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“Israel e a revelagdo ¢ o primeiro volume de Ordem e Historia, obra de Eric
Voegelin. O livro traga a historia da ordem na sociedade humana e examina as
civilizagdes do antigo oriente proximo como pano de fundo para a discussao do
lugar historico da ordem em Israel. O autor coloca o leitor em sintonia com
todos os parceiros na comunidade do ser: Deus, homens, mundo e sociedade.” -
Sinopse Editora Loyola.

“O fio condutor de Ordem e Historia ¢ a experiéncia da realidade - pessoal,
social, historica, cosmica - investigada segundo suas articulagdes por meio de
simbolos. O principio basico da investigagio ¢ de que a realidade da
experiéncia ¢ autoevidente, pois, ao servir-se de simbolos para expressar suas
experiéncias, os homens fazem deles a chave para a compreensdo dessas
experiéncias. A intuigdo de que a ordem ¢ a estrutura da realidade
experimentada pelo homem e os simbolos sdo expressdo da sintonia do homem
com a ordem césmica guia a convicgdo voegeliniana de que a historia da
ordem ¢ a ordem da historia.” - %exto da contracapa do livro.



In consideratione creaturarum non est vana
et peritura curiositas exercenda; sed gradus
ad immortalia et sempre manentia faciendus

(No estudo das criaturas ndo se deve exercer uma
curiosidade va e passageira, e sim ascender
em dire¢do ao que ¢ imortal e duradouro.)

Sto. Agostinho, De Vera Religione



Preficio

Aordem da historia emerge da historia da ordem.

Todas as sociedades carregam o fardo de, sob condigdes concretas, criar uma
ordem que atribua ao fato de sua existéncia um significado, em termos de metas
divinas ¢ humanas. E a busca pelas formas simbolicas que expressam
adequadamente este significado, enquanto imperfeita, ndo constitui uma série de
fracassos. Pois as grandes sociedades, comegando com as civilizagdes do antigo
Oriente Médio, criaram uma seqiiéncia de ordens, ligadas inteligivelmente entre
si como avango, ou recuos, até uma simbolizagdo adequada da verdade sobre a
ordem do ser da qual a ordem da sociedade ¢ uma parte. Isto ndo significa dizer
que cada ordem sucessiva ¢ claramente discernivel como um progresso ou um
regresso em relagdo as ordens precedentes. Pois novas intui¢des sobre a verdade
da ordem podem ser alcangadas em alguns aspectos, a0 mesmo tempo em que o
proprio entusiasmo e paixdo do avango projetam uma penumbra sobre as
descobertas do passado. A amnésia em relagdo a conquistas passadas ¢ um dos
fendmenos sociais mais importantes. Porém, apesar de que ndo ha um padriao
simples de progresso ou de ciclos ao longo da historia, o processo como um todo
¢ inteligivel como a busca da ordem verdadeira. Esta estrutura inteligivel da
historia, no entanto, ndo sera encontrada na ordem de qualquer uma das
sociedades concretas que participa do processo. Ndo ¢ um projeto para a agdo
humana ou social, mas sim uma realidade que s6 pode ser vista em retrospecto,
no fluxo de eventos que se estende, através do presente do observador,
indefinidamente at¢ o futuro. Os filésofos da historia se referiram a esta
realidade como a Providéncia, quando ainda viviam na 6rbita do Cristianismo, ou
como a List der Vernunft, quando foram afetados pelo trauma do iluminismo. De
qualquer maneira, eles se referiam a uma realidade além dos planos de seres
humanos concretos — uma realidade cuja origem e fim sdo desconhecidos e que
por esta razio ndo pode ser gerenciada por agdes finitas. O que é conhecivel é
apenas a parte do processo que se desenvolveu no passado; e esta parte é
conhecivel apenas na medida em que ela é acessivel aos instrumentos de
cogni¢do que emergiram a partir do proprio processo.

O estudo sobre a Ordem e a Historia, do qual se apresenta aqui o primeiro
volume, é uma investigagdo sobre a ordem do homem, da sociedade, e da
historia, na medida em que ela se tornou acessivel a ciéncia. Os tipos principais
de ordem, assim como a sua auto-expressio em simbolos, serdo estudados em



sua sucessao ao longo da historia. Estes tipos de ordem e forma simbolica sdo os
seguintes:

(1) As organizagdes imperiais do antigo Oriente Médio, e a sua existéncia na
forma do mito cosmologico;

(2) o Povo Eleito, e sua existéncia na forma historica;

(3) a polis e seu mito, e o desenvolvimento da filosofia como a forma
simbolica da ordem;

(4) os impérios multicivilizacionais desde Alexandre, e o desenvolvimento do
Cristianismo;

(5) os estados nacionais modernos, ¢ o desenvolvimento da Gnose como a
forma simbolica da ordem.

O assunto sera distribuido por seis volumes. Um volume lidara com as ordens
do mito e da historia; dois volumes serdo dedicados a polis e a forma da filosofia;
um quarto volume lidard com os impérios multicivilizacionais e o Cristianismo; e
os dois volumes remanescentes lidardo com os estados nacionais e a forma
simbolica da Gnose. Os titulos dos seis volumes serdo:

1. Israel e Revelagdo

I1. O Mundo da Polis

II1. Platao e Aristoteles

IV. Império e Cristianismo

V. Os Séculos Protestantes

VI. A Crise da Civilizagdo Ocidental

A investigacdo sobre os tipos de ordem e suas formas simbolicas serd, ao
mesmo tempo, uma investigagdo sobre a ordem da historia que emerge a partir
0. O primeiro volume, este volume sobre ‘Israel e a Revelagdo’, vai

desta suce
explorar ndo apenas as formas cosmologica e historica da ordem, mas também a
emergéncia do Povo Eleito a partir dos impérios cosmologicos circundantes.
Uma verdade sobre a ordem do ser, vista vagamente através dos simbolos
compactos das sociedades mesopotamicas, egipcias, ¢ cananéias, se torna
articulada com a formagdo de Israel, até o ponto de claridade no qual o Deus
transcendente ao mundo se revela como a fonte original e derradeira da ordem
no mundo e no homem, na sociedade e na histéria, ou seja, em todo o ser
imanente ao mundo. Sob este aspecto da dindmica da historia, o estudo que
poderia ser autonomo sobre a ordem cosmoldgico adquire a configuragdo de um



pano de fundo para a emergéncia da historia como a forma da existéncia em
resposta 4 Revelagdo, adquirida pelo éxodo de Israel da civilizagdo da forma
cosmologica. Os volumes sobre a pélis e a filosofia, também, ndo lidardo apenas
com a forma filosofica da ordem como desenvolvida por Platdo e Aristoteles,
mas explorardo o processo pelo qual esta ordem se desenvolveu a partir da
matriz da variante helénica do mito, e antes ainda da forma mindica e micénica
da ordem cosmologica.

As formas simbolicas mais antigas, além disso, ndo sdo simplesmente
descartadas em face de uma nova verdade sobre a ordem, ¢ sim retém sua
validade sobre areas que ndo estdo no ambito das descobertas mais recentes —
mesmo se consideramos que os seus simbolos sofrem mudancgas de significado
quando se movem para dentro da orbita da forma mais recente e agora
dominante. A ordem historica de Israel, por exemplo, chega a uma crise, tanto
espiritual como pragmatica, quando se torna Obvio que as exigéncias da
existéncia no mundo sio negligenciadas em uma ordem dominada pela
Revelagdo do Sinai. O simbolismo cosmologico reflui para dentro da ordem de
Israel com o estabelecimento de um governo permanente com reis, que ndo
estava previsto na palavra de Deus no Sinai; e os conflitos entre as duas
experiéncias da ordem e seus simbolismos ocupa a maior parte da historia de
Israel. A investigagdo, portanto, deve ser estendida até uma classe consideravel
de outros fendmenos, ou seja, as interagdes entre as formas simbolicas. Esta
parte do estudo alcangara propor¢des bem grandes, a partir do quarto volume,
quando os impérios multicivilizacionais constituem a arena para o combate entre
as formas cosmologicas babilonicas e egipcias, o mito romano da polis, a forma
helénica da filosofia, ¢ os simbolos israelitas da historia e (posteriormente)
judaicos do apocalipse; quando todos os tipos listados de ordem iniciam o grande
embate com a nova ordem do Cristianismo; e quando desta mistura de limitagdes
e invalidagdes mutuas emerge o composto da ordem medieval ocidental. E dois
volumes, finalmente, serdo necessarios para descrever a dissolu¢do do composto
medieval através de uma Gnose que havia sido reduzida a um pequeno gotejar
de movimentos sectarios durante o principio da Idade Média, assim como as
conseqiiéncias desta dissolugdo.

