecido da ordem comunitaria que o
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Senhor havia ensinado aos Patriarcas e habituado a estrutura opressora da sociedade
egipcia, que mantinha escravos para o enriquecimento de uma elite. O retorno a Terra
Prometida por Deus a Abrado ndo € um caminho geografico, mas o reencontro da
direcdo para a ordem primitiva, caracterizada pelo mandamento divino. Assim, o
caminho pelo deserto ndo é simplesmente a viagem por estradas desconhecidas, mas
o aprendizado da Lei que educara os hebreus libertados para a obediéncia ao
mandamento divino. Habitar a Terra do Senhor significa praticar seu mandamento.
Por isso, Moisés, ao fim do Deuterondmio, ndo precisa entrar na Terra. Ele, o homem
da Lei por exceléncia, a guarda em seu coracgao e foi fiel a ela em toda a sua vida.
Dessa forma, podemos concluir que, na literatura referente ao Exodo — os livros
de Exodo, Numeros, Levitico e Deuterondmio, que narram a saida do Egito e o
caminho pelo deserto até as margens do Jorddo — a Terra Prometida por Deus aos
patriarcas néo é simplesmente um lugar geografico a se alcangar, mas € a condigao
perfeita de ser povo de Deus; € a condigao de perfeita pertenga. Esse lugar simbdlico
€ o total oposto do Egito: uma terra de liberdade, onde um povo convertido a Deus
vive segundo as suas leis. E o lugar simbdlico da experiéncia das dadivas de Deus —
onde corre, abundantemente, leite e mel. Alias, esse € um motivo caro a literatura da
Antiguidade greco-latina, aparecendo, sobretudo, nas obras de Hesiodo e Ovidio. Se
a Terra Prometida fosse simplesmente um lugar no mapa, néo faria sentido que
Moisés sequer pisasse em seu chao. Ele nao pisa o chao da Terra porque a habitou
na experiéncia verdadeira do seguimento das leis do Senhor. Tanto € que o principio
do Livro de Josué, o livro da conquista da Terra, principiara pelo alerta: é necessario
que a lei permanega no coragao daqueles que agora habitam o lugar prometido por

Deus.

4.4 JOSUE E A CONQUISTA

O panorama histdrico a respeito do surgimento de Israel enquanto povo a partir
da alianga de tribos no séc. Xlll a.E.C. é fundamental para compreender que as
narrativas do Livro de Josué n&o transcrevem fatos histéricos acontecidos ao redor do
ano 1200 a.E.C. O surgimento de Israel e seu estabelecimento no territério geografico
do Levante foi mais gradual e processual do que uma conquista repentina. Isso leva
os autores a concordar que o livro de Josué “provém, em grande parte, de uma ficgao

literaria tardia” (Abadie, 2024, p. 55). Dessa forma, a analise do Livro de Josué devera
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perguntar-se a respeito das razdes pelas quais a relagdo do povo com a Terra, a partir
de sua fé monoteista, nesta obra literaria, parece ser tao diferente daquela construida
pelo Pentateuco, na histéria dos Patriarcas e na histéria do Exodo.

Inicialmente, € importante notar que o livro de Josué esta, como o Pentateuco,
na literatura que foi trabalhada no periodo exilico e pds-exilico como rememoracao de
uma historia coletiva que teve por objetivo sustentar a esperanga presente e orientar
as escolhas futuras. Como no caso do Pentateuco, também o Livro de Josué derivou
de excertos de literatura escrita produzida em épocas anteriores. No caso de Josué,
esses escritos antigos eram a chamada obra deuteronomista, composta durante o
governo de Josias (séc. VIl a.E.C.). Sua recordacéo, durante o exilio, e o trabalho de
reescrita e reelaboragéo pods-exilicos visaram reerguer um povo que, derrotado pela
violéncia babilénica, precisava encontrar razbes para compreender-se como povo,
restaurar suas tradigbes religiosas e escrever autonomamente seu futuro, com base
na fé de seus antepassados. O Livro de Josué é um livro, portanto, de muitas
camadas, dentre as quais podemos inferir ao menos trés, ndo distinguiveis no texto
que hoje temos a mao: uma fase de transmissao oral, uma primeira fase de escritura
com a obra deuteronomista e uma nova fase de escritura no pés-exilio.

Sao chamados deuteronomistas os livros que sao afins ao Deuteronémio. Por
isso, muitos autores dedicaram-se a investigacdo sobre a unidade entre o
Deuteronémio e os livros historicos que a ele se somam, a saber, Josué, Juizes, 1-2
Samuel e 1-2 Reis. Esse movimento, especialmente liderado por Martin Noth, desde
1942, nao foi unanime. Houve quem propusesse que, na verdade, Josué é que devia
ser reunido ao Pentateuco, formando um Hexateuco (Lamadrid, 2015, p. 14). Tais
discussdes estruturais nao sao fundamentais a essa pesquisa, a nao ser pelo fato de
que ilustram a relevancia da questdo nao unanime a respeito da continuidade ou
ruptura entre o Deuterondémio e o Livro de Josué.

Ha significativas diferencas, no entanto, que persistem entre o Pentateuco e a
chamada obra histérica deuteronomista, da qual faz parte o Livro de Josué, ainda que
ambas as tradigdes tenham passado pelas maos dos escritores pds-exilicos.
Enquanto o deuteronomista, com o livro de Josué e o restante da obra historica,
reforca a ideia da posse sobre o territorio de Israel com a histéria da conquista e da
reparticao da terra, o Pentateuco havia compreendido que a identidade de Israel
consistia em habitar ndo um territério especifico, mas habitar com Deus onde quer

que estivessem. Karen Armstrong discorre sobre isso ao analisar as propriedades da
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tradicdo sacerdotal que, segundo a hipotese classica das tradigbes que conformaram

o Pentateuco, havia sido produzida no Exilio.

Em vez de residir numa constru¢cao permanente, Deus preferia morar
numa tenda com seu povo errante; ele ndo estava preso a um unico
lugar, podendo acompanha-lo onde quer que fosse [...]. Em vez de
terminar sua saga com a conquista de Josué, P deixou os israelitas na
fronteira da terra prometida. Israel ndo era um povo porque habitava
um pais particular, mas porque vivia na presenca de seu Deus
(Armstrong, 2007, p. 31).

Os textos deuteronomistas tém como principais linhas teoldgicas o tema da
alianca a partir da observancia da Lei dada por Deus ao povo por intermédio de
Moisés, a centralizagao do culto em Jerusalém e a exigéncia da adoragao exclusiva a
YHWH. Thomas Roémer afirma que “o leitmotiv dessa histéria € a obediéncia ou a
desobediéncia de Israel e dos seus responsaveis diante da vontade de Yhwh” (Rémer,
2022, p. 392). Para o deuteronomista, nisso consiste, basicamente, a elei¢éo de Israel
(Rémer, 2022, p. 390). Nao obstante essas linhas teolégicas que estabelecem
continuidade entre a Torah e a histéria deuteronomista, do ponto de vista literario, é
possivel perceber uma grande ruptura na forma como a Terra Prometida é
compreendida pelo Deuterondmio e por Josué. Ainda que ambos os livros sejam
provenientes de uma tradicdo comum, a histéria da leitura, a crise do Exilio e os
redatores poés-exilicos podem ter contribuido para que tal ruptura se evidenciasse.
Apoiamos nossa hipétese na forma simbdlica como demonstramos ser compreendida
a Terra Prometida no Pentateuco e o modo como, em Josué, ela € compreendida
mesmo como o territério que deve ser conquistado e protegido. A Torah a ftrata,
majoritariamente, como expectativa, como promessa futura, como horizonte no qual o
povo que Deus reune deve manter seus olhos fixos. Ela se torna mais proxima quanto
mais o povo se torna capaz de ser fiel a Lei de Deus e praticar os mandamentos.
Moisés nao pisa o chdao de Canaa, mas entra na Terra Prometida, enquanto é o
primeiro em meio ao povo em fidelidade a Lei.

Ja em Josué, essa camada simbolica se apaga e a Terra é tratada como um
territério a ser conquistado por forgca humana, ainda que amparada pelo designio
divino. Mesmo que o Livro de Josué seja uma obra ficcional produzida a partir do
recurso ao mathos enquanto processo de criagao literaria, sua forma de pensar a

Terra € majoritariamente geografica. No exilio e no pds-exilio, o Pentateuco educa
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para a recuperacao da Terra na perspectiva simbdlica da pratica da Lei, mas Josué
chama a responsabilidade para seu cuidado e recuperagao como territério. A Terra
continua a ser compreendida como dom de Deus, mas um dom que nao se deve
simplesmente esperar: um dom pelo qual se deve lutar.

Ambas as visdes, embora contrastantes, ndo geram uma contradi¢do, no seio
da religiosidade pés-exilica. Pelo contrario, sdo complementares. Dai a importancia
de uma leitura da Biblia feita em perspectiva sincronica. O livro de Josué traz uma
narrativa igualmente violenta e apaixonada pela Terra; sua leitura n&o gera excessos
na conduta se feita em unidade com outras visdes a respeito da Terra ao longo da
Biblia — como é o caso da perspectiva simbdlica do Pentateuco, tratada nas duas
secoes precedentes, ou da perspectiva escatolégica recuperada pelos profetas.
Também a contextualizacdo histérica, que revela a Literatura como parte de um
projeto de reconstrugéo da identidade coletiva, funciona como uma baliza importante
para evitar interpretacdes radicalistas. Na época exilica, cada estrato literario cumpre
seu objetivo: um recorda a Lei, outro chama a responsabilidade para com a Terra,

dom de Deus. Assim afirmam Marcio Bezerra e Marcus Mareano:

Insistir na tematica da terra, como herancga divina dada aos israelitas,
fomenta responsabilidade perante o dom recebido. Os judeus da
diaspora sao questionados em sua decisao de permanecerem em solo
estrangeiro e deixarem a herancga divina destruida (...). Reconhecer o
dom de Deus e sentir-se responsavel por ele deve ser algo presente
no horizonte de vida israelita (...) (Bezerra; Mareano, 2022, p. 146).

Dessa forma, a interpretacdo dessa literatura, se deseja evitar qualquer
abordagem fundamentalista, deve dedicar-se a procura dos caminhos para sua
adequada atualizacao. Se, antes, o Livro de Josué animava um povo desesperangoso
ao retorno a terra, hoje, de que modo ele pode ser lido? Somente como memaria de
um tempo passado? Ha alguma forma de, hoje, ligar a leitura de Josué com a conduta,
especialmente dos que creem em Deus?

O livro de Josué comecga com a afirmacao da centralidade da Lei na alianga
estabelecida entre Deus e seu povo. Nela reside a autoridade de Josué, como
sucessor de Moisés, e residira também o sucesso do povo em seus empreendimentos

de conquista.
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Depois da morte de Moisés, servo de lahweh, lahweh falou a Josué,
filho de Nun, ou auxiliar de Moisés, e lhe disse: “Moises, meu servo,
morreu; agora, levanta-te! Atravessa este Jordao, tu e todo este povo,
para a terra que dou aos israelitas. Todo lugar que a planta de vossos
pés pisar eu vo-lo dou, como disse a Moisés. Desde o deserto e o
Libano até o grande rio, o Eufrates, toda a terra dos heteus, e até o
Grande Mar, no poente do sol, serd o vosso territorio. Ninguém te
podera resistir durante toda a tua vida; assim como estive com Moisés,
estarei contigo: jamais te abandonarei, nem te desampararei. Sé firme
€ corajoso, porque faras este povo herdar a terra que a seus pais jurei
dar-lhes. Tao-somente sé de fato firme e corajoso, para teres o
cuidado de agir segundo toda a Lei que te ordenou Moisés, meu servo.
Nao te apartes dela, nem para a direita nem para a esquerda, para
que triunfes em todas as tuas realizagdes. Que o livro desta Lei esteja
sempre nos teus labios: medita nele dia e noite, para que tenhas o
cuidado de agir de acordo com tudo o que esta escrito nele. Assim
seras bem-sucedido nas tuas realizacdes e alcancaras éxito. Nao te
ordenei: sé firme e corajoso? Nao temas e nao te apavores, porque
lahweh teu Deus esta contigo por onde quer que andes” (Js 1,1-9).