O leitor que enfrenta o prospecto de seis volumes deve esperar, com boa
justificativa, uma palavras no prefacio sobre a situagdo intelectual que, na
opinido do autor, tornam uma empreitada desta natureza tanto possivel como
necessaria. Esta expectativa so6 pode ser atendida até certo modo — pois o
tamanho da obra ¢ causado pela complexidade da situagdo, e as respostas as
perguntas que se impdem s6 podem ser dadas pelo desenrolar do proprio estudo.
Ainda assim, alguns breves comentarios podem ser feitos.

Esta obra pode ser feita em nossa época, em primeiro lugar, porque o avango
das disciplinas historicas na primeira metade deste século forneceu a base



material. A enorme distensdo de nosso horizonte historico através de descobertas
arqueologicas, edigdes criticas de textos, e uma torrente de interpretagdes
monograficas ¢ um fato tio notério que ndo ¢ necessario elaborar. As fontes
estio a mao; ¢ as interpretagdes convergentes de orientalistas ¢ semitélogos, de
fildlogos classicos e historiadores da antiguidade, de tedlogos e medievalistas,
facilitam e estimulam a tentativa de se usar as fontes primarias como a base de
um estudo filosofico da ordem. O estado da ciéncia nas diversas disciplinas,
assim como a minha propria posi¢do sobre as questdes fundamentais, serdo
detalhados ao longo do estudo. No que diz respeito ao presente volume sobre
‘Israel e a Revelagdo’, eu chamo a atengdo do leitor para as digressdes sobre o
estado da critica biblia (Cap. 6, § 1) e sobre a interpretagido dos Salmos (Cap. 9, §
5).

A segunda razio para que a obra pudesse ter sido feita em nossa época ¢
menos tangivel do que a primeira, ja que s6 pode ser descrita negativamente,
como o desaparecimento dos antolhos ideoldgicos no trabalho da ciéncia. Estou
falando do clima de opinido no qual um estudo critico da sociedade e da historia
era praticamente impossivel porque as variedades de ideologias nacionalistas,
progressivas e positivistas, liberais e socialistas, Marxianas e Freudianas, de
métodos neo-Kantianos em imitagdo as ciéncias naturais, de ideologias
cientisticas como o biologismo e o psicologismo, a moda Vitoriana de
agnosticismo ¢ as modas mais recentes do existencialismo e do teologismo
impediam ndo apenas o uso de padrdes criticos mas também a aquisicdo do
conhecimento necessaria para a formagdo destes padrdes. A asser¢do de que
este parasita da vida do espirito e do intelecto desapareceu deve ser moderada,
entretanto, pela percepgdo de que as forgas da era Gnostica ainda sdo poderes
sociais e politicos no cenario mundial, ¢ continuardo sendo poderes formidaveis
por muitos anos ainda. O ‘desaparecimento’ deve ser entendido como o fato de
que em decorréncia das guerras e revolugdes de nosso tempo, a sua autoridade
se esvaziou. As suas concepgdes do homem, da sociedade, e da historia sao muito
obviamente incongruentes com a realidade que estd ao alcance de nosso
conhecimento empirico. Desta forma, enquanto elas ainda sdo poderes, elas
exercem a sua forga apenas sobre aqueles que ndo voltam a sua face para outros
lados e buscam campos mais verdejantes. Nos adquirimos uma nova liberdade
na ciéncia, e ¢ uma alegria usa-la.

As reflexdes sobre o parasita ideologico nos levam da possibilidade até a
necessidade do estudo sobre Ordem e Histéria. E uma obrigagio do homem
entender a sua condi¢do; parte desta condigdo ¢ a ordem social na qual ele vive;
¢ esta ordem hoje se tornou mundial. Esta ordem mundial, além disso, ndo ¢ nem
recente nem simples, mas contém, como for¢as socialmente eficazes, os
sedimentos da luta milenar pela verdade da ordem. Isto ndo ¢ uma questdo de
teoria, mas sim de fato empirico. Como prova, podemos citar fatos 6bvios como



a relevancia, para as nossas vidas, de uma China ou de uma india que estio
lutando para ajustar uma ordem basicamente cosmologica as condigdes politicas
e tecnologicas produzidas pelo Ocidente. Eu prefiro, no entanto, chamar a
atengdo do leitor para o problema metastatico no presente volume sobre ‘Isracl e
a Revelagdo’ (Cap. 13, § 2.2), e ele verd imediatamente que a concepgdo
profética de uma mudanga na constituigdo do ser estd na raiz de nossas crengas
contemporaneas sobre a perfei¢do da sociedade, seja através do progresso, seja
através de uma revolugdo comunista. Ndo apenas os antagonistas aparentes sao
revelados como irmdos de sangue, como descendentes Gnosticos tardios da fé
profética em uma transfiguragdo do mundo; evidentemente também ¢
importante entender a natureza da experiéncia que se expressa em crengas deste
tipo, assim como as circunstincias sob as quais ela surgiu no passado e das quais
cla retira a sua forga no presente. A fé metastatica ¢ uma das grandes, se ndo a
principal, fonte de desordem no mundo contemporaneo; e ¢ uma questao de vida
ou morte para todos nés entender o fendmeno e buscar remédios contra ele antes
que ele nos destrua. Se hoje em dia o estado da ciéncia permite a analise critica
destes fendmenos, ¢ obvio que o erudito tem uma obriga¢do de realizar este
estudo para sua propria instru¢do e de divulgar os resultados aos seus
semelhantes. Ordem e Historia deve ser lido, ndo como uma tentativa de explorar
as curiosidades do passado distante, mas sim como uma investigagdo sobre a
estrutura da ordem sob a qual vivemos hoje.

Eu falei de remédios contra a desordem de nosso tempo. Um destes remédios
¢ a propria investigagdo filosofica.

A ideologia ¢ a existéncia em rebelido contra Deus e o homem. Ela ¢ a
violag@o do Primeiro e do Décimo mandamentos, se quisermos usar a linguagem
da ordem israelita; ela ¢ o nosos, a doenga do espirito, se quisermos usar a
linguagem de Esquilo e Platdo. A filosofia ¢ 0 amor ao ser através do amor do
Ser divino como a fonte de sua ordem. O Logos do ser ¢ o objeto proprio da
investigagdo filosofica; e a busca da verdade sobre a ordem do ser ndo pode ser
conduzida sem a diagnose dos modos de existéncia na inverdade. A verdade da
ordem tem que ser conquistada e reconquistada na luta perpétua contra a queda
para fora dela; e o movimento em dire¢do a verdade comega com a percepgdo
do homem de sua propria existéncia na inverdade. As fung¢des diagnostica e
terapéutica sdo inseparaveis na filosofia como forma de existéncia. E desde que
Platdo, na desordem de seu tempo, descobriu esta conexdo, a investigagdo
filosofica tem sido um dos meios de se estabelecer ilhas de ordem em meio a
desordem da época. Ordem e Historia ¢ uma investigagdo filosofica sobre a
ordem da existéncia humana na sociedade e na historia. Talvez ela tenha um
efeito terapéutico — na medida modesta que, no decorrer apaixonado dos eventos,
cabe a Filosofia.



ERIC VOEGELIN

1956




INTRODUCAO

ASimbolizagio da Ordem

Deus e homem, mundo e sociedade formam uma comunidade primordial do
ser. A comunidade, com sua estrutura quaternaria, ¢, e ndo ¢, um dado da
experiéncia humana. Ela ¢ um dado da experiéncia na medida em que ela é
conhecida pelo homem em virtude de sua participagdo no mistério de sua
existéncia. Ela ndo ¢ um dado da experiéncia na medida em que ela ndo se da da
mesma forma que um objeto do mundo exterior, sendo conhecivel apenas pela
perspectiva da participagdo nela.

Aperspectiva da participagdo deve ser compreendida em toda a sua qualidade
perturbadora. Ela ndo significa que o homem, mais ou menos confortavelmente
localizado na paisagem do ser, pode olhar a sua volta e enumerar o que ele vé,
tdo longe quanto sua vista alcanga. Tal metéfora, ou variagdes comparaveis sobre
o tema dos limites do conhecimento humano, destruiria o carater paradoxal da
situagdo. Ela sugeriria um espectador isolado, possuindo e conhecendo suas
faculdades, no centro de um horizonte do ser, mesmo que o horizonte seja
restrito. Mas o homem ndo ¢ um espectador isolado. Ele ¢ um ator, tem um papel
no drama do ser, e, pelo puro fato de sua existéncia, ele é forgado a cumprir o
seu papel sem saber qual ¢ este papel. Ji é perturbador quando um homem
acidentalmente se coloca na situagdo de ndo estar bem certo de qual ¢ o jogo e
como ele deve se conduzir de modo a ndo estragar este jogo; porém, com sorte e
habilidade, ele pode escapar da situagdo vergonhosa e voltar a rotina mais
confortavel de sua vida. A participag@o no ser, entretanto, ndo ¢ um envolvimento
parcial do homem; ele se envolve nisso com toda a sua existéncia, pois a
participagdo ¢ a propria existéncia. Ndo ha nenhum ponto de vista além da
existéncia de onde o seu significado possa ser visto e um curso de agdo tragado
de acordo com um plano, ndo ha uma ilha abengoada onde o homem pode se
retirar de modo a recapturar o seu ser. O papel da existéncia deve ser cumprido
sem qualquer certeza de seu significado, uma aventura de decisdes na fronteira
entre a liberdade e a necessidade.

Tanto o papel quando o roteiro sdo desconhecidos. Mas ¢ pior ainda, pois o ator
ndo sabe com seguranga quem ele é. Neste momento a metafora da pega pode
nos levar a erro, a ndo ser que a usemos com cuidado. Sem duvida, a metafora é
justificada, e mesmo necessaria, pois ela transmite a verdade de que a



participagdo do homem no ser ndo ¢ cega, e sim iluminada por sua consciéncia.
Existe uma experiéncia da participagdo, uma tensdo reflexiva na existéncia, que
irradia o sentido da proposi¢do: 0 Homem, em sua existéncia, participa do ser.
Este sentido, entretanto, se perderd se esquecermos que o sujeito e o predicado
da proposicdo sio termos que explicam uma tensio da existéncia, e ndo
conceitos que denotam objetos. Ndo existe um objeto chamado ‘Homem’ que
participa do ‘ser’como se fosse uma atividade opcional a ele; existe, sim, ‘algo’,
uma parte do ser, capaz de se experimentar como tal, ¢ também capaz de usar a
linguagem ¢ de chamar a esta consciéncia experimentante pelo nome de
‘Homem’. O ato de nomear ¢ certamente um ato fundamental de evocagdo, de
trazer a realidade, de constituir esta parte do ser como um parceiro distinguivel
na comunidade do ser. Mesmo assim, apesar do ato de evocagdo ser fundamental
— pois ele forma a base de tudo o que o homem vai aprender sobre si mesmo ao
longo da histéria — ele ndo ¢ o ato de cogni¢do. A ironia socratica da ignorancia se
tornou o exemplo paradigmatico da consciéncia deste ponto cego no cento de
todo o conhecimento humano sobre o homem. No centro de sua existéncia, o
homem desconhece a si mesmo e ndo pode alterar esta situagio; pois a parte do
ser que se chama de homem so poderia se conhecer por completo se a
comunidade do ser ¢ seu drama no tempo fossem conhecidos por completo. A
participagdo do homem no ser ¢ a esséncia de sua existéncia, e esta esséncia
depende do todo, do qual a existéncia ¢ apenas uma parte. O conhecimento do
todo, entretanto, ¢ impedido pela identidade do conhecedor e do parceiro, ¢ a
ignorancia do todo impede um conhecimento essencial da parte. Esta situagdo de
ignorancia do amago decisivo da existéncia ¢ mais do que meramente
desconfortavel: ela ¢ profundamente perturbadora, pois das profundezas desta
ignorancia insolivel se ergue a ansiedade da existéncia.

A ignorancia insoluvel e essencial ndo ¢ uma ignorancia completa. O homem
pode alcangar um conhecimento consideravel sobre a ordem do ser, e a distingdo
entre o conhecivel ¢ 0 ndo-conhecivel ndo ¢ a menor parte deste conhecimento.
Tal conquista, entretanto, ¢ um produto tardio do longo processo de experiéncia e
simbolizagdo que € o assunto do presente estudo. A preocupagdo do homem com
o significado de sua existéncia no campo do ser ndo fica contida nas torturas da
ansiedade, ela se expressa na criagdo de simbolos que pretendem tornar
inteligiveis as relagdes e tensdes entre os termos discerniveis do campo. Nas
fases iniciais do processo criativo os atos de simbolizagdo sdo muito prejudicados
pela multidao de fatos ndo explorados e problemas nio resolvidos. Nada ¢ muito
claro além da experiéncia de participagdo e da estrutura quaternaria do campo
do ser, e esta claridade parcial tende a gerar confusdo mais do que ordem, como
forgosamente ocorre quando assuntos variados sio acumulados em poucas
categorias. Mesmo assim, na confusdo destas fases iniciais existe método



suficiente para permitir a distingdo de caracteristicas tipicas do processo de
simbolizagdo.

A primeira destas caracteristicas tipicas ¢ o predominio da experiéncia da
participagdo. O que quer que o homem seja, ele se conhece como uma parte do
ser. A grande torrente do ser, na qual ele flui enquanto ela flui por ele, ¢ a mesma
torrente a qual pertence todo o resto que ¢ visto em sua perspectiva. A
comunidade do ser ¢ experimentada com tamanha intimidade que a
consubstancialidade dos parceiros se sobrepde a separagdo das substincias. Nos
nos movemos em uma comunidade encantada, onde tudo o que se apresenta a
nos tem forga e vontade e sentimentos, onde os animais e plantas podem ser
homens e deuses, onde homens podem ser divinos e deuses sdo reis, onde o céu
da manha ¢ o falcdo Horus e o Sol e a Lua sdo os seus olhos, onde a identidade
subjacente do ser ¢ o condutor de correntes magicas de forgas benévolas e
malévolas que alcangam subterraneamente 0 mesmo parceiro inalcangavel,
onde as coisas s30 as mesmas e ndo sdo as mesmas, e podem se transformar
umas nas outras.

A segunda caracteristica tipica ¢ a preocupa¢do com o duradouro e o
passageiro (ou seja, a durabilidade e a transiéncia) nos parceiros da comunidade
do ser. Apesar da consubstancialidade, existe a experiéncia da existéncia

separada na torrente do ser, e as diversas existéncias sdo distinguidas por seus
graus de durabilidade. Um homem perdura enquanto outros se vdo, e ele se vai
enquanto outros perduram. Todos os seres humanos se vdo enquanto a sociedade
da qual sio membros perdura, e as sociedades se vdo enquanto o mundo perdura.
E o mundo ndo apenas ¢ transiente em comparagdo com os deuses, mas talvez
cle seja criado por eles. Sob este aspecto, o ser exibe uma hierarquia da
existéncia, desde a humildade efémera do homem até a eternidade dos deuses. A
experiéncia da hierarquia fornece um dado importante do conhecimento sobre a
ordem do ser, e este conhecimento, por sua vez, pode, e se torna, uma forga que
ordena a existéncia do homem. As existéncias mais duradouras, sendo as mais
abrangentes, fornecem, por sua estrutura, uma moldura na qual a existéncia
inferior deve caber, a ndo ser que esteja disposta a pagar o prego da extingdo.
Um primeiro raio de significado cai sobre o papel do homem no drama do ser
quando ele percebe que o sucesso do ator depende de sua sintonia com as ordens
mais duradouras e abrangentes da sociedade, do mundo, e de Deus. Esta sintonia,
entretanto, ¢ mais do que um ajuste externo as exigéncias da existéncia, mais do
que um encaixe planejado em uma ordem ‘sobre a qual’ nds conhecemos.
‘Sintonia’ sugere a penetracdo do ajuste até o nivel da participagdo no ser. O que
perdura e passa, sem duvida, ¢ a existéncia, mas ja que a existéncia ¢ a parceria
no ser, perdurar e passar revelam algo do ser. A existéncia humana ¢ passageira,
mas o ser do qual ela bebe ndo cessa com a existéncia. Ao existir,
experimentamos a mortalidade; no ser nds experimentamos o que s6 pode ser