Nestes primeiros versiculos, portanto, o livro anuncia suas duas tematicas
centrais: primeiro, a dadiva da Terra que, em Josué, atualiza-se para a conquista a
partir da guerra e do combate. A Terra Prometida por Deus a Abrado, Isaac e Jaco e
anunciada a Moisés €, agora, entregue por Deus a todo o povo por intermédio de
Josué. O segundo tema é o tema da Lei, em continuidade com os livros da Torah.
Moisés tinha grande autoridade em meio ao povo porque havia sido o intermediario
na dadiva da Lei, era a primeira referéncia para aqueles que buscavam observa-la.
Se Josué deseja sucedé-lo, deve entender sua autoridade na perspectiva da
fidelidade a Lei praticada por Moisés. Ele sera tao aceito pelo povo quanto for capaz
de guardar a Lei como seu antecessor fizera. E interessante que o livro repita por trés
vezes a exortacao: “sé firme e corajoso” (vv.6.7.9). Sempre que a Biblia Hebraica usa
das repeticoes, especialmente por trés vezes, € para enfatizar ideias de grande
importancia (Alter, 2007). Nao s6 Josué devera ser firme e corajoso no equilibrio entre
a fidelidade a Lei e a lideranga nas batalhas, mas também todo o povo. Josué, no
exercicio da lideranga, devera mostrar-se como exemplo e, por isso, ele recebe essa
primeira ordem. A firmeza no cumprimento das ordens divinas e a coragem nas
batalhas sao, portanto, o grande escopo tematico do livro de Josué.

Para Philippe Abadie, o surgimento das tradi¢des posteriormente fixadas no
livro de Josué esta associado ao tempo da dominagao assiria sobre Israel, depois
também sofrida pelo reino de Juda, desde o ano 728 a.E.C. Somente o pagamento de

altos tributos podia evitar que os reinos de Israel e Juda fossem atacados pela Assiria,
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em uma relagdo de vassalagem que praticamente anulava sua soberania e
independéncia como povo. Rapidamente, a sujeicdo por meio de impostos foi se
mesclando a imposigéo ideoldgica feita pela Assiria, de modo que também a obra
deuteronomista sera reflexo de um choque cultural. A propaganda Assiria promovia
seu deus Assur como um grande guerreiro, de modo que, as narrativas de batalhas e
conquistas de Josué e Juizes sao uma forma de mostrar que também o Deus de Israel

sabe combater e, em favor de seu povo, € invencivel.

Construindo para si um passado glorioso — a conquista da terra por
Josué — os israelitas lutavam pela sobrevivéncia. Para eles, tratava-se
de devolver a ideologia guerreira e conquistadora ligada ao deus Assur
e, tomando as mesmas palavras, gritar a vista de seus verdugos que
o Deus de Israel ndo era menos lutador e valente que o deus deles. O
mal-entendido de hoje vem do fato de que lemos esses textos em um
contexto totalmente diferente, e entendemos como documento
histérico o que apenas é o reflexo de um drama bem real: a perda da
terra de Israel e até mesmo de sua vida (...)) Em um tempo de
reivindicagdes identitarias, que apresentam uma ideologia religiosa
marcada, somente essa leitura critica permite pér um freio a utilizacao
partidarista desses relatos biblicos (Abadie, 2024, p. 59).

O autor segue afirmando, também, que o livro de Josué n&o precisa ser
compreendido a partir de ideais expansionistas. Pelo contrario, ao afirmar que outros
povos nao tém direito sobre o territério de Israel, sua defesa & contra os ideais
expansionistas estrangeiros, especialmente os da Assiria. Esse ideal € um alento na
época exilica, em que era necessario retomar o interesse pela Terra Prometida e a
motivagcdo para o retorno. Nesse periodo, portanto, Josué provavelmente prestou
grande ajuda ao processo de unificacdo dos exilados ao redor de um projeto comum
de retorno e reconstrugao.

Jean Richard Lopes nota que o esquema literario dos relatos de conquista, em
Josué, dessa forma, é semelhante aos relatos de conquista encontrados em outras
culturas, como assiria, babilénica, ugaritica, egipcia e hitita. Segundo o autor, essa
estrutura conta com os seguintes elementos: 1) um oraculo divino que expde a
vontade da divindade a respeito daquela situagao que conduz a uma batalha; 2) as
orientagdes para a guerra, dadas pela divindade; 3) a presenca da divindade que da
a guerra um rumo especifico; 4) praticas derivadas do desfecho do combate, também

decorrentes da orientacao divina (Lopes, 2022, p. 104).
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Dessa forma, o autor aponta o lugar de importancia que o tema da guerra
combativa em nome da divindade ocupava no imaginario religioso e comunitario dos
povos vizinhos a Israel e Juda, permeando também a identidade desses povos
biblicos. De um lado, estava o @mbito humano do combate, frequente naquela regiao
de conflitos. A guerra n&o era algo ocasional, mas fazia parte do cotidiano das pessoas
e estava diretamente relacionada a vulnerabilidade e a protecdo. Porém, por outro
lado, o significado da guerra alcangava contornos ainda mais abrangentes porque aos
combates humanos correspondiam os divinos: na luta entre dois povos, na verdade,
enfrentavam-se seus deuses, disputando quem era o maior ou mais poderoso. A luta
humana era produto dessa guerra que néo se podia ver e, assim, “a vitdria de um povo
sinalizava o fracasso incontestavel da divindade do povo derrotado” (Lopes, 2022, p.
104). Essa associagao profunda entre as guerras humanas e a luta entre os deuses

tornava a experiéncia da guerra ainda mais profunda para os povos:

No imaginario popular, ser derrotado tinha implicacdes nefastas,
porque, no desespero de quem se sente totalmente desprotegido, os
fundamentos da identidade do povo derrotado eram abalados. Afinal,
na devogao religiosa encontrava-se o alicerce da visdao de mundo, de
um projeto de sociedade, de um programa de vida. Os vitoriosos, por
sua vez, sentiam-se confirmados nas suas pretensoes e agdes (Lopes,
2022, p. 104).

Dessa forma, podemos inferir que, ainda hoje, quando se leva o Livro de Josué
a uma compreensao literal para o amparo e a justificativa da guerra contra povos
estrangeiros, ndo s6 uma leitura fundamentalista esta em jogo, mas também essa
visdo de mundo em que os combates humanos sao reflexos da luta de Deus contra
outras forgas — sejam divindades, sejam forgas que lutam contra seu préprio povo. A
leitura fundamentalista, portanto, aparece sempre instrumentalizada por uma
concepgao religiosa, politica ou até mesmo antropoldgica, servindo de ferramenta
para suas afirmacoes.

A primeira historia de conquista em Josué €, também, uma das mais longas e
significativas. E a entrada do povo na Terra Prometida. Comega com a reunido das
tribos e 0 anuncio da travessia do Jordao em Js 1,10-18. Josué dirige-se a todo o povo
reunido e |hes transmite a promessa divina de que a Terra lhes sera entregue. Junto
a promessa da Terra, ha a lembranga de que as ordens dadas por Deus devem ser

seguidas fielmente, sob risco de que a rebelido e a desobediéncia resultem em morte.
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O mesmo refrao repetido por Deus ao sucessor de Moisés é comunicado por ele ao
povo: “Somente, sé firme e corajoso” (Js 1,18). Das tribos reunidas, Josué envia
alguns espides para examinar Jerico.

Ainda antes da conquista, o texto do livro de Josué insere a importante histéria
de Raab, a prostituta, cujo nome ficou eternizado n&o sé nessa narrativa biblica — o
que ja é significativo —, como também, no Novo Testamento, na genealogia de Jesus
(Mt 1,5). Raab abriga os espides de Israel em sua casa e os esconde, impedindo que
sejam capturados quando o rei de Jericé descobre sua presenga e manda que se va
atras deles (Js 2,1-7). Como recompensa pela sua boa agéo, Raab pede que sua vida
e a de sua casa sejam poupadas quando o Senhor entregar a terra nas maos dos
israelitas (Js 2,8-24). A Biblia conservou a histéria de Raab, certamente, como forma
de registrar a presenca da fé no Deus de Israel em meio dos povos pagaos de Cana3g;
sua cooperagao pode ser um vislumbre de que alguns em meio ao povo cooperaram
para que Israel tivesse lugar na terra. Embora ndo tenhamos informacgdes suficientes
para compreender absolutamente a razdo da eternizacdo da memoria de uma mulher,
ainda mais de uma prostituta, neste contexto, ha que se reconhecer que sua narrativa
atesta a presenca de tradicoes fortes do passado, que precisaram ser mantidas nesse
processo longo desde a histéria deuteronomista até a redagao pds-exilica.

Depois do pacto estabelecido, o livro de Josué dedica-se a narrativa da
travessia do Jordao (Js 3,1-17). Mais uma vez, as aguas sao controladas e abrem um
caminho para que o povo atravesse a pé enxuto o rio, em um claro paralelo com a
saida do Egito. A travessia é sucedida por uma série de sinais que atestam o trabalho
pos-exilico sobre o texto: do outro lado do Jordao, o povo ergue um marco com doze
pedras, cada uma simbolizando uma das tribos de Israel (Js 4,1-9); acampados em
Guilgal apos a travessia, todos os israelitas foram circuncidados (Js 5,2-9) e
celebraram a Pascoa (Js 5,10-12). O aspecto ritual do memorial erigido com doze
pedras e a celebragdo da Pascoa estdo muito mais proximos do culto reorganizado
no pos-exilio, sem contar que a circuncisdo como marca da identidade de Israel é
mesmo uma instituicao exilica. Dessa forma, o Livro de Josué da um passado para
tais praticas, narrando que elas sempre estiveram associadas a celebragao de YHWH
e de seus grandes feitos, na esperanca de que os judeus do poés-exilio se
comprometessem com sua pratica.

Para Flavio Dalla Vecchia, a travessia das aguas é sempre passagem de uma

condicdo a outra. Se a passagem pelo Mar dos Juncos, no Exodo, havia sido a saida



240

da escraviddo para uma vida guiada por Deus no deserto, também a travessia do
Jorddo tera o significado da transigdo. Nesse caso, do nomadismo para o
sedentarismo. Devemos lembrar que essa passagem é significativa no conjunto da
Biblia Hebraica, uma vez que a Torah reforgcara o convite a uma vida ndmade como
identidade fundamental do povo e rejeitara a vida “urbana”, caracterizada pelo

sedentarismo.