simbolizado pela metifora negativa da imortalidade. Em nossa separagdo
discernivel como existentes nos experimentamos a morte; em nossa parceria no
ser, experimentamos a vida. Mas aqui outra vez alcangamos os limites que sdo
determinados pela perspectiva da participagdo, pois perdurar e passar sio
propriedades do ser e da existéncia como se apresentam a nos na perspectiva de
nossa existéncia; quando tentamos objetifica-los, nés perdemos mesmo o pouco
que alcangamos. Se tentamos explorar o mistério da transiéncia como se a morte
fosse uma coisa, ndo encontraremos nada além do nada que nos faz tremer com
ansiedade, desde as profundezas da existéncia. Se tentamos explorar o mistério
da durabilidade como se a vida fosse uma coisa, ndo encontramos a vida eterna,
nos perdemos nas imagens de deuses imortais, de existéncia paradisiaca ou
olimpica. Apos nossas tentativas de exploragdo, somos devolvidos a consciéncia
de nossa ignordncia essencial. Mesmo assim, ‘conhecemos’ algo. Nos
experimentamos a nossa propria durabilidade na existéncia, mesmo que
passageira, assim como a hierarquia da durabilidade; e nestas experiéncias a
existéncia se faz transparente, revelando algo do mistério do ser, o mistério do
qual ela participa mesmo se nao sabe do que se trata. A sintonia, portanto, sera o
estado da existéncia no qual ela esta atenta aquilo que ¢ duradouro no ser, quando
ela mantém uma tensdo de consciéncia de suas revelagdes parciais na ordem da
sociedade e no mundo, quando ela ouve com atengdo as vozes silenciosas da
consciéncia e da graca na propria existéncia humana. Somos despejados para
dentro e para fora da existéncia sem saber o Porqué ou o Como, mas enquanto
estamos aqui, nés sabemos que somos do ser ao qual retornamos. Deste
conhecimento surge a experiéncia da responsabilidade, pois apesar de que este
ser, confiado ao nosso gerencialmente parcial na existéncia enquanto perdura e
passa, possa ser adquirido pela sintonia, ele também pode ser perdido por
descuido. Dai que a ansiedade da existéncia ¢ mais do que um medo da morte no
sentido da extingdo biologica; ele ¢ o horror mais profundo de perder, com a
passagem da existéncia, o fragil apoio na parceria do ser que experimentamos
como sendo nosso, enquanto a existéncia perdura. Na existéncia nés cumprimos
0 nosso papel na grande pega do ser divino que penetra a existéncia passageira de
modo a redimir o ser precario por toda a eternidade.

A terceira caracteristica tipica do processo de simbolizagdo ¢ a tentativa de
tornar a ordem do ser, essencialmente ndo-conhecivel, em algo tdo inteligivel
quanto possivel através da criagdo de simbolos que interpretam o desconhecido
por analogias com o realmente, ou supostamente, conhecido. Estas tentativas
possuem uma histéria na medida em que a analise e a reflexdo, ao responder a
pressdo da existéncia, geram simbolos cada vez mais adequados para o seu
trabalho. Blocos compactos do conhecivel sdo diferenciados em suas partes
componentes, e 0 proprio conhecivel ¢ gradualmente diferenciado daquilo que é



essencialmente ndo-conhecivel. Portanto, a historia da simbolizagdo ¢ uma
progressdo desde experiéncias e simbolos compactos até experiéncias e simbolos
diferenciados. J4 que este processo ¢ o assunto de todo o livro, no momento
mencionaremos apenas duas formas basicas de simbolizagdo que caracterizam
grandes periodos da historia. Uma delas ¢ a simbolizagdo da sociedade e de sua
ordem como um analogo do cosmos e de sua ordem; a outra é a simbolizagdo da
ordem social por analogia com a ordem de uma existéncia humana bem
sintonizada ao ser. Sob a primeira forma a sociedade sera simbolizada como um
microcosmos; sob a segunda forma, como um macroantropos.

A primeira forma a ser mencionada é também a mais antiga. A razio disso é
bastante clara e nio requer explica¢des elaboradas, pois a terra e o céu sdo a
ordem na qual a existéncia humana deve se encaixar, se quiser sobreviver, de
uma forma tdo impressionante, que o parceiro extraordinariamente poderoso e
visivel na comunidade do ser inevitavelmente se apresenta como uma possivel
fonte ¢ modelo de toda a ordem, incluindo a ordem do homem e da sociedade.
De qualquer maneira, as civilizagdes do Oriente Médio que serdo estudadas na
Parte I deste estudo simbolizaram a sociedade politicamente organizada como
um andlogo césmico, um cosmion, ao permitir que ritmos vegetativos e
revolugdes celestes funcionassem como modelos para a ordem estrutural e
procedimental da sociedade.

O segundo simbolo ou forma — a sociedade como um macroantropos — tende
a aparecer quando os impérios cosmologicamente simbolizados se dissolvem e
em seu desastre solapam a confianga na ordem cosmica. A sociedade, apesar de
sua integracdo na ordem cosmica, se desgovernou; se o cosmos nao ¢ a fonte da
ordem duradoura na existéncia humana, qual ¢ a fonte desta ordem? Neste
momento a simboliza¢do tende a se voltar para aquilo que ¢ mais duradouro do
que o mundo visivel — ou seja, para o ser invisivel que existe além de todos o ser
da experiéncia tangivel. Este ser invisivel divino, transcendente a todo o ser do
mundo e ao proprio mundo, s6 pode ser experimentado como um movimento na
alma do homem; e por isso a alma, quando sintonizada ao deus invisivel, se torna
o modelo da ordem que fornecera os simbolos para a organiza¢do da sociedade
de forma anéloga a sua imagem. A transi¢do até a simbolizagdo macroantropica
se torna manifesta na diferencia¢do da filosofia e da religido desde as formas
precedentes, mais compactas, de simbolizagdo, ¢ ela pode ser empiricamente
observada, de fato, como um evento na fase da historia que Toynbee classificou
como o Tempo das Tormentas. No Egito, a ruptura social entre o Antigo e o
Médio Reinos testemunhou o crescimento da religiosidade de Osiris. Na
desintegragdo feudal da China surgem as escolas filosoficas, especialmente as de
Lao-tsé¢ e Conflcio. O periodo de guerras antes da funda¢do do Império Maurya
¢ marcado pelo aparecimento do Buda e do Jainismo. Quando o mundo da pélis
helénica desapareceu, apareceram os filosofos, e os problemas posteriores do



mundo helénico foram marcados pelo surgimento do Cristianismo. Seria
temerario, no entanto, generalizar este evento tipico de modo a formular uma
‘lei’, pois existem complica¢des nos detalhes. A auséncia de tal transi¢do durante
a desintegragdo da sociedade babilonica (tanto quanto as fontes escassas
permitem-nos julgar) sugere que a ‘lei’deve ter ‘exce¢des’, enquanto que Israel
aparentemente alcangou a segunda forma de simbolizagdo sem qualquer
conexdo clara com uma ruptura institucional especifica, ou desintegragdo social
subseqiiente.

Uma outra caracteristica tipica nos primeiros estigios do processo de
simbolizagdo ¢ a consciéncia do homem do carater analogico de seus simbolos.
Esta consciéncia se manifesta de diversas formas, correspondendo aos diversos
problemas de cogni¢do através de simbolos. A ordem do ser, permanecendo na
area da ignordncia essencial, pode ser simbolizada analogicamente usando-se
mais de uma experiéncia da ordem parcial na existéncia. Os ritmos da vida das
plantas ¢ dos animais, a seqiiéncia das estagdes, as revolugdes do sol, da lua, e
das constelagdes podem servir como modelos para a simbolizagdo analogica da
ordem social. A ordem social pode servir como um modelo para a simbolizagido
da ordem celeste. Todas estas ordens podem servir como modelos para a
simbolizagdo da ordem no reino das forgas divinas. E as simboliza¢oes da ordem
divina podem, por sua vez, ser usadas para a interpretagdo analdgica das ordens
existenciais no mundo.

Nesta rede de elucidagdo mutua, inevitavelmente ocorrem simbolos
concorrentes ¢ conflitantes. Estas concorréncias ¢ conflitos serdo considerados,
por longos periodos, como ndo problematicas pelos homens que as produzem; as
contradi¢des ndo geram desconfianga na verdade dos simbolos. Se algo ¢é
caracteristico da historia primitiva da simboliza¢do, ¢ o pluralismo na expressdo
da verdade, o reconhecimento e tolerdncia generosos que se estendem a
simbolizagdes rivais da mesma verdade. A auto-interpretagdo de um império
primitivo como o unico e verdadeiro representante da ordem codsmica na terra
ndo é de forma alguma abalada pela existéncia de impérios vizinhos que se
engajam no mesmo tipo de interpretagdo. A representagdo de uma divindade
suprema sob um nome e forma especiais em uma cidade-estado da
Mesopotimia ndo ¢ abalada por uma representagdo diferente em uma cidade-
estado vizinha. E a mistura de diversas representagdes que ocorre quando um
império unifica varias cidades-estado que eram independentes, a mudanga entre
representagdes que ocorre quando ha uma troca de dinastias, a transferéncia de
mitos cosmogonicos de uma divindade para outra, e assim por diante, mostram
que a variedade de simbolizagdes ¢ acompanhada por uma vivida consciéncia da
unidade da verdade que o homem tenta representar por meio de seus diversos
simbolos. Esta tolerdncia primitiva ¢ preservada por muito tempo no mundo



greco-romano, € encontra sua expressdio maxima no ataque de Celso ao
Cristianismo, como o perturbador da pazentre os deuses.

A tolerancia primitiva reflete a consciéncia de que a ordem do ser pode ser
representada analogicamente de mais de uma forma. Cada simbolo concreto ¢
verdadeiro na medida em que vislumbra a verdade, mas nenhum deles ¢é
completamente verdadeiro, pois a verdade sobre o ser escapa ao alcance
humano. Nesta penumbra da verdade cresce a rica flora — luxuriante, confusa,
assustadora, e encantadora — das historias sobre deuses ¢ demonios e suas
influéncias organizadoras e desorganizadoras na vida do homem e na sociedade.
Existe uma liberdade magnifica de variagdo sobre, e elaborag¢do de, temas
fundamentais, cada novo crescimento ¢ desenvolvimento adicionando uma
faceta ao grande trabalho de analogia que cerca a verdade invisivel; ¢ a
liberdade que, no nivel da criagdo artistica, ainda infunde o trabalho de Homero,
a tragédia do século V a.C., e a mitopoeia de Platdo. Esta tolerancia, no entanto,
alcanga o seu limite quando a consciéncia do carater analogico da simbolizagio
se sente atraida pelo problema da adequagdo maior ou menor dos simbolos ao
seu proposito de fazer transparecer a ordem verdadeira do ser. Os simbolos sdo
muitos, mas o ser ¢ um sO0. A propria multiplicidade de simbolos,
consequentemente, pode ser experimentada como uma inadequagdo, e pode
haver tentativas de organizar a multiplicidade de simbolos em uma ordem
racional e hierarquica. Nos impérios cosmologicos estas tentativas assumem a
forma tipica da interpretagdo da multiplicidade de divindades locais como
aspectos de um deus imperial supremo. Mas o sumodeismo politico ndo ¢ o tinico
meétodo de racionalizacdo. As tentativas também podem assumir a forma mais
técnica da especulagdo teogénica, deixando que os outros deuses se originem
através da criagdo de um unico deus realmente supremo, como por exemplo na
Teologia de Ménfis, datada do terceiro milénio a.C. Estes avangos especulativos
na dire¢do do monoteismo parecerdo anacronicos aos historiadores que querem
discernir um progresso claro e simples desde o politeismo até o monoteismo, ¢ ja
que os fatos ndo podem ser negados, as instincias primitivas serdo consideradas
‘precursoras’das formulagdes posteriores ¢ mais legitimas de monoteismo, a ndo
ser que, como um esforgo ainda maior de racionalizagdo, se busque comprovar
uma continuidade historica entre o monoteismo israelita e Ikhnaton, ou entre a
filosofia do Logos ¢ a Teologia de Ménfis. Estes avangos primitivos parecerdo
menos surpreendentes, no entanto, ¢ a busca de continuidades se tornara menos
urgente, se percebermos que a diferenga rigida entre politeismo e monoteismo,
sugerida pela exclusdo logica entre o um e o miltiplo, na verdade néo existe. Pois
a brincadeira livre e imaginativa com uma pluralidade de simbolos s6 se torna
possivel porque a escolha de analogias ¢ apreendida como relativamente
irrelevante em comparagdo com a realidade do ser que elas tentam descrever.
Em qualquer politeismo existe um monoteismo latente que pode ser ativado a



qualquer momento, com ou sem ‘precursores’, se a pressdo de uma situagio
historica encontra uma mente sensivel e ativa.

No sumodeismo politico e na especulagdo teogdnica alcangamos o limite da
tolerdncia de simbolizagdes rivais. Mesmo assim, ndo hd a necessidade de
nenhuma ruptura séria ainda. A especulagdo teogonica de Hesiodo ndo foi o
principio de um novo movimento religioso em oposi¢ao a cultura politeistica da
Hélade, e o sumodeismo romano, por meio de Constantino, pdde absorver até
mesmo o Cristianismo em seu sistema se simbolizagdo. A ruptura com a
tolerancia primitiva ndo se deve a reflexdo racional sobre a inadequagdo da
simbolizagdo pluralistica (mesmo se esta reflexdo for experiencialmente o
primeiro passo na dire¢do de especulagdes mais radicais), mas sim a intui¢do
mais profunda de que nenhuma simbolizagdo baseada em analogos da ordem
existencial do mundo podem se aproximar, mesmo que de longe, do parceiro
divino do qual a comunidade o ser ¢ sua ordem dependem. Apenas quando o
abismo na hierarquia do ser que separa a existéncia divina da mundana ¢
percebido, apenas quando a fonte originante, organizadora, e preservadora do ser
¢ experimentada em sua transcendéncia absoluta, além do ser em existéncia
tangivel, ¢ que toda a simbolizagdo por analogia sera compreendida em sua
inadequagdo essencial, ¢ mesmo em sua impropriedade. O decoro dos simbolos
— se pudermos usar o termo de Xendéfanes — se tornara entdo um assunto
preocupante, ¢ uma liberdade até entdo toleravel de simbolizagdo se tornara
intoleravel porque ¢ uma quebra de decoro que revela uma confusdo sobre a
ordem do ser e, mais profundamente, uma trai¢do do proprio ser devido a falta
da sintonia adequada. O horror de uma queda desde o ser até 0 nada motiva uma
intolerdncia que ndo esta mais disposta a distinguir entre deuses mais ou menos
fortes, e sim que opde o deus verdadeiro aos falsos deuses. Este horror levou
Platdo a criar a palavra teologia, para distinguir entre os tipos verdadeiros e falsos
de teologia, e para tornar a ordem verdadeira da sociedade dependente do
dominio de homens cuja sintonia adequada ao ser divino se manifestasse em sua
teologia verdadeira.

Quando a falta de decoro dos simbolos se torna o foco de atengdo, parece a
primeira vista que ndo houve uma grande alteragdo na compreensio humana da
ordem do ser e da existéncia. E claro que algo se ganhou com a énfase
diferenciadora em uma area de ignorancia essencial, assim como com a
distingdo conseqiiente entre o imanente conhecivel e o transcendente nio-
conhecivel, entre a existéncia mundana e a divina, e um certo zelo em proteger a
nova intui¢do contra a tendéncia de se escorregar de volta até a aceitagdo dos
velhos simbolos que em retrospecto sio uma ilusdo da verdade parece perdoavel.
Mesmo assim, o homem ndo consegue escapar de sua ignordncia essencial
através da intolerdncia de simbolizagdes inadequadas; e também ndo consegue




ultrapassar o perspectivismo da participagdo ao compreender a sua natureza. A
intui¢do profunda da inadequagdo dos simbolos aparentemente se dissolve em
uma énfase, talvez exagerada, em algo que era conhecido desde o principio e
que ndo recebeu mais atengdo precisamente porque nada mudaria ao se aplicar
tal énfase a ele.

No entanto, algo mudou, ndo apenas nos métodos da simbolizagdo, mas na
propria ordem do ser e da existéncia. A existéncia ¢ a parceria na comunidade do
ser; ¢ a descoberta da participagdo imperfeita, de uma desorganizagdo da
existéncia devida a uma falta de sintonia com a ordem do ser, do risco de uma
queda do ser, é verdadeiramente terrivel, e leva a uma reorientagio radical da
existéncia. Nao apenas os simbolos perdem a magia de sua transparéncia para a
ordem invisivel e se tornam opacos, mas também sucede que um desinimo
recobre as ordens parciais da existéncia que até entdo forneciam as analogias
para a ordem do ser como um todo. Ndo apenas os simbolos indecorosos sio
rejeitados, mas também o proprio homem se afasta do mundo e da sociedade
enquanto fontes de analogias enganosas. Ele se volta, o periagogé platonico, uma
inversdo ou conversdo na dire¢do da fonte real da ordem. E esta mudanga de
diregdo, esta conversdo, resulta em mais do que o simples aumento do
conhecimento da ordem do ser; ela ¢ uma mudanga na propria ordem do ser.
Pois a participag¢do no ser muda de estrutura quando se torna enfaticamente uma
parceria com Deus, na medida em que a participagdo no ser mundano se torna
secundaria. A sintonia mais perfeita ao ser através da conversio ndo é um
aumento apenas de grau, mas sim um salto qualitativo. E quando esta conversdo
acontece com toda a sociedade, a comunidade convertida vai se experimentar
como qualitativamente diferente de todas as outras comunidades que ainda ndo
realizaram este salto. Além disso, a conversdo ¢ experimentada, ndo como o
resultado da agdo humana, mas sim como uma paixdo, uma resposta a revelagio
de um ser divino, um ato de graga, uma selegdo para a parceria enfatica com
Deus. A comunidade, como ocorreu com Israel, se torna um povo escolhido, um
povo peculiar, um povo de Deus. A nova comunidade cria entdo um simbolismo
especial para expressar a sua peculiaridade, e este simbolismo pode assim ser
utilizado para se distinguir o novo elemento estrutural no campo das sociedades
com existéncia historica. Quando as distingdes sdo desenvolvidas com mais
detalhe, como foram por Santo Agostinho, a historia de Israel se torna entio uma
fase na historia sacra, na historia da Igreja, distinta da historia profana na qual os
impérios nascem e caem. Assim, a parceria enfatica com Deus remove uma
sociedade da existéncia profana e a constitui como a representante da civitas Dei
na existéncia historica.