Em ambos os casos o movimento ndo é completamente linear: tanto
0 caminho no deserto quanto a posse da terra exigem uma adesao fiel
a Deus. O deserto, de fato, desafia a necessidade de seguranca e de
garantias para a vida (...). Analogamente, 0 ingresso no pais se
apresenta como um grande desafio, pois o territério € habitado: isso
indica que a travessia é o preludio de uma guerra que exigira do povo
confianga absoluta no poder do seu Deus de assegurar a vitdria
(Vecchia, 2019, p. 67).

Mais um paralelo com a histéria de Moisés apresenta-se apds a concluséo da
travessia do Jorddo (Js 5,13-15). Josué vé€ um homem com uma espada
desembainhada na mao, que se apresenta como o chefe do exército de lahweh que
acaba de chegar. A semelhancga do episédio da sarca ardente, em que Deus revela-
se a Moisés no inicio de sua missdo, o homem ordena que Josué tire as sandalias de
seus peés, o que ele faz. Em seguida, tem inicio a narrativa da conquista de Jeric6. Da
mesma forma como no episddio protagonizado por Moisés, pode-se compreender a
retirada das sandalias como a tomada de consciéncia, por parte de Josué, de que as
conquistas que se sucederao serao obra do Yahweh. Por outro lado, ha que se
reconhecer que um paralelismo desse também tem forte apelo a legitimagao da
continuidade entre o servico de Moisés e o de Josué.

Teminicio, entdo, a conquista de Jerico, a primeira de varias narradas pelo livro

de Josué:

Ora, Jericé estava fechada e trancada com ferrolhos (contra os
israelitas): ninguém podia sair nem entrar. lahweh disse entdo a
Josué: “Vé! Entrego nas tuas maos Jerico, o seu rei e os seus homens
de guerra. Vo6s, todos os combatentes, dai volta ao redor da cidade
(cercando-a uma vez; e assim fareis durante seis dias. Sete
sacerdotes levardo diante da Arca sete trombetas de chifre de
carneiro. No sétimo dia rodeareis a cidade sete vezes, e os sacerdotes
tocardao as trombetas). E quando tocarem com fragor o chifre de
carneiro (assim que ouvirdes o som da trombeta), todo o povo langara
um grande grito de guerra, e as muralhas da cidade cairdo e o povo
subira, cada um no lugar a sua frente” (Js 6,1-5).
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A narrativa é construida a partir de uma série de simbolos combinados em um
esquema ritual, praticamente liturgico. O povo, ao redor da cidade, é liderado pelos
sacerdotes que levam a Arca — onde estavam armazenadas as tabuas da Lei, desde
o deserto — e chifres de carneiro, tocados para anunciar as principais festas do
calendario liturgico judaico. Associado ao grito de guerra, o chifre € também um objeto
comum nas batalhas. O numero de voltas e de dias em que se repete o ritual também
tem valor simbdlico: sdo sete. O numero sete, na Biblia, esta associado a perfeicao e,
portanto, ligado as agcbes de Deus. Também sdo sete os dias da semana, uma
contagem de dias fundamental a vivéncia da liturgia judaica, uma vez que o sétimo
dia (o shabat) é o dia do descanso. Nao se tem um simples relato da entrada em
Jericd, portanto, mas uma narrativa que recorda a posse sobre Jericé como dadiva
divina, como resposta ao culto prestado por Israel.

Em seguida, a propria cidade de Jericod, agora conquistada, € “consagrada
como anatema a lahweh, com tudo o que nela existe” (Js 6,17). Com a pratica do

hérem, segundo Lopes,

Introduz-se uma adverténcia: Israel deve prestar atengao para nao se
deixar levar pela cobiga (Js 6,18abc; Dt 13). Os despojos de guerra
pertencem a YHWH e tudo deve ser-lhe consagrado (Js 6,19). O
desrespeito faria a experiéncia do exterminio voltar-se contra Israel (Js
6,18de), como acontece logo em seguida, na batalha de Hai, com o
pecado de Aca, que se apropriou da parte do hérem (Js 7,1-15).

Dessa forma, o texto de Josué, embora inteiramente dedicado a narrar como
Deus entregou toda a Terra Prometida nas maos dos israelitas, preocupa-se que essa
entrega nao alimente a cobiga do povo. Por mais contraditorio que posa parecer,
Josué néao pretende contar as futuras geragdes que eles ganharam a Terra como um
bem, mas como um dom. A Terra continua pertencendo a Deus, que cumpre a
promessa feita aos antepassados e leva seu povo, desde o deserto, para a habitagcao
na terra onde correm leite e mel.

Esse significado teoldgico atribuido as praticas da conquista também colocam
um limite a violéncia, comum nas conquistas efetivadas pelos povos circunvizinhos —
violéncia essa familiar ao Israel pés-exilico, que a havia conhecido por meio da Assiria
e da Babilénia em sua histéria recente. Assim, como faz o Levitico com os sacrificios

de animais, por exemplo, a imolagao e a conquista — com o auxilio da narrativa biblica
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— deixam de ter por objetivo a morte, o saque ou a destruigdo e passam a ter a razédo
da oferta dedicada a Deus. Para as culturas do Oriente Proximo, esse é um limite
importante. Cidades ndo sdo livremente saqueadas, animais n&o sdo livremente
mortos, mas somente na medida em que tais sacrificios podem ser entendidos em um

contexto cultual.

O significado dos derivados da raiz hrm denota destruigdo, exterminio
em larga escala. A LXX traduziu o termo hérem como anathema,
associando-o as ofertas votivas apresentadas no templo. O grupo
lexical dessa raiz descreve o0 campo, as primicias ou outros objetos
dedicados ao Senhor pelos sacerdotes (Lopes, 2022, p. 111, grifos do
autor).

Comumente, o Livro de Josué é dividido em duas partes: 1) cc. 2—-12: narram a
conquista da Terra Prometida e 2) cc. 13-22: narram a divisdo do pais entre as doze
tribos. O conjunto € emoldurado pelos discursos do c. 1 e dos cc. 23—24. Os capitulos
finais sdo fundamentais para que se compreenda em que sentido o Livro de Josué
pensa a finalidade da conquista da Terra. A medida em que ela é conquistada, ela
também deve ser, segundo a orientagdo de YHWH, repartida entre as doze tribos para
que todos tenham lugar para habitar na Terra. Afinal, Deus a entregou a todo o seu
povo. O numero doze, na Biblia, tem também o significado de totalidade,
compreendendo, assim, a totalidade do povo reunido por Deus e disperso pelo mundo.
No poés-exilio, o valor de se repartir a Terra entre as doze tribos € o de reunir de novo

0 povo disperso pelo mundo.

O livro dedica um espagco amplo para a distribuicao da terra, que é
resenhada detalhadamente (...). Aqui se formula pela primeira vez na
histéria biblica uma concepcao de grande valor social: o territério da
Palestina é dividido entre as tribos e, no interior destas, € dividido entre
os seus membros. A condicao ideal da vida na terra é que cada
membro do povo (com a sua familia) possua uma porcgéo de terra e a
cultive (...). Também Josué, assim como o Pentateuco, deve ser
compreendido como projeto e acolhido a partir desse ponto de vista
(...): ndo se trata de uma fotografia da realidade existente, mas de uma
perspectiva sobre a qual construir uma sociedade, uma série de
relagbes, e, portanto, oferecer a cada filho e filha de Israel a
possibilidade de se realizar neste mundo e de se sentir participe, em
primeira pessoa, da vida que Deus oferece ao seu povo (Vecchia,
2019, p. 82).
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Hoje, essa leitura pode colocar em questdo uma reivindicacdo de posse
exclusiva sobre a Terra por parte de um determinado povo, em um caminho de
atualizagdo importante para a leitura do Livro de Josué. Afinal, se, segundo o livro de
Josué, Deus reuniu seu povo na Terra Prometida, garantindo que ele nela habitasse
em paz e sem conflitos, qual a razdo de reivindicar a posse de todo o territério para
um grupo restrito? No fim das contas, a leitura biblica ndo é transparente e nem
fundamentalista como a ideia se propde ser. Mais que uma leitura transparente, os
que leem Josué literalmente encaixam-no em suas proprias ideologias, mais
associadas a uma visao restrita sobre quem pode ser considerado povo de Deus.
Aqui, mais uma vez, operam as nuances das confissdes religiosas: de um lado, os
que consideram todos os seres humanos como o povo que Deus criou e continua a
chamar a uma relagéo mais proxima com ele, afirmarao que a Terra Prometida é lugar
onde todos deveriam poder habitar pacificamente, conciliados entre si e com o mundo
a sua volta. Nesse sentido, a Terra Prometida € o mundo todo, muito mais que as
restritas terras biblicas. De outro lado, estdo os que compreendem o povo de Deus
como um restrito grupo de eleitos, que praticam estritamente um conjunto de valores,
crencas e cultos e, por essa pratica, merecem um status especial diante de Deus —

inclusive, uma terra especifica para si.

4.5 UMA MEMORIA COLETIVA SOBRE A TERRA A PARTIR DA BIBLIA

Segundo a proposicao que construimos nesta tese, tratar os textos biblicos
como literatura produzida segundo o mdthos de Ricoeur (2010) implica analisar de
que modo a experiéncia temporal esta nela mimetizada, seja no contexto de sua
producdo, seja nos diversos contextos de recepgdo. Assim, nestas primeiras
conclusoes, reuniremos as informagdes relevantes a respeito da forma como, em
relacdo ao tema da Terra, passado, presente e futuro sdo articulados na obra do
Pentateuco e na historia deuteronomista, particularmente, no Livro de Josué.

Inicialmente, ha que se notar que, ao rememorar o passado e criar uma ficcao
a seu respeito, os autores biblicos do exilio e, mais precisamente, do pos-exilio, no
séc. V a.E.C., tiveram como principal mote oferecer sua visao a respeito do vinculo
com as primeiras tribos que originaram seu povo, ao redor do séc. Xlll a.E.C. Na
selecdo das antigas tradigdes, muitas historias podem ter sido suprimidas em nome

da rememoracao de duas principais: a histéria dos Patriarcas e a histéria do Exodo.
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Se hoje a pesquisa concorda que Patriarcas e Exodo podiam ser memodrias
independentes, bem mais localizadas do que parecem, pertencentes a tribos
diferentes e, portanto, sem ligagao historica (Peetz, 2022, p. 55), podemos perguntar:
qual a razdo de justapor essas memorias e criar uma narrativa coerente que as trate
como uma memdaria unica? Sugerimos que o ponto central esteja no que elas tém em
comum: a denuncia de um estilo de vida urbano e escravagista e a opgado por um
modelo pastoril e comunitario de organizagéo social, que corresponderia ao modelo
de nacgao desejado por Deus. O convite a uma estrutura social especifica € o mote
para a introdugéo da Lei, o grande cédigo que rege esta organizagéo especifica que
o Israel do pés-exilio concebe a partir de sua fé, provada pela crise do Exilio. A
rememoracgao do passado nesse estilo responde a necessidade presente daquele
tempo de reconstruir o compromisso com a Alianca e atualizar o convite a viver como
povo eleito. Era necessario ancorar em Deus a percepcgido dos exilados libertos a
respeito da necessidade de uma organizagao especifica para o povo a fim de que ela
nao fosse entendida como uma ideologia particular de um grupo, mas de um projeto
divino destinado a todos.