Desta forma, uma mudanga real no ser ocorreu, com conseqiiéncias para a
ordem da existéncia. Entretanto, o salto qualitativo no ser ndo ¢ um salto para
fora da existéncia. A parceria enfatica com Deus ndo abole a parceria com a



comunidade do ser como um todo, o que inclui o ser em existéncia mundana. O
homem e a sociedade, se desejarem reter a base no ser que torna possivel o salto
até a parceria enfatica, ttm que permanecer ajustados a ordem da existéncia
mundana. Portanto, ndo hd nenhuma era da Igreja que se segue a uma era da
sociedade, no nivel de uma sintonia mais compacta ao ser. Ao invés disto se
desenvolvem as tensdes, fric¢des, e equilibrios entre os dois niveis de sintonia,
uma estrutura dualista da existéncia que se expressa em pares de simbolos, a
theologia civilis e a theologia supranaturalis, poderes temporais e espirituais,
estado secular ¢ igreja.

Aintolerancia de simbolizagdes indecorosas nio resolve este novo problema, e
0 amor ao ser, que inspira a intolerancia, tem que chegar a um acordo com as
condigdes da existéncia. Esta atitude de armisticio pode ser discernida na obra do
final da vida de Platdo, quando a sua intolerdncia de simbolizagdes indecorosas,
que era forte no principio ¢ meio de sua vida, se transforma notavelmente.
Certamente, a verdade da conversdo, o principio de que Deus é a medida do
homem, ndo é atenuado de forma alguma, pelo contrario, ¢ expresso com cada
vez mais énfase, mas a comunicagio se tornou mais cautelosa, e se protege cada
vez mais por detras dos véus do mito. H4 uma consciéncia de que a nova verdade
sobre o ser ndo ¢ uma substituigdo, mas sim uma adi¢do a antiga verdade. As
Leis visualizam uma polis que ¢ construida como um analogo cosmico, talvez
confessando assim a influéncia da cultura politica Oriental; e da nova verdade, s6
sera encarnada a parte que o vaso existencial consegue suportar sem rachar.
Além disso, ha também uma nova consciéncia de que um ataque a simbolizagio
inadequada da ordem pode destruir a propria ordem com a fé em suas analogias,
de que ¢ melhor ver a verdade imperfeitamente do que ndo vé-la em absoluto, e
que a sintonia imperfeita a ordem do ser ¢ preferivel a desordem. A intolerancia
inspirada pelo amor ao ser ¢ equilibrada por uma nova tolerancia, inspirada pelo
amor a existéncia e um respeito pelas formas tortuosas pelas quais 0 homem se
move historicamente em direg@o a ordem verdadeira do ser. No Epinomis Platdo
pronunciou as Gltimas palavras de sua sabedoria — qualquer mito possui a sua
verdade.






PRIMEIRA PARTE

AOrdem Cosmolégica do Antigo Oriente Médio




As sociedades do Antigo Oriente Médio eram organizadas na forma do mito
cosmologico. No tempo de Alexandre, entretanto, a humanidade ja tinha se
movido, em Israel, até¢ a existéncia no presente sob Deus, ¢ na Hélade, até a
existéncia no amor da medida invisivel de todo o ser. E este movimento além da
existéncia em uma ordem coésmica envolvente resultou em um progresso desde a
forma compacta do mito até as formas diferenciadas da historia e da filosofia.
Desde o principio, portanto, um estudo da ordem e de sua simbolizagdo deve
enfrentar o problema de uma humanidade que desenvolve uma ordem propria
a0 longo do tempo, apesar de ndo ser ela mesma uma sociedade concreta.

Aordem da humanidade, além da ordem da historia, se desenvolve no espago,
na medida em que o mesmo tipo de forma simbolica ocorre simultaneamente
em diversas sociedades. O proprio titulo desta primeira parte do estudo, ‘A
Ordem Cosmologica do Antigo Oriente Médio’, levanta a questdo: o sujeito da
investigagdo ¢ a ordem de quem? Pois o Antigo Oriente Médio ndo ¢ uma tunica
sociedade organizada com uma historia continua, mas sim uma variedade de
civilizagdes com historias paralelas. Além disso, enquanto na civilizagdo do Vale
do Nilo podemos falar com propriedade de uma continuidade do ‘Egito” apesar
das interrupgdes do poder imperial gragas a problemas domésticos e invasdes
estrangeiras, na Mesopotdmia os proprios nomes dos impérios Sumério, Babilonio
e Assirio indicam uma pluralidade de organizagdes politicas por povos diferentes.
E ainda assim nos nos referimos, ndo apenas ao ‘Antigo Oriente Médio’como o
sujeito da ordem cosmoldgica, mas também a uma ‘humanidade’ que expressou
o seu modo de existéncia por meio do mito cosmolégico. Tal linguagem implica
que um grupo de sociedades com historias separadas pode ser tratado, para os
nossos fins, como se fosse uma unica unidade na histéria, ¢ mesmo que os
simbolos desenvolvidos para expressar uma ordem concreta podem ser
abstraidos da sociedade onde se originaram e atribuidos a humanidade em geral.

O problema da humanidade ndo foi apontado de modo a ser resolvido
imediatamente. Ele vai nos acompanhar ao longo desta investigagdo. Por
enquanto, a percepgao do problema sera suficiente como base para as seguintes
observagdes empiricas relacionadas a organizagao do material da Parte 1.

Sabemos empiricamente que o mito cosmoldgico apareceu em um certo
numero de civilizagdes sem influéncias mutuas aparentes. Existe a davida, é
verdade, sobre a influéncia que as civilizagdes mesopotimica e egipcia, vizinhas
no tempo e no espago, exerceram entre si, ou sobre uma suposta origem comum
que explicaria os paralelismos em sua cultura politica. Qualquer que seja o
resultado desta discussdo até agora inconclusa, a propria pergunta se apresentara
como menos urgente se considerarmos que o mesmo tipo de simbolos ocorre na



China da dinastia Chou, assim como nas civilizagdes andinas, onde as influéncias
egipcias ou babildnicas sdo improvaveis. O estado do conhecimento empirico nos
induz, portanto, a considerar o mito cosmolégico como um fenémeno tipico da
historia da humanidade, ao invés de como uma forma simbdlica peculiar a
ordem da Babilonia, do Egito, ou da China. Seria temerario especular sobre
‘difusdes culturais’ do mito cosmolégico desde um centro hipotético de sua
criagao.

O mito cosmolégico, tanto quanto sabemos, ¢ geralmente a primeira forma
simbdlica criada pelas sociedades quando emergem do nivel da organizagdo
tribal. Entretanto, as diversas instincias de seu aparecimento sdo suficientemente
distintas para que falemos de versdes inconfundivelmente mesopotamicas,
egipcias e chinesas do mito. Além disso, ¢ muito provavel, se bem que nido
demonstravel com seguranga, que as diferengas de estilo estejam relacionadas a
potencialidade das diversas civilizagdes de desenvolver experiéncias que levam,
em ultima andlise, ao salto no ser. Na regido do Antigo Oriente Médio, os
impérios mesopotdmicos se mostraram os mais estéreis neste aspecto, enquanto
que a seqiiéncia de impérios egipcios revela um desenvolvimento notavel, porém
abortado. A ruptura so foi conquistada nos povos da civilizagdo siriaca, em Israel.
Portanto, as variedades do tipo geral de mito cosmoldgico nao podem ser
negligenciadas.

Para fazer justica aos diversos aspectos do problema, os materiais historicos
serdo organizados na Parte I da seguinte forma: o Capitulo 1 lidard com os
impérios mesopotdmicos, porque a rigidez dos simbolos mesopotimicos, com
seus tragos vestigiais de experiéncias de diferenciagao, ¢ ideal para a elaboragdo
dos elementos tipicos do mito cosmologico. O Capitulo 2, sobre o Império
Aqueménida, lidara com as modificagdes do tipo sob a influéncia do
Zoroastrismo. O Egito sera considerado no Capitulo 3, ja que ali o
desenvolvimento local das experiéncias e simbolos tendeu a romper a forma do
mito cosmologico. Esta disposicdo servirda para o tipo assim como para as
variantes, ¢ vai iluminar o progresso do homem através da seqiiéncia de

civilizagde sili






CAPITULO 1

Mesopotimia

§ 1. ACRIACAO DE DEUS E O DOMINIO DO HOMEM

O estabelecimento de um governo ¢ um ensaio sobre a criagdo do mundo.
Quando o homem cria o cosmion de uma ordem politica, ela analogicamente
repete a criagdo divina do cosmos. A repeti¢do analogica ndo ¢ um ato vao de
imitagdo, pois ao repetir o cosmos o homem participa, da forma possivel as suas
limitagdes existenciais, da propria criagdo da ordem coésmica. Além disso,
quando ele participa na criagio da ordem, o homem vivencia a sua
consubstancialidade com o ser do qual ele ¢ uma parte enquanto criatura.
Portanto, na sua atividade criativa o homem ¢ um parceiro, nos dois sentidos de
criatura e rival de Deus.