O tema da Terra nao é periférico nesse aspecto, mas central. Ao mesmo tempo
em que ha uma Terra geografica em questao, que, na ficgdo, era promessa a Abraao,
destino apds o Exodo, e, no Exilio, a patria para a qual os exilados queriam voltar e a
qual precisavam reconstruir, a crise do Exilio os faz entender que habitar a Terra néao
significa nada se eles nao forem também capazes de viver como povo de Deus. H3,
entdo, uma espécie de habitacdo simbdlica na Terra dada por Deus que é sempre um
devir: ndo se realiza para Abrado ou para os Patriarcas plenamente, ndo acontece
para Moisés, que faz o caminho completo do Egito para a Terra, mas é sempre
convite, sempre condi¢ao no rumo da qual os israelitas devem continuar caminhando.

Apoiados na literatura especifica, demonstramos nesta tese como os exilados,
na crise babilénica, chegaram a consciéncia da necessidade da escrita. Embora
alguns autores, como Finkelstein e Romer (2022) defendam que a Biblia comega a
ser escrita no pos-exilio, a época persa (séc. V a.E.C.), nossa defesa é de que sua
origem esta no Exilio. Isso porque, ainda que o texto mesmo tenha sido escrito pelos
exilados que retornaram a Terra sob o poderio persa, os pressupostos da Biblia como
obra sao exilicos. O pouco que podemos conhecer do pds-exilio somente reforca que

aquelas condigdes ndo geraram pressupostos novos para o empreendimento de
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produzir Escrituras, mas os reforcaram e reproduziram em outras esferas da
religiosidade e da sociedade, como é o caso da reorganizagao do culto.

Assim, a literatura produzida no pés-exilio, por parte daqueles exilados que
retornaram, visava construir uma memoria coletiva que fizesse de Israel uma nagao
forte e coesa. E pela construcdo da memoria coletiva que os exilados que retornam —
uma comunidade denominada golah — pretendem reconstruir-se enquanto nacgéo.
Essa funcdo para as Escrituras €& concebida no Exilio e suplanta qualquer
compreensao que aqueles que ficaram na Terra durante o Exilio pudessem ter a
respeito de suas tradi¢gdes. Gn 2,4b-25 € um exemplo de narrativa atribuida a este
chamado povo da Terra que resistiu as novas narrativas contadas e escritas pelos da
golah, mas muitas dessas historias podem nao ter resistido e se perdido para sempre.

No capitulo precedente, demonstramos como a interpretacdo do tema da
promessa da Terra, na Biblia, esta diretamente relacionada aos discursos e as
condutas que grupos religiosos assumem como sua postura no mundo — isso
internamente, configurando sua identidade e sua pertenga religiosa e, também,
externamente, nas relagbes que estabelecem com os diferentes e com os nao
pertencentes.

Nao podemos pensar a interpretagdo da Biblia como obra literaria, com seus
simbolos, suas metaforas, suas repeticdes, como um processo uniforme e unanime,
que produziria sempre os mesmos resultados — de tal forma, estariamos praticando
algum tipo de fundamentalismo, ao conceber a possibilidade de uma interpretagao
padronizada. Toda interpretacao é feita a partir das concepgdes que cada leitor traz
consigo mesmo, suas memorias, sua visdo de mundo e, no caso biblico, suas
concepgoes a respeito da religiosidade. Essas pré-concepgdes sao determinantes em
muitos casos. No sionismo cristdo, por exemplo, vé-se a conquista da Terra por Israel
como uma forma de realizar as expectativas messianicas de restauragao do Reino de
Israel. Mas o que é o Reino de Israel? O que seria sua restauracdo? Nao ha uma
resposta para isso, sequer na Biblia. Essas foram questées controversas desde os
tempos proféticos. Sempre houve os que considerassem essa restauragcdo como um
retorno ao modelo do Reino de Davi; sempre houve quem o considerasse em
perspectiva escatologica. Sao concepgdes que fogem a compreensao do tema da
Terra na Biblia e respondem mais a ideais religiosos que estao para além do que a

narrativa pode sustentar ou regular.
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A leitura da Biblia como Literatura, assim, propde uma postura mais aberta
diante do texto, que corresponde a uma disposi¢édo ao dialogo com o0 mundo e com o
diferente — e nisto esta sua relevancia para a contemporaneidade. A simples
proposicéo desse tipo de abordagem nao é suficiente para resolver todas as questdes
ao redor da interpretacao da Biblia, nem para solucionar todos os problemas advindos
do fundamentalismo, mas é um passo de abertura e didlogo com o mundo, do
presente e do passado, que ajuda a colocar em perspectiva as concepgoes
particulares diante das concepgdes do outro e tem a possibilidade de educar geragdes
para um dialogo mais proficuo com o futuro. A alternativa ao fundamentalismo néo é
— e nem sera — o estabelecimento de outras posturas e opinides mais normativas; pelo
contrario, € o desenvolvimento da capacidade de ouvir o mundo, as memorias e o
outro, de um ponto de vista dialégico e ndo combativo.

Anderson de Oliveira Lima (2015) investigou alguns dos motivos pelos quais a
aproximagao do ser humano contemporaneo a Biblia gerou leituras fundamentalistas.
Partindo do pressuposto de que a linguagem é um fator determinante do pensamento,
Lima identifica na internalizagdo de uma arcaica linguagem por parte dos
fundamentalistas também uma forma de compreender e lidar com o0 mundo no qual
os leitores estédo inseridos: “ndo € nenhum absurdo supor que grupos religiosos
modernos que internalizaram a arcaica linguagem biblica entendam o mundo de um
modo particular” (Lima, 2015, p. 402). Desse modo, prossegue o autor a respeito das

leituras fundamentalistas:

esse tipo de apropriacao de textos antigos forgca o leitor a tentar
encaixar sobre a propria vida as leis que regem os mundos ficcionais
construidos pelas narrativas biblicas, leis que nem mesmo nos dias
dos primeiros leitores/ouvintes se aplicariam plenamente (Lima, 2015,
p. 404).

Nao se pode desconsiderar, no entanto, que, embora a Biblia seja lida, como
Literatura, por crentes e ndo-crentes, a grande maioria de seus leitores esta
interessada em seu aspecto religioso, em seu valor fundante para as tradi¢gdes judaica
e cristd e em seus aspectos normativo e anagdgico®. Essa aproximagéo religiosa é

fundamental para muitas pessoas e ndao € um impasse para uma hermenéutica biblica

89Aquilo que se refere ao futuro escatologico, a esperanca para além desta vida.
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que esteja dentro dos limites de interpretagao do texto. Como, entdo, preservar uma
leitura literaria das Escrituras que ainda a considere uma narrativa fundante?

O doutor em Literatura Comparada Martin Puchner considerou a Biblia um texto
fundamental, ao analisar a historia da Literatura e suas influéncias para a civilizagao.
Em sua obra, o autor afirma que textos fundamentais sdo aqueles que “acumulam
poder e significado ao longo do tempo, de tal modo que se tornam cédigos-fonte para
culturas inteiras, contando aos povos de onde eles vieram e como deveriam levar suas
vidas” (Puchner, 2019, p. 13). Portanto, é fato que a Biblia é lida por judeus e cristaos
como um texto fundante, ndo so6 da fé que professam, mas de quem eles sdo — porque
sua identidade, segundo a fé, é sempre entendida em relagdo com o Deus que 0s
criou e os chamou a ser seu povo. Mesmo fora do espectro da fé, os que leem a Biblia
de um ponto de vista ateu e secularizado também deverdo reconhecer sua
importancia cultural, especialmente para o imaginario ocidental.

Puchner prossegue afirmando, entdo, que uma parcela de textos fundamentais
passou a ser considerada textos sagrados, exigindo tratamento como um grupo
especifico com caracteristicas especificas dentro desse conjunto amplo de textos
fundamentais. Para o autor, esses textos fundamentais considerados sagrados
“‘estabelecem um vinculo entre as pessoas, exigindo servigo e obediéncia” (Puchner,
2019, p. 79). No caso da Biblia, ha ainda um outro fator em sua origem que a faz
sobressair-se em relagéo a esse grupo de textos — sua promogao do desenraizamento
e o alcance de um certo nivel de universalidade para a comunidade cuja identidade
ela define.

Recordando a leitura da Lei por Esdras, no retorno do Exilio, narrada no livro
de Neemias (Ne 8,1-18), Puchner destaca que, pela primeira vez, um texto escrito era
adorado como a presenga do proprio Deus. A Biblia Hebraica surge, como escritura
das tradigdes orais dos antepassados no contexto do exilio e pds-exilio babilénico
(séc. VI-V a.E.C.), para que a identidade do povo que define ndo dependesse da
patria, dos seus reis ou dos grandes impeérios, mas para ser ela mesma a narrativa
onde seu povo pudesse se encontrar e fazer a experiéncia do enraizamento. Se todo
o ciclo de Abrado conta como o povo fora convidado por Deus a desenraizar-se dos
lugares geograficos, todas as Escrituras convidaram ao enraizamento nessas
memorias, para que nada pudesse abalar ou apagar os fundamentos de sua
identidade. Onde quer que estivessem, os que fossem fiéis a Biblia como texto

sagrado encontrariam nela um alicerce no qual poderiam reconhecer a si mesmos e
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aos outros; por isso, a préopria Biblia torna-se um texto desenraizado do local
geografico, um texto universal. Para Puchner, isso € o que faz com que ela sobreviva
a posteridade como um texto mais conhecido e popular que textos também
fundamentais a outros povos e ainda mais antigos, como a Epopeia de Gilgamesh.
Humberto Fois-Braga (2009) discute como a identidade nacional que se
desenvolve a partir do surgimento do Estado-nagcédo moderno depende do auxilio de
aparatos simbdlicos que desenvolvem mutuas identificagbes e correspondéncias
entre individuos. Essas aproximagdes sido essenciais na constituicdo de
comunidades, no estabelecimento de memarias compartilhadas e no desenvolvimento
de uma série de normas éticas e de conduta que irdo compor a chamada memdria

coletiva. Analisando as contribuicbes de Ortiz, Fois-Braga afirma:

Ortiz (2003) argumenta que a memodria coletiva estd vinculada a
tradicao e ao mito, devendo ser vivida enquanto pratica cotidiana por
um grupo social, pois ela se mantém através de sua constante
atualizagdo em rituais e manifestagdes. Assim, a memoria coletiva é
uma representacao social que delimita fronteiras e une em torno de si
elementos comuns a um grupo particular. E, devido a diversidade de
grupos sociais, pode-se afirmar que existe uma pluralidade de
memorias coletivas (Fois-Braga, 2009, p. 22).

Assim, € inevitavel perceber que a Biblia se torna responsavel pela constru¢ao
da memodria coletiva ndo s6 de grupos religiosos, delimitados por fronteiras simbdlicas,
mas também por grupos nacionais, cuja diferenga também se expressa por meio de
suas fronteiras geograficas, como pretende ser o Estado de Israel. Inevitavelmente,
assim como para os seus primeiros leitores, ela permanece com a fungao de construir
0 senso comunitario para sua recepgao atual, ja nao necessariamente ligada pelos
lagos nacionais, mas pertencente as comunidades religiosas cujo fundamento esta no
texto biblico. Independentemente da continuidade ou ruptura entre o Estado de Israel
contemporaneo e o Israel biblico, € legitima a presenga da Biblia como narrativa
fundante para uma nagao, assim como é para as tradigoes religiosas judaico-cristas.

Fois-Braga (2009, p. 23) aponta dois autores que discutem o conceito de nagao
sob pontos de vista distintos. Na compreensao de Max Weber, a nagdo € uma
comunidade que tende a produzir um Estado proprio. Isso explicaria a tendéncia a se
reivindicar a Terra com base nas Escrituras. Ja na compreensdo de Benedict
Anderson, a nagao € “uma comunidade politica imaginada — e imaginada como

implicitamente limitada e soberana” (Anderson, 2008, p. 32).
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Ela é imaginada porque mesmo os membros da mais minuscula das
nagdes jamais conhecerao, encontrardo, ou sequer ouvirdo falar da
maioria de seus companheiros, embora todos tenham em mente a
imagem viva da comunhdo entre eles (...). Na verdade, qualquer
comunidade maior que a aldeia primordial do contato face a face (e
talvez mesmo ela) é imaginada. As comunidades se distinguem nao
por sua falsidade/autenticidade, mas pelo estiio em que sao
imaginadas (Anderson, 2008, p. 32-33).

Benedict Anderson considera que a condigdo nacional seja um produto cultural
especifico do cruzamento de diferentes forgas historicas (Anderson, 2008, p. 30). A
respeito das comunidades imaginadas das nagdes contemporéneas, ele defende que
tenham surgido a partir de muitos fatores, mas o primeiro deles teriam sido as grandes
culturas sacras até a Idade Média. A seu respeito, o autor afirma que elas eram
comunidades imaginadas propriamente “pelo uso de uma lingua e uma escrita
sagradas” (Anderson, 2008, p. 40) e acrescenta que sua diferenga em relagdo as
comunidades das nagcdes modernas era sua confianga “no sacramentalismo unico de
suas linguas, e dai derivam as ideias que tinham sobre a admissdo de novos
membros” (Anderson, 2008, p. 40). Desse vinculo entre lingua sagrada e comunidade
decorria o arcabougo simbdlico proprio, caracterizado pela “n&o-arbitrariedade do
signo” (Anderson, 2008, p. 41). Ou seja, para Anderson, uma comunidade imaginada
caracteriza-se pela mesma compreensao do simbdlico a partir de determinado signo;
dai que as interpretagdes sejam tado fundamentais a pertenga comunitaria, conforme
discutimos na sec¢éao precedente e a atribuigcdo de um significado diferente a um signo
que fora tradicionalmente interpretado de uma determinada maneira constituisse uma
perversdo da propria comunidade. Embora essa forma de comunidade, vinculada a
lingua, segundo Anderson, tenha declinado com o fim da Idade Média, continua valido
compreender a centralidade da linguagem escrita e falada para as comunidades que
nelas se apoiam.

Antonio Candido pondera que as caracteristicas de uma literatura nacional
comegam por poder enxerga-la como “fendmeno da civilizagdo”, ainda que nao isento
das influéncias estrangeiras, que tivesse um “carater representativo”. Para o autor, a
estética na obra esta a servigo dessa representatividade, dando “apoio a imaginacgao
e musculos a forma”, devendo ser considerado como um “recurso ideolégico”
(Candido, 2000, p. 28). Ele propoe, assim, que a abordagem de uma literatura nacional

seja feita em seu aspecto integral, como criagao, a partir da qual aspectos podem ser
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ressaltados. Assim, o que pode favorecer a compreensao da presenca da Biblia na
formacgé&o nacional ndo séo os simbolos utilizados, nem as formas literarias evocadas,
mas a obra em seu conjunto — respeitados os canones especificos — a servigo da qual
os simbolos e as formas literarias estdo; somente vistos nesse aspecto € que ganham
sentido. Por isso, a compreensao da Biblia em seu aspecto simbdlico € fundamental
na sua associacdo com a identidade nacional.

Em um mundo globalizado e cuja mobilidade esta cada vez mais facilitada,
podemos concluir que a pertenga a um territério geografico faz parte do arcabougo
simbdlico que compde essa memodria coletiva, sem que a habitagdo nesse mesmo
territério seja condicdo absoluta para o pertencimento a uma comunidade nacional. E
o principio das comunidades em rede, em que a pertenca ndo € mais condicionada
pela habitagdo em um lugar determinado. Claro que a habitagdo nesse mesmo
territorio exime o individuo de alguns dos desconfortos da estrangeiridade, mas
também ndo é condigao suficiente para que tais desconfortos sejam eliminados, uma
vez que eles estdo associados a todo tipo de diferenca.

Isso n&o significa invalidar a importancia do territério palestino nas memorias
passadas do povo judeu ou dos cristaos, sequer desautorizar as intengdes sionistas
do retorno. Nossa proposicao €&, tdo somente, a de que os limites interpretativos
apresentados pela propria Biblia ndo permitem considerar o territorio palestino como
condicdo absoluta para o estabelecimento de uma identidade nacional, vinculada a
religiosidade. No caso cristdo, isso ndo deveria sequer ser uma questao, dado que o
Cristianismo surgiu e se desenvolveu majoritariamente na didspora e nao esta
associado a uma identidade nacional.

Assim, como texto fundamental, o poder e o significado da Biblia advém de seu
lugar como cédigo-fonte para as tradi¢gdes judaica e crista; seus mitos intencionam
contar ao povo quem sao e de onde vieram e isso, na Biblia, deve ser reconhecido
para além dos mitos do Génesis. Também os oraculos proféticos, por exemplo, fazem
parte desse movimento de contar as geragdes de onde vém e quem sdo. Seu aspecto
sagrado faz-se nao pela suntuosidade do livro do qual s&o proclamados os textos,
mas por seu aspecto evocativo de servigo, obediéncia e vinculos interpessoais, diante
do qual nenhuma forma de violéncia ou de demonizacdo do outro se sustenta. A
memoria coletiva por ela construida se recorda e se atualiza pelo rito — seja o liturgico,
praticado nos templos, sejam os ritos ordinarios da vida, nos quais a pertenca e a

conduta ética sdo postas em pratica. A memdria nacional criada, enquanto mescla-se
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a memoria coletiva, € também um produto das ideologias e fruto daquilo que outros,
antes de nds, quiseram transmitir-nos.

Nesse aspecto, a analise das narrativas biblicas escolhidas, que sao as
principais para sustentar o mito a respeito da Terra Prometida, colocam em relevo
alguns aspectos que devem ser preservados na leitura contemporanea. O primeiro
deles é o aspecto da dadiva. A Terra pertence a Deus — é ele quem a promete a
Abrado e aos Patriarcas, nela recebe o povo no retorno do Egito e também a entrega
aos israelitas guerreiros no Livro de Josué. Assim, a Biblia preserva uma imagem da
Terra como posse de Deus e ndo de Israel, o que faz, do povo, hdospede de seu
Senhor.

A dimenséo da hospitalidade é um eixo para o Antigo Testamento e chega a
ser uma virtude, presente em varios pontos da Lei, porque, conforme a recordacado do
Deuteronémio, o cuidado para com o estrangeiro deriva da lembranga de que também
Israel fora estrangeiro no Egito (Dt 10,19). Nao se deve abandonar a perspectiva da
hospitalidade também na interpretacao do tema da Terra. Seu fundamento, nos textos
biblicos veterotestamentarios, estd na meméria do Exodo: os antepassados do povo
sofreram a hostilidade do Egito, mas ganharam a hospitalidade divina na Terra outrora
Prometida a Abrado. Nesse sentido, a Terra € aquela casa sempre aberta, um refagio
no qual o povo, peregrino no deserto ou peregrino pelos caminhos dolorosos da vida
e da histéria, poderdo encontrar sempre o refugio. E assim que o texto do Exodo
mimetiza a experiéncia temporal do passado — os hebreus, libertados do Egito, sdo
reconduzidos a Terra Prometida — mas também mimetiza a experiéncia temporal de
seus leitores de qualquer tempo — Deus sempre tera uma Terra simbdlica, que é sua
presencga e sua dadiva, onde acolher os que sofrem com os diferentes descaminhos
da experiéncia humana.

Dessa forma, a Terra Prometida é lugar onde o povo de Deus passa a habitar
como hospedes e, entdo, a violéncia que caracteriza sua entrada no Livro de Josué
acaba sendo, de certa forma, incoerente com o conjunto das narrativas hebraicas. Ha
que se compreender, porém, que o0 modo como esse retorno é rememorado e, feito
narrativa, na época do pos-exilio, precisava construir a imagem de Israel como uma
nacao forte — e principalmente diante do dominio estrangeiro. De alguma forma, os
hebreus que voltam ao Egito apds o Exodo assemelham-se & golah que volta do Exilio
e eles precisavam comunicar a si mesmos que eram fortes diante das dominacgdes

estrangeiras. Entdo, os anatemas outrora condenados por Deus em Josué agora eram
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as influéncias babil6nicas que n&do podiam ser trazidas com a golah que retornava. O
violento exterminio do outro &, inevitavelmente, um modo de responder a terrivel crise
do Exilio e, compreendendo esse artificio de mimetizar a experiéncia no texto,
podemos entender como, no mundo contemporaneo, os judeus israelenses que lutam
pela posse da Palestina tém, em Josué, um apoio e um impulso para que também
encontrem seu lugar no mundo, trazendo consigo a memoria de tanto sofrimento de
seus antepassados rejeitados e rechagados da Europa do Holocausto.

Dessa forma, ha uma razao de ser para a inser¢ao do tema da violéncia no livro
de Josué que, no entanto, ndo deve sobrepor-se a nog¢ao da hospitalidade e da dadiva
que sdo temas transversais no Antigo Testamento, depois também incorporados ao
Novo Testamento. A leitura fundamentalista que se apoia em Josué para justificar o
uso da violéncia em nome da recuperacao de posse sobre o territério da Terra
Prometida esta fora dos limites interpretativos que o texto apresenta. Exemplo dessa
transversalidade ¢ a leitura que os profetas fazem do tema, também a época do Exilio.
Na Literatura Profética, especialmente na interpretacdo dos profetas do Exilio, como
Ezequiel e Jeremias, por exemplo, os judaitas haviam sido mandados por Deus para
o Exilio porque, em sua histéria recente, vinham transgredindo a Lei de Deus e, por
isso, foram castigados com o Exilio. Assim, a interpretagéo profética testemunha como
a nocao da Terra como posse de Deus é predominante.

Para compreender o tema da posse da Terra na Biblia, portanto, o
entrelagcamento entre as nogdes de hospitalidade e dadiva é fundamental. Das
narrativas que fundamentam um mito sobre a Terra no Pentateuco e na historia
deuteronomista a interpretacado dos profetas, a Terra pertence a Deus e seu povo é
chamado a viver nela como hospede. A concretude de um territdrio a habitar esta
relacionada a l6gica da dadiva muito presente nas sociedades ditas primitivas e em
seu campo simbdlico.

Marcel Mauss, em seu Ensaio sobre a Dadiva (2003), analisa como a troca
de presentes esta associada aos contratos e pactos estabelecidos. Sendo sinais
concretos dessas aliangas, os presentes foram, desde essas sociedades, tratados
como dadivas gratuitamente oferecidas, mas que, na verdade, eram “obrigatoriamente
dados e retribuidos” (Mauss, 2003, p. 187). A dadiva de um presente significava o
estabelecimento de um contrato, enquanto sua retribuicdo simbolizava a
correspondéncia ao pacto, com a aceitagcao de todas as suas condi¢des. Para o autor,

nas economias e nos direitos primitivos, as dadivas nunca se referiam a pactos
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estabelecidos pessoalmente, mas entre coletividades: “as pessoas presentes ao
contrato s&o pessoas morais: clas, tribos, familias” (Mauss, 2003, p. 190). Por
analogia, podemos afirmar que as dadivas pessoalmente oferecidas nos mitos
fundantes de culturas antigas também se referem a essas relagbes contratuais entre
coletividades.