O amalgama de experiéncias assim delineado pode ser discernido como a
forga motivadora do mito cosmico nos escassos fragmentos de origem
mesopotamica. Os seus elementos estio preservados nos varios relatos que o
livro do Génesis nos fornece da crise nas relagdes entre Deus e 0 homem.

Um primeiro relato se encontra encravado na estoria da criagdo. No sexto dia
os Elohim criaram o homem a sua imagem, para que se assemelhasse a eles, e
lhe deram o dominio sobre a criagdo (Gen 1:26). Mas a semelhanga ndo era
completa, pois os Elohim retiveram o conhecimento do bem e do mal, e
instruiram o homem, sob pena de morte no mesmo dia, a ndo comer da arvore
do conhecimento (2:17). Mas o tentador sabia mais: o0 homem n3o vai morrer
quando ele comer da arvore do conhecimento, e sim se tornar mais semelhante
aos deuses, por conhecer o bem ¢ o mal (3:4-5). O motivo da rivalidade aparece,
e o fruto proibido ¢ comido. O homem, de fato, ndo morre como tinha sido
ameagado; ao contrario, uma ameaca surge para os Elohim. ‘Eis que o homem
se tem tornado como um de nos, conhecendo o bem e o mal. Ora, ndo suceda
que estenda a sua mio, e tome também da arvore da vida, e coma e viva
eternamente’ (3:22). O homem, conseqiientemente, ¢ expulso daquele local, e
guardas sdo postados para impedir que ele se aproxime da arvore da vida (3:23-
24).

Um segundo relato da crise se encontra na pré-historia do Dilavio. O relato é
obscuro porque o narrador biblico tinha que for¢ar uma fonte recalcitrantemente



politeistica em sua historia monoteistica. Mesmo assim, podemos discernir a
origem da crise em uma libertinagem no ‘campo dos Elohim’(32:2 f.). As filhas
dos homens foram contempladas com prazer por alguns dos Elohim
(discretamente atenuados na narragao biblica para ‘anjos’), e do casamento entre
deuses e homens surgiu uma raga de gigantes semidivinos e arrogantes,
inclinados mais para o mal do que para o bem (6:1-4). A nova aproximagao da
divindade tinha que ser contida, primeiro por um decreto divino que negava a
imortalidade aos rebentos perigosos (6:3) e, quando a sua conduta malevolente
ndo foi controlada, eles foram extintos pelo Dilivio, do qual apenas Noé ¢ sua
familia escaparam (6:5-8).

Um terceiro relato ¢ dado na histéria da Torre de Babel. Os descendentes de
Noé¢ eram uma humanidade, falando uma lingua (11:1). Eles se estabeleceram
na planicie de Shinar (Babilonia) e conceberam a idéia de construir uma cidade ¢
uma torre que chegasse ao céu de modo a fazer um legado duradouro e impedir
que eles fossem espalhados por toda a terra (11:4). Yahweh desceu e observou a
sua obra, e ele decidiu: ‘Eis que o povo ¢ um e todos tém uma s6 lingua; e isto é o
que comegam a fazer; agora ndo havera restricdo para tudo o que eles
intentarem fazer’; e ele confundiu a sua linguagem, e os espalhou por toda a terra
(11:5-9).

Dos trés relatos emerge o homem como uma criatura feita a imagem de
Deus, elevado especificamente acima de todas as outras criaturas por seu
conhecimento do bem e do mal, e de sua liberdade para escolher entre eles. Ele
tem dificuldade em encontrar o equilibrio adequado para a sua existéncia, e
possui uma tendéncia avassaladora de tentar alcangar a divindade da qual ele ¢
apenas uma imagem. Ele ¢ levado de volta a uma compreensio de sua condigdo
pela consciéncia da morte, de sua vida passageira em comparagdo com a
durabilidade divina; ele toma consciéncia da precariedade e da fragilidade de sua
existéncia por meio de poderosas catastrofes naturais; e a diversificagdo da
humanidade nos seus diversos povos lhe ensina que ndo existe ‘Um Mundo’ da
humanidade que rivalize com o céu, mas apenas um ajuste humilde de cada
sociedade em seu espago e tempo determinados em relagdo a majestade da
ordem cosmica. Com um pulso dramatico extraordinario, o autor do Génesis
unifica os trés relatos em uma historia espiritual do homem. Depois das trés
grandes revoltas e quedas um homem piedoso, Abrdo, ¢ chamado pelo Senhor
para deixar a Babilonia e se estabelecer em um novo pais, fundando a nag¢do na
qual todas as nagdes da terra serdo abengoadas (12:1-3). As relagdes turbulentas
encontram o seu equilibrio, ¢ o dominio do homem agora pode ser,
sinceramente, sem proje¢des demasiadamente ambiciosas, um analogo da
criagdo de Deus, como ¢é louvada no Salmo 8. Neste Salmo Deus habita em sua
majestade por todo o mundo; o seu esplendor ¢ colocado nas alturas dos céus



para conter os inimigos e destruir os rebeldes. E o que ¢ o homem em
comparacio com Deus?

Quando contemplo os teus céus, obra dos teus dedos,
a lua e as estrelas que estabeleceste,

que ¢ o homem, para que te lembres dele?

e o filho do homem, para que o visites?

Contudo:

pouco abaixo de Deus o fizeste;

de gloria e de honra o coroaste.

Deste-lhe dominio sobre as obras das tuas maos;
tudo puseste debaixo de seus pés.

As historias babilonicas originais sofreram mutilagdes ¢ mudangas quando
foram absorvidas no Génesis hebreu. Mesmo assim, em sua forma distorcida os
relatos nos serdo de grande valia na compreensio do mico arcaico de Adapa,
preservado apenas em fragmentos, que pertence a mesma categoria.m O mito
de Adapa tem sido objeto de debate porque alguns eruditos quiseram reconhecer
nele o original babilonico da estoria de Addo e sua queda, enquanto outros
defendiam a honra da Biblia ao identificar os pontos de divergéncia. Uma
relagdo tematica entre as duas estorias, a aquisi¢do do conhecimento e a perda
da vida eterna, ndo pode ser negada; no entanto, suspeitamos que o debate foi em
vio, pois 0 mito de Adapa provavelmente ndo pertence ao tipo da estoria de
Adao, mas sim ao tipo representado pelo segundo relato, em Génesis 6, que fala
dos ‘homens poderosos que tinham renome nos dias antigos’, da raga que surgiu
do casamento entre os Elohim e as belas filhas dos homens. O Génesis ¢é
comedido sobre as atividades mais libertinas dos Elohim e nao nos diz nada sobre
os feitos aos quais seus filhos devem seu renome. E possivel que no mito
babilonico tenhamos pelo menos uma dessas estérias da era dos herdis
semidivinos.

O Adapa do mito ndo ¢ o primeiro homem, como se assumiu. Ele ¢é
caracterizado como sendo da ‘semente da humanidade’, mas a comparagio
filologica com frases relacionadas confirma que ‘semente’ ndo significa ‘pai’ e
sim ‘filho’do homem. Enquanto ele ¢ um filho do homem ele também ¢ o filho
de Ea, o deus da sabedoria, e portanto um ser semidivino, capacitado por seu pai
com sabedoria mas ndo com vida eterna. Ea o criou como um lider para a
humanidade; ele o instruiu para escrever os decretos da terra. E Adapa trabalhou



como fornecedor do templo, observando os ritos em Eridu, a cidade de Ea,
ajudando os padeiros, fornecendo comida e dgua, arrumando e limpando a mesa
(provavelmente no templo), e pescando para Eridu. O agregado de suas fungdes
mostra que Adapa era um sacerdote ¢ um governante da cidade do deus Ea.