Ao tratar a Terra como dadiva, portanto, a Biblia também evoca o
estabelecimento de um pacto cujo alcance é entre Deus — segundo a fé de lIsrael, o
unico que habita o lugar divino — e seu povo — a coletividade representada por Abrado
e pelos Patriarcas e lideres que o sucedem. Entdo, é légico perguntar qual dadiva,
aparentemente voluntaria, é exigida como contrapartida do povo nesse contrato que
a Biblia chama de alianga. O povo do pds-exilio, ao reconstituir sua religiosidade,
rompe com a antiga légica segundo a qual o povo retribuia as divindades com
sacrificios humanos e, embora os sacrificios de animais ainda permanegam presentes
na sua cultura, o ponto central da retribuicido passa a residir sobre uma espécie de
“‘moral da dadiva transformada em principio de justica” (Mauss, 2003, p. 208). Na
narrativa sobre Abrado, o rompimento dessa ordem de sacrificios humanos vem com
a histéria do quase-sacrificio de Isaac, em Gn 22. Assim, a alianca entre Deus e seu
povo é sinalizada, da parte de Deus, pela hospitalidade em sua Terra e, da parte do
povo, pela obediéncia a Lei. Dessa forma, embora a Lei seja tratada nas Escrituras
como caminho de vida e o proprio termo hebraico Torah evoque uma instrugao
amorosa, ela é exigéncia e obrigacao e deve ser absolutamente obedecida.

Por isso, a obediéncia da Lei é garantia da alianga e, portanto, do direito a
habitar a Terra do Senhor. E nesse sentido que Moisés, tendo sido o grande protétipo
do seguimento a Lei no Antigo Testamento — afinal ele foi o primeiro a conhecé-la —,
ja possui um lugar na Terra, um direito a ela, antes mesmo de colocar seus pés no
territorio. Assim, ele nao precisa entrar na Terra, porque habitou na presenca de Deus
em toda a sua vida. Morre, portanto, préximo as suas fronteiras e Deus lhe concede
um lugar onde seu corpo possa repousar definitivamente; um lugar onde estabelecer-
se. Note-se que o lugar que Deus da a Moisés para que se estabelega ndo € na Terra
— pois ela é lugar onde se vive como nbmade, ndo € lugar que se possa possuir —,
mas fora dela.

O sepultamento &, ndo obstante a vida tenha terminado, a passagem definitiva
do nomadismo ao sedentarismo, rompendo, portanto, a relagdo de hospitalidade que,

por sua vez, € diretamente associada ao ideal das sociedades pastoris pelas quais o
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Antigo Testamento parece ter uma preferéncia, conforme explanamos neste capitulo.
O sedentarismo € caracteristico das sociedades agrarias que tratam a terra e seus
produtos como produtos comercializaveis, enquanto o nomadismo vé a terra como
uma casa comum, onde todos tém lugar como hdspedes, peregrinos. A passagem
definitiva de Sara do nomadismo ao sedentarismo também implica a passagem de
sua condigao de hospede na Terra para a necessaria negociagdo de uma parte que
possa lhe pertencer perenemente. O Antigo Testamento, em particular o Génesis,
defende um modelo de vida pastoril, mas esta consciente de que, em algum momento,
esse modelo torna-se insuficiente para prover absolutamente as necessidades do
povo. O reconhecimento de que todos, na morte, acabam sucumbindo a um
sedentarismo definitivo € a confissdo de que, cedo ou tarde, o modelo sedentario
prevalece. Da mesma forma, ao fim do Génesis, a ida de Jaco e seus filhos para o
Egito, fugindo da fome, confessa como o modelo egipcio, tdo criticado em todas as
Escrituras — um modelo que se torna, inclusive, paradigma para tudo o que Israel
rejeita enquanto organizagao social — em algum momento, foi imprescindivel para a
subsisténcia do povo. E, na verdade, a confissdo de uma contradigao.

Embora as diferentes formas de moradia — a tenda dos peregrinos, a casa
construida e estabelecida — possam emular a passagem da condigao de estrangeiro
para a condi¢do de residente, nenhuma morada é t&o definitiva quanto a sepultura. E
significativo que a sepultura, desde as sociedades antigas, seja quase sempre o lugar
da familia, do cla: é a residéncia da coletividade. Isso ndo s6 para os que foram
sepultados, mas para as geracgdes futuras, afinal, conforme reflete Derrida (2003, p.
79), a morte de um ente querido em terra estrangeira faz de seu tumulo lugar de
peregrinagdo. Por isso, sao importantes os detalhes envolvidos na narrativa da
compra do campo de Macpela por Abrado para a sepultura que abrigara Sara e,
depois dela, os Patriarcas até José. Nado € um episddio corriqueiro, mas cujo
simbolismo também carrega consigo mensagens atemporais.

Enfim, com sua morte, Sara deixa de ser hdspede de Deus na Terra para que
seu corpo habite eternamente o lugar que lhe for designado. Ora, percebemos o
quanto a Biblia é enfatica ao afirmar que a Terra é lugar de hospitalidade — por isso,
Deus silencia na morte de Sara e nao oferece uma sepultura para Abrado e sequer
da um tumulo para Sara, como fara em tempos vindouros para Moisés. Em vida, ela
e 0 marido viveram conforme a alianga que fizeram com o Senhor: cumpriam suas

ordens e, portanto, tinham o direito de habitar como héspedes em sua Terra —em uma
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hospitalidade que, para eles, s6 Deus podia dar. Uma vez rompida a possibilidade da
hospitalidade, Deus se retira. Se Sara nao sera hospede, porque a condicdo de
estrangeira e da habitacao temporaria se desfazem, a Terra também nao Ihe pode ser
dada como dadiva, porque somente Deus a pode oferecer como dom. Por isso,
Abrado nao aceita um tumulo de favor, mas entende que ele deve ser comprado pelo
preco que de fato custa. Ao comprar o campo, Abrado recusa estabelecer uma relacao
de dadiva com os filhos de Het, passando essa dadiva a esposa. Ele compra a Terra
em nome de Sara e ela ganha uma ultima dadiva, agora do marido. Isso a coloca em
evidéncia neste ultimo ato e eterniza sua condi¢cao de anfitria em um espaco que
depois abrigara os corpos de todos os patriarcas.

As relacgoes entre os textos da Biblia revelam ora a permanéncia de tradi¢des
contrastantes em uma obra unificada, ora a insercdo de questdes que o proprio texto
levanta a respeito de suas afirmagdes que, de tdo complexas, podiam ser misteriosas
até mesmo para aqueles que, ao longo do tempo, a conceberam. A compra da gruta
de Macpela por Abrado revela uma dessas questdes inquietantes e conflituosas.
Embora a Terra pertenca a Deus e somente ele a possa oferecer, como dadiva, a
forca humana insiste em negocia-la como propriedade, como produto que pode ser
comercializado. Em nome deste valioso produto, desde a Babilénia até Israel, muitos,
ao longo da histéria, derramaram seu sangue em guerras ou tiveram suas vidas
ceifadas pela ganancia de outros mais poderosos. Ao narrar que os Patriarcas s6
possuiram da Terra o que se referia a sua sepultura, estariam as narrativas biblicas
sugerindo que a luta por sua posse — cuja expressao pode ser a guerra, a especulagao

e até mesmo a compra — s6 pode ter como ambiente a morte?
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5 CONSIDERAGOES FINAIS

O filésofo e ensaista sul-coreano Byung-Chul Han, em sua obra A crise da
narragao (2023), de modo muito préximo as reflexdes de Walter Benjamin, no ensaio
O narrador (1987), constata que o tempo contemporaneo vive uma crise narrativa.
Para o autor, a insisténcia no storytelling, que povoa a linguagem midiatica e
empresarial, € uma prova da nossa perda da capacidade de naturalmente narrar; é o
apagamento daquela condigdo pela qual a humanidade ja passou, em que as
narrativas “nos ancoravam no ser, ou seja, (...) nos atribuiam um lugar e
transformavam o ser-no-mundo em um estar-em-casa” (Han, 2023, p. 9, grifo do
autor). Assim, ele denomina nossa época de pds-narrativa, reconhecendo que
perdemos o poder de vinculagdo comunitaria caracteristico da narrativa (Han, 2023,
p. 10).

Dessa forma, ndo s6 o fundamentalismo constitui uma perversdo da Biblia
enquanto obra literaria, mas também a perda da capacidade de enxerga-la como
narrativa fundante, conforme a concepg¢ao que Martin Puchner traz a seu respeito
(Puchner, 2019, p. 13). O poder e o significado que os textos fundantes acumulam ao
longo do tempo, segundo o autor, deve-se ao lugar de referéncia que ocupam nas
culturas, sendo contados de geragdo em geragao como ancoras nas quais diferentes
grupos firmam sua identidade e coesdo. Decorre disso que a capacidade de contar as
histérias como os mitos que sédo seja condicao de possibilidade para continuar
considerando-as como narrativas fundamentais nos tempos atuais, tdo distantes de
seu contexto de primeira recepgao.

Esta tese demonstrou como a consideracao da Biblia como Literatura tem
implicagbes muito mais amplas que as analises de textos nessa perspectiva tém
revelado. O segundo capitulo desta tese analisou as implicacbes das teorias a
respeito da autoria sobre a compreensao do texto biblico, revelando que a leitura das
Escrituras deve ir além da investigacao a respeito das intengdes dos autores. Nossas
discussdes revelaram um campo proficuo de analise derivado da consideracdo do
processo mitico de tessitura das narrativas biblicas, segundo o qual a experiéncia
temporal de seus autores e primeiros leitores foi mimetizada, tornando-se um
horizonte para a atualizagdo e compreensao de seus simbolos pelos leitores de hoje.

Assim, o segundo capitulo desta tese demonstrou que, ndo obstante as intengées do
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autor possam ser inacessiveis, a intenc¢ao do texto oferece os limites dentro dos quais
a interpretagao da Biblia deve ser feita, hoje.

A analise do cenario atual de leitura da Biblia ndo nos permite afirmar, no
entanto, somente a necessidade de avancar no campo da leitura literaria da Biblia,
mas também a necessidade paralela de superar formas emergentes de leitura, como
as fundamentalistas, que a distanciam cada vez mais da compreensdo que seus
primeiros autores e leitores provavelmente tiveram a seu respeito. Em torno daquela
arte, seus primeiros autores e leitores organizavam sua religiosidade e ancoravam
tanto suas prioridades de conduta e suas escolhas, como a forma pela qual se
compreendiam no mundo e na relagdo com o outro. Ndo sugerimos a necessidade de
analisar a Biblia a partir desse processo mimético segundo o qual ela foi composta
para oferecer um unico caminho de interpretagao auténtico, afinal a interpretacao dos
primeiros leitores ndo € a unica correta ou possivel, mas concluimos que o retorno a
forma como os primeiros leitores entendiam o lugar da Biblia em sua cultura, em sua
religiosidade, em sua comunidade e em sua vida pessoal é fundamental para que se
possa compreender seu lugar na sociedade e na vida contemporéaneas.

Toda a histdria de leitura da Biblia, desde a sua primeira recepg¢ao, colocou em
relevo sua sacralidade e a fez alcancar um elevado patamar em diferentes culturas,
mas esse movimento nao foi acompanhado pelo mesmo desenvolvimento das suas
formas de interpretacdo. Atualmente, nas diferentes culturas judaico-cristas, a Biblia
€ um elemento central no culto. Ela é lida nas Sinagogas e nos Templos, nas Igrejas
e nos circulos diversos de oracdo. E compreendida como a mensagem que Deus
dirige a humanidade e é referéncia de conduta para aqueles que desejam viver fiéis a
Deus. Esta tese demonstrou como o confronto com a modernidade e, depois, com a
pos-modernidade, fez emergir uma série de reagdes defensivas que recorreram ao
fundamentalismo como forma de resguardar as bases da fé e ler o texto biblico. Ao
longo desta tese, demonstramos como o principio basico do fundamentalismo — o de
buscar uma leitura transparente e literalista, ndo mediada pela interpretagéo — €, na
verdade, desdobrado em diferentes e veladas formas de interpretacdo que projetam
sobre o texto as ideologias de quem o |é. Essas ideologias estdo geralmente
associadas a negacado das novas prerrogativas do ser humano contemporaneo e a
um movimento de retrotopia, que busca no texto, considerado sagrado, imagens de
um passado idealizado e justificativas para buscar vivé-lo de novo, ignorando as

possiveis e necessarias atualizagdes que a interpretacao exige.



258

Demonstramos como a leitura da Biblia em contextos fundamentalistas muitas
vezes desfigura o proprio texto, fazendo dele o que nado é. Esta tese evidenciou que
as leituras fundamentalistas retiram a Biblia do seu lugar de narracdo e buscam
construir para ela o lugar de um texto transparente, como se ela comunicasse
literalmente a fala de Deus ou desenhasse a situacdo na qual o ser humano fiel a
Deus deve, hoje, viver. E como se encontrassem na Biblia uma histéria absolutamente
imparcial de fatos que orientam a conduta, como se fossem placas. Dai podemos dizer
que a multiplicagao das leituras fundamentalistas hoje € um reflexo da condigéo pés-
narrativa contemporanea.

Desse modo, ler a Biblia de forma fundamentalista é retira-la de seu lugar de
narragao e negar o reconhecimento do dialogo que ela faz com passado, presente e
futuro na mimese da experiéncia temporal por meio da subjetividade da comunidade
diacrénica de autores que lhe deram sua forma final. Sequer a narrativa jornalistica
hoje é reconhecida como isenta da subjetividade de quem escreve, transferindo para
o texto, inevitavelmente, algo da interpretagéo e do julgamento do autor a respeito dos
fatos narrados.

O exame dos pressupostos fundamentalistas apds a analise da Biblia como
Literatura tornou possivel que essa tese alcancgasse suficientemente seu principal
objetivo, a saber: demonstrar que a consideragao da Biblia como Literatura € caminho
para a superacao do fundamentalismo biblico. Podemos dizer que a analise literaria
das Escrituras traz pressupostos imprescindiveis para qualquer leitor que deseje fazer
uma leitura contextualizada das Escrituras que promova uma adequada atualizacao
de seu texto nos diferentes contextos, desde o académico até o religioso,
especialmente nos tempos atuais, em que o cientificismo e a rapida circulagcéo de
informagdes fazem emergir individuos criticos, que precisam, mais do que nunca,
saber as razdes das identidades que vao sendo construidas.

De todas as expressdes do fundamentalismo no mundo contemporaneo que
poderiamos evocar, o tema da reivindicagdo de posse sobre a chamada Terra
Prometida foi o escolhido para explicitar os alcances da multiplicagao dessa forma de
leitura pelo mundo, em diferentes tempos. Outros exemplos da instrumentalizagao do
fundamentalismo poderiam ter sido evocados, tais como a influéncia do Cristianismo
na construcao de convencdes morais a respeito da sexualidade no Ocidente; a
ascensao politica da extrema-direita no Brasil no inicio do séc. XXI; o lugar do discurso

sobre o mal e o inferno no conservadorismo cristdo, entre outros. Todos esses temas,
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bem como o que escolhemos como recorte desta tese, embora enunciados em
relagdo a religido, tém alcances politicos, ideoldgicos e sociais muito mais
abrangentes. A respeito do tema da Terra Prometida, ficou evidente que, desde as
Cruzadas medievais até as reivindicagdes feitas por sionistas e cristdos hoje, muitos
séo os conflitos armados e as mortes, além dos discursos de édio que se multiplicam
porque povos e religides desejam, com base na Biblia, impor a ideia de que s&o os
unicos detentores do direto a Terra que Deus, segundo o Génesis, mostrara a Abrado.
Os efeitos geopoliticos e histéricos mostrados no capitulo 3 s&o, portanto,
absolutamente contrastantes com as analises dos textos feitas no capitulo 4.

A leitura critica dos principais textos biblicos envolvidos no mito da promessa
da Terra segundo a Literatura aponta fortemente para uma leitura desterritorializante.
A Terra é tratada nas Escrituras como promessa; ela nunca se torna posse do povo,
mas permanece pertencendo a Deus, que abriga em seu territério aqueles que ele
deseja receber como héspede. Para um povo cujos ancestrais biblicos tantas vezes
haviam sido empurrados para o exilio, a Biblia indica o convite ao homadismo e ao
desenraizamento como modos de reconciliar-se com a condi¢do de estrangeiros
(Wénin, 2006, p. 121) e encontrar a Deus onde quer se possa estar.

A multiplicagcéo das leituras fundamentalistas hoje deve-se n&o sé a resisténcia
a po6s-modernidade associada as intencbes retrotdpicas, conforme analisamos
amplamente nesta tese, mas também é promovida pela impressao de simplificacao
que o fundamentalismo sugere. Por isso, consideramos desde o principio que o
alcance desta tese estaria condicionado a possibilidade de que ela demonstrasse,
didaticamente, com base em tradugdes acessiveis, que leituras simbdlicas e
sincrénicas do texto biblico sdo possiveis. A circunscricdo ao ambiente académico
nao sera suficiente para mudar o cenario presente de fortalecimento crescente do
fundamentalismo, mas discussées como essa precisam ser levadas para os circulos
religiosos de lideranga e, sobretudo, os mais populares. Portanto, as pesquisas
dedicadas a implementacao dessas reflexdes entre aqueles que diariamente leem a
Biblia, seja nos pulpitos, seja em suas oragdes pessoais, serdo desdobramentos
relevantes desta pesquisa doutoral.

Nesse sentido, as Artes tém se preocupado com o fenbmeno do
fundamentalismo como uma questao relevante para a reflexao contemporanea. Obras
de distopia, como O conto da aia (2017), publicado por Margaret Atwood

originalmente em 1985, dedicam-se a imaginar uma sociedade teocratica regida por
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principios biblicos retirados das Escrituras lidas em perspectiva literalista. Sua
contribuicdo € a de inserir o leitor em uma reflexdo que o leve a perceber o risco
catastrofico do fundamentalismo, cumprindo uma fungédo de conscientizagédo a partir
de recursos que vao além da exposicao de teorias e teses, mas utilizam da criacédo de
um universo imaginado em que o horror e 0 medo s&o muito semelhantes aqueles que
muitos grupos hoje vivem cotidianamente em cenarios de conflitos e guerras
motivados por ideologias que instrumentalizam as leituras biblicas.

Se voltarmos ao pensamento de Byung-Chul Han, torna-se possivel perceber
que esse esvaziamento das narrativas representa uma catastrofe para as religides,
na medida em que destroi o substrato no qual também os ritos ganham sentido. Afirma
o filésofo que “também os rituais sdo praticas narrativas. Eles estdo sempre inseridos
em um contexto de narragdo” (Han, 2023, p. 11). E nesse sentido que o autor afirma
que as narrativas, convertidas em ritos, tornam-se para o ser humano uma técnica
simbdlica de abrigo.

O poder vinculador da narrativa enquanto técnica para transformar o ser-no-
mundo em estar-em-casa identifica-se a forca vinculante da Biblia como narrativa
fundante e definidora de comunidades, conforme explanamos nesta tese. A verdade
€ que, nas comunidades, a interpretacado € também um exercicio de autocompreensao
que poe em evidéncia nao somente o aspecto intimista do ser, mas principalmente
seu aspecto relacional. Ao ouvir, ler e interpretar a narrativa, a pessoa depara-se com
o diferente: o tempo, o individuo, a cultura, a histdria. A forma como essa diferenca é
interpretada pode ser compreendida simbolicamente como o outro que bate a porta
da interioridade e, portanto, pode ser acolhido ou expulso; pode tornar-se hdéspede ou
pode ser violentamente atacado. A interpretacdo € a escolha de como ver o diferente,
de como entendé-lo. Nossas relagdes interpessoais sao interpretagdes do outro,
assim como nossas leituras sao a relagao que estabelecemos com o texto. Assim, se
percebemos o fundamentalismo como tentativa de n&o-interpretacao, é legitimo
perguntar: o que ele nos faz perder?

A substituicdo de uma forma dialogal de ler os textos — aberta ao outro, ao
pensamento diferente, a cultura distinta, ao tempo passado — por uma forma
combativa, em que as prerrogativas pessoais jamais podem dar espaco ao diferente
que emerge do texto, € uma academia para a forma como o individuo se situa no
mundo, diante do outro que inevitavelmente o interpela. Assim, a intencdo de nao

interpretar é fechamento ao diferente, porque a interpretagcao necessariamente coloca
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em dialogo o texto e o eu. Em tempos de fundamentalismos instrumentalizados,
muitas pessoas sdao conduzidas ingenuamente a tais formas de leitura, tornando-se
combatentes do sagrado, aprendendo unicamente uma forma de religiosidade que
parece tanto mais pura quanto mais for capaz de rechacar o outro — no discurso ou
na efetiva pratica da violéncia fisica. Na analise dos textos biblicos que se referem ao
tema da Terra Prometida e sua promessa, percebemos, nesta tese, como as leituras
fundamentalistas facilmente se tornaram instrumento para conduzir a uma posicéo de
reivindicagéo exclusivista e sua associagcdo com um ideal de pureza religiosa tornou
legitimo o uso da violéncia para a realizagao desse ideal.

Pode ainda restar uma questdo em aberto de todas as reflexdes que fizemos
até aqui: ha alguma condi¢cdo na qual uma leitura fundamentalista pode ser
considerada toleravel? Ha leituras fundamentalistas de trechos isolados que n&o tém
efeitos catastréficos? E possivel que sejam, nesses casos, legitimas? Dado que o
fundamentalismo, enquanto fechamento a interpretagéo, traz consigo também uma
posicdo de repulsa — até violenta — ao diferente, ndo se pode considerar o
fundamentalismo um modo de leitura aceitavel. Ainda que algumas de suas
ocorréncias nao gerem efeitos imediatos, a familiarizacdo com esse lugar limitrofe é
um risco para que as leituras se estendam e alcancem esses lugares em que a
interpretacédo se converte em violéncia.

Como, entao, superar o fundamentalismo como modo de interpretacdo? Antes
de tudo, é necessario compreender a Biblia como um texto que dialoga. No processo
mitico de tessitura da narrativa, ideologias dos autores, contextos presentes e
memorias do passado foram colocados em dialogo para que, no futuro, também o ser
humano leitor e seus desejos e anseios pudessem dialogar com o texto. Os autores
biblicos criaram, pelo mecanismo da narrativa, uma forma de dialogar com os seus
leitores de todos os tempos. Se eles se ausentam porque, dada a distancia temporal,
nao é mais possivel conhecé-los, o texto se apresenta em seu nome e com ele é que
dialogamos. Se a intencao dos autores foi perdida — se é que alguém a néao ser eles
mesmos a puderam conhecer em algum momento —, o texto, todavia, nao foi e ele se
apresenta para suprir essa auséncia, convidando ao dialogo.

Sobretudo nas comunidades religiosas de diferentes credos e vertentes que
pretendem estruturar sua identidade sobre o texto da Biblia, € urgente reaprender a
contar as histérias. Nelas, o papel e a responsabilidade das autoridades s&o mais

relevantes que em qualquer outra comunidade narrativa. Nao se pode insistir em



262

transforma-las em mera informacgao, porque, como afirma Han, “a informacao é aditiva
e cumulativa. Ela ndo é portadora de sentido, enquanto a narragdo, por sua vez,
transporta o sentido” (Han, 2023, p. 14). Para o autor, a origem da crise narrativa esta
no fato de que o mundo contemporaneo esta inundado de informacgdes e a era digital
tem incentivado cada vez mais o storyselling, ou seja, a venda das narrativas. Nao
contamos histérias para oferecer sentido e, assim, vincular as pessoas, mas para
persuadir pessoas e vender produtos, criando uma comunidade que nao € vinculada
pelos sentidos que encontra, mas pelos produtos que consome. E necessario que
sejamos capazes de acender novas fogueiras, ndo para queimar os diferentes, mas
em torno das quais podemos nos sentar e contar as histérias outrora contadas pelos
nossos antepassados.

As analises que fizemos a respeito das narrativas biblicas, a partir das teorias
literarias, devidamente atentos as inferéncias a respeito do seu processo de
composicao, indicam uma leitura desterritorializante que se mostra como um caminho
adequado de atualizagao dessas narrativas, que preservam tanto seu valor enquanto
textos eminentes, como seu valor enquanto narrativas fundantes para tradicoes
religiosas. Embora essas possam nao ser as unicas leituras possiveis do texto biblico
— essa € a beleza da Literatura — nossas proposicoes de interpretagao trazem um
apelo antropolégico que sobrepde-se ao geografico ou politico, convidando o ser
humano ao que André Wénin considerou uma espécie de reconciliacdo com sua

prépria condigdo de estrangeiro.

No fundo, eu diria que — a parte a missao histérica do povo eleito —, a
vocacgao de Israel é tipica da vocacdo de todo ser humano. Cada
pessoa, de fato, carrega nela mesma um apelo escondido da vida a
vida, uma espécie de convite a se subtrair ao avango da cobiga e ao
modo de vida que ela nutre, para entrar em outra maneira de ser que
chamei de alianga. A alianca € o inverso da inveja. Opde a sinergia a
concorréncia, e a equidade a dominacao; em lugar da posse, coloca a
partilha; da violéncia, a justica. Contudo, entrar numa alianga nao
parece ser natural ao homem. Para nos convencer, basta olhar como
vivem nossas sociedades. Entrar em alianga supde que se esteja
consciente da propria diferenca, do que se tem de singularidade, de
condicdo de estrangeiro. Sem isso, de fato, ndo ha senéo
simulacros de alianga (Wénin, 2006, p. 121).

Em tempos de individualismos exacerbados, guerras multiplicadas,
preconceitos e xenofobias crescentes, € urgente ao ser humano contemporéaneo o

aprendizado das aliangas segundo a proposi¢cao de Wénin. A religido ndo € o unico
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caminho que pode conduzir a esse aprendizado, mas, uma vez escolhido como
caminho pessoal e comunitario, € necessario que privilegie esse lugar da promogéo
da reconciliagdo entre o eu e o outro e néo reforce as trincheiras simbdlicas que séo
construidas com base em suas Escrituras. Alias, a Biblia também n&o contribuira a tal
reconciliagdo somente se for lida no contexto religioso e, portanto, sua abertura ao
universo dos Estudos Literarios pode recuperar esse seu lugar de texto fundante que
nao s6 conta um passado que ficou na histdéria, mas também faz um convite relevante
para o ser humano de hoje.

Assim, uma nova recepgao do texto biblico, no contexto religioso e também na
Literatura, exige leitores que sejam capazes de se tornar, novamente, ouvintes
atentos. Nao apenas ouvintes dos enredos, mas aqueles que sao capazes de deixar
a arte que € a Literatura ecoar dentro de si e produzir as interpretagdes. Isso porque
a narragado nao se esgota em si mesma, ndo € comunicagao instantanea, mas tem
uma forga acumulada que pode se desdobrar depois de muito tempo (Han, 2023, p.
23). Ouvir uma narrativa € como contemplar uma pintura abstrata e descobrir e
redescobrir seus sentidos progressivamente. Essa capacidade de escuta comega pela
adequada formacao a respeito do proprio texto. A leitura fundamentalista as vezes
aparece como Unica alternativa aqueles que ndo possuem formacéao suficiente para
compreender o texto em seu contexto, histérico e simbdlico.

Além disso, é necessario reconhecer que “narragdes geralmente possuem
margens de milagre e de mistério” (Han, 2024, p. 20). A mistica de leitura da Biblia no
contexto religioso, vista por muitos como alienagao, devolve a Biblia ao seu lugar
simbdlico, de narragao, e garante que ela nédo seja compreendida como informacgao
transparente, mas como um texto carregado de simbolismo cujo sentido jamais se
apresenta por completo, que sera sempre desdobrado, redescoberto e entendido
sempre de modo novo. A mistica nada tem a ver com magia e também n&o se
circunscreve a mistica religiosa, mas faz compreender a narrativa em sua
potencialidade; ndo se trata de colocar a Biblia em um lugar de amuleto, mas de
traduzir, para a linguagem religiosa, o devir da interpretacdo que guarda um texto

mitico. Isso, segundo Benjamin,

esclarece a natureza da verdadeira narrativa. Ela tem sempre em si,
as vezes de forma latente, uma dimensao utilitaria. Essa utilidade pode
consistir seja num ensinamento moral, seja numa sugestdo pratica,
seja hum provérbio ou numa norma de vida — de qualquer maneira, o
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narrador € um homem que sabe dar conselhos. Mas, se “dar
conselhos” parece hoje algo de antiquado, é porque as experiéncias
estdo deixando de ser comunicaveis (Benjamin, 1987, p. 200).

Assim, contar as narrativas significa fazer a sua proposi¢ao como caminho de
sentido e identidade encontrado por uns e oferecido a outros, renunciando a qualquer
imposicdo e preservando a possibilidade da livre adesdo. Isso porque a imposigao
esta na base das comunidades formadas por aqueles que, a partir do texto biblico,
reivindicam o exterminio do diferente, colocando suas prerrogativas como unicas e
legitimas, que devem ser aceitas e absolutamente seguidas. Somente no rompimento
com essa ordem, as narrativas biblicas, contadas e interpretadas, serdo capazes de
gerar um vinculo verdadeiro que nao aproxime as pessoas com base em um d&dio
comum pelo outro e pelo diferente, mas forme comunidades a partir da comum
identificacdo com uma proposta de sentido para a vida. Nessas comunidades, a
escuta atenta das narrativas fara com que as pessoas ndo sé encontrem a mimese
da experiéncia temporal passada, mas também a sua propria experiéncia temporal,
com a tradi¢éo do passado que carregam, as expectativas e necessidades presentes,
os anseios, medos e esperancas futuras. A narrativa biblica, assim, enfim
representard uma forma de compreender a si mesmo como algo além do ser no
mundo, encontrando seu modo de estar-em-casa — ndo uma casa que nos pertence,

para dela fazermos o que quisermos; mas uma casa onde somos, todos, hospedes.
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ANEXO A - Evolugao do territério de Israel desde sua origem até o Exilio na

Babilonia

Os territorios correspondentes a Terra Prometida estdo compreendidos no sul
do chamado Levante, com sua area central na Cisjordénia. Essa regido esta
localizada no chamado crescente fértil — uma porcao de terras férteis e cultivaveis em

meio as terras aridas do Oriente Proximo.

Figura 1 — Crescente fértil
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Fonte: Peetz (2022, p. 30).

Embora a origem de Israel, na Biblia, seja narrada a partir da familia construida
por Abrado, remontando, portanto, ao séc. XX a.E.C ; tendo a experiéncia do Exodo
como uma experiéncia coletiva, a pesquisa histérica tem afirmado que sua origem se
da em um processo pacifico de alianga de tribos, a partir do séc. Xll a.E.C. Por isso,
desde o principio, os relatos biblicos atribuiram um lugar a cada uma das tribos de
Israel no Levante. Convém, portanto, que se compreenda a localizagdao aproximada
das doze tribos mencionadas pela Biblia no territério do Levante, segundo a tradicao

de distribuigdo registrada no Livro de Josué:
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Figura 2 — Os territorios atribuidos a cada tribo segundo Js 13-19
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As tribos em alianga passaram por um primeiro periodo de governo monarquico
unificado no séc. X a.E.C. Durante o periodo, € possivel perceber significativa
expansao territorial desde o poderio de Saul (Figura 3) até o reinado de Davi (Figura
4), reconhecido por sua politica expansionista e por sua capacidade de manutencéao
do controle nas novas fronteiras, o que gerou uma imagem saudosista de seu governo

como o periodo de maior estabilidade no governo independente de Israel.
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Figura 3 — Alianga de tribos sob o governo de Saul
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Fonte: Peetz (2022, p. 83).

Figura 4 — Reino de Israel sob o governo de Davi
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As fronteiras delineadas por Davi foram posteriormente mantidas sob o reinado
de seu filho e sucessor, Salomao, que, dedicado a grandes construgées, como o
Templo de Jerusalém, aumentou a cobranca de impostos e, dada a insatisfacao
popular, enfraqueceu a unidade das tribos e abriu precedentes para a imposigao
estrangeira de relagbes de vassalagem cada vez mais duras. Os conflitos resultantes
de sua sucessao, por volta de 926 a.E.C ; levaram a divisdo do Reino em Israel (norte,
com capital em Samaria) e Juda (sul, com capital em Jerusalém), como se pode
verificar também na figura 4. O reino de Israel cai sob o dominio da Assiria em 722
a.E.C., com a invasao e conquista da Assiria. O reino de Juda cai sob o dominio da
Babilénia, definitivamente, em 598 a.E.C., com a conquista de Jerusalém e o inicio do

Exilio.
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ANEXO B - Organizacgao do territério de Israel durante o periodo romano

Desde o retorno do Exilio babilénico, o territério em que habitavam os judeus
esteve sob o dominio estrangeiro, primeiro do séc. V ao Vl a.E.C ; dos persas, depois,
a partir do séc. VI a.E.C, dos macedénios, até chegar o dominio romano, a partir do
séc. la.E.C. Noinicio da era crista, ha governadores designados pelo Império Romano
que governam determinadas partes das provincias que compunham o Império. A
figura 5 mostra a organizagéao do territorio sob o governo dos sucessores de Herodes,
a partir de 4 a.E.C.: Arquelau, Filipe e Herodes Antipas. Essa é a organizagao que
perdura durante a época do Novo Testamento. Apds a revolucédo de Bar-Kochba, em
132-135 E.C ; as provincias da Judeia e da Samaria séo unificadas e denominadas
Palestina, ou seja, o pais dos filisteus. A denominagéo do pais segundo os inimigos

histéricos de Israel tem por finalidade a humilhagdo dos judeus.

Figura 5 — A Palestina sob Herodes, Filipe e Arquelau
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Fonte: Peetz (2022, p. 284).