Um dia, quando ele pescava no golfo, foi submergido por uma rajada do
vento sul. Adapa, irritado e possuindo poderes magicos, amaldigoou o vento sul e
cortou a sua asa, causando assim uma perturbagdo no cosmos. Depois de sete
dias Anu, o senhor do céu, percebeu que o vento sul ndo estava soprando e,
informado da razio, convocou Adapa. Ea deu conselhos a seu filho, ensinando-o
a se conduzir de modo a fazer amizades no céu, e especialmente insistindo para
que ele ndo provasse de qualquer comida ou bebida que lhe fossem oferecidos 14,
pois seria a comida e a bebida da morte. Devido aos conselhos sagazes de Ea,
Adapa conseguiu conter a ira de Anu, ¢ o senhor do céu ponderou o que fazer
com o réu. O dano original tinha sido feito quando Ea revelou a um homem os
segredos do céu e da terra (dando-lhe assim poderes magicos); Adapa agora é
forte ¢ tem um nome; o melhor a se fazer é tornd-lo um deus. Assim, Anu
ordena que a comida e a bebida da vida sejam trazidas para ele. Mas Adapa se
recusa a comer ou a beber, lembrando do conselho de seu pai, e Anu o libera
para voltar a sua terra. O resto (fragmento I'V) estd muito deteriorado para
fornecer uma estéria coerente. Parece apenas que Anu ri ao contemplar o feito
de Adapa, admirando o poder de sua maldi¢do e se perguntando como aumentar
o seu poder. De qualquer forma, ele decreta a liberagdo do servigo compulsorio
para a cidade de Adapa e a gloria de seu alto sacerddcio (mantido por Adapa)
até o fim dos tempos.

A interpretagdo do mito comeg¢a com uma analise de seu pano de fundo
pragmatico. A historia de Adapa estda preservada na forma de um longo
predmbulo a uma invocacdo de Ninkarrak, a deusa da cura (fragmento IV).
Ninkarrak vai curar as doengas que Adapa trouxe aos homens quando ele se
recusou a comer a comida da vida. Deste pano de fundo podemos depreender,
primeiro, o mito ndo relata as aventuras de um herdi entre outros, mas sim que
Adapa ¢ o representante da humanidade; e segundo, que a morte ndo ¢é
considerada como essencial a existéncia humana, mas apenas um infortanio que
podia ter sido evitado. O mito esta claramente relacionado a existéncia humana e
a0 ser.

Ao lidar com o seu significado, portanto, nds precisamos distinguir entre o
contetido da estoria mitica e a experiéncia simbolizada por ela. Se selecionarmos
partes do mito sem cuidado critico e tratd-las como proposi¢des em um discurso,
contendo o seu proprio significado, chegaremos a conclusdes duvidosas (que
inclusive ja foram formuladas), como por exemplo que os babilonios
acreditavam que a morte ¢ uma conseqiiéncia de um conselho deliberadamente
erroneo de Ea, ou de um engano da parte de Ea e Adapa. Interpretagdes deste



tipo tratam o mito como se ele fosse um estudo empirico do comportamento
humano, o que evidentemente ndo se aplica a um mito de deuses e semideuses.
Os simbolos do mito devem estar relacionados & experiéncia ali expressa. A
eternidade que pertence aos deuses foi retirada da existéncia humana. Enquanto
este nucleo ¢ bastante claro, ¢ menos facil apreender as ramificagdes desta
retirada. Certamente existe um sentimento ‘do que poderia ter sido’, e o senso de
consubstancialidade ¢ muito forte, sobrepujando a separagdo de existéncias. O
homem pode ser um semideus, ele pode ter poderes magicos que resultam em
dano através de maldigdes, ¢ a sua substincia semidivina pode ser aperfeigoada
através do consumo fisico da substincia da vida; ndo hd nenhuma razio
intrinseca pela qual ele ndo poderia ser um deus. Apesar deste senso de
consubstancialidade, entretanto, o tema da rivalidade com os deuses, de uma
proje¢do na diregdo da vida eterna (da qual Addo ¢ suspeito, no Génesis), ndo ¢
enfatizado. A vida eterna ndo estd ao alcance de Adapa; o seu pai Ea ndo a
fornece, e quando ele tem uma chance de conquista-la, ¢ através de uma oferta

feita livremente por Anu.

A conduta dos dois deuses provoca espanto. Ea ¢ o deus da sabedoria que ele
fornece a seu filho. Existe algo de um Prometeu em sua disposi¢cao de equipa-lo
como um lider entre os homens. Porque entio ele ndo lhe confere a vida eterna,
0 que aparentemente estaria em seu poder? Serd que o mito sugere que uma
sabedoria verdadeira ndo anseia por um prolongamento da existéncia além do
tempo a ela designado? Existe talvez um vislumbre de aceitagdo no mito, da
vontade de ser um homem e ndo um deus. E claro, seria errado dizer que nio
houve um engano quando Adapa rejeitou a comida da vida, que Ea queria que
cle a rejeitasse como a comida que traria morte a sua humanidade. Mesmo
assim, existe algo de estranho no aviso contra a comida e a bebida da morte, pois
as substincias miticas ndo sdo venenos administrados em um banquete
renascentista. E ja que a sua conseqiiéncia ndo ¢ um ataque cardiaco mas sim a
mortalidade, qual o dano que elas poderiam conferir a Adapa, que ja era mortal?
Talvez este mistério possa ser explicado com referéncia a uma passagem
igualmente estranha do Génesis. Quando o homem ¢ expulso do Eden ele se
torna incapaz de provar da arvore da vida. Mas porque a expulsdo seria tdo
importante? Qual ¢ a diferenga que ha entre impedir a aproximagéo da arvore da
vida através de uma barreira fisica e uma instrugdo para ndo se tocar em seu
fruto? Sera que a diferenca ¢ apenas aquela entre uma vida hedonista e
vegetativa, ¢ o trabalho duro? No Génesis hd uma resposta: a ‘morte’ que havia
sido prevista como uma puni¢do da transgressio ndo ¢ a mortalidade, a
fugacidade da existéncia, mas sim a queda para fora do ser. O mito de Adapa,
por sua vez, ndo levanta o problema de uma queda para fora do ser, mas este
aviso curioso contra a comida da morte que resulta em uma rejei¢do da comida



da vida talvez oculte, sob o seu simbolismo compacto e opaco, o problema que
seria articulado no Génesis.

Desta obscuridade emergimos de volta para a luz com as conseqiiéncias da
rejeigdo da comida e bebida da vida da parte de Adapa. Anu o envia
graciosamente ao dominio duradouro e glorioso de Eridu. O herdi que rejeitou a
vida eterna ¢ o governante que cria e mantém a ordem entre os homens. Teria
sido a oferta de Anu uma tentagao? Seria temerario afirmar isto, pois esta faceta
da experiéncia ndo esta diferenciada, como no caso da serpente do Génesis. Mas
o resultado ¢ 0o mesmo: o dominio do homem ¢ a compensagdo analogica da
ordem eterna.

§2. ASIMBOLIZACAO DA ORDEM POLITICA

imbolizagdo da ordem politica através da analogia com a ordem cosmica
na civilizagdo mesopotimica ndo fluiu de um sistema especulativo criado em um
momento especifico, mas foi o resultado de um processo no qual a realidade
politica e a simboliza¢do cresceram juntas, na dire¢do uma da outra, até que um
nicleo bem definido de simbolos foi alcangado sob a Primeira Dinastia

Babilonica. 141 A organizagdo politica cresceu, de cidades-estado independentes
até impérios dominando todo o territorio da civilizagdo Sumero-Akkadiana, e
paralelamente evoluiu a concepgdo do império como um analogo do cosmos e
de sua ordem.

A forma politica mais antiga conhecida, nada primitiva, ¢ a cidade-estado,
uma aglomerag¢do de templos com grandes extensdes de territorio, cada um
deles pertencendo a um deus e administrado pelo fazendeiro responsavel perante
o deus. A populagdo destas cidades alcangava 20.000 habitantes. As diversas
unidades de templos que formavam uma cidade eram organizadas em uma
unidade maior pela governanga, tanto sacerdotal quanto civica, do fazendeiro do

deus principal da cidaded3t. Este personagem era o ensi (Sumério) ou ishakku
(Akkadiano). A organizagdo pressupunha a existéncia de um pantedo
desenvolvido, com uma hierarquia de deuses. E este pantedo, na verdade, se
estendia além dos confins da cidade-estado individual e englobava os deuses das
diversas cidades-estado mesopotimicas. As diversas cidades pertenciam entio a
mesma civilizagdo no sentido de serem unidas pela mesma cultura religiosa.
Atritos fronteirigos entre as cidades, portanto, nio necessariamente resultavam
em guerras mas podiam ser resolvidos por arbitragem, com o fazendeiro de uma
terceira cidade funcionando como arbitro cujas decisdes seriam avalizadas pela
autoridade do deus por ele representado. O deus Enlil de Nippur era o mais alto



dentre os deuses das cidades, e a sua cidade consequentemente tinha uma
autoridade religiosa especial, comparavel a de Delfos, na Hélade.

A organizagdo politica por meios pacificos além do nivel da cidade-estado
parece ter encontrado dificuldades ainda mais insuperaveis do que na Hélade,
pois ndo vemos federagdes de cidades comparaveis as helénicas, e a formagao
de reinos territoriais maiores se devia exclusivamente as guerras e conquistas. Os
conquistadores e unificadores vitoriosos assumiam o titulo de /ugal (literalmente,
‘o grande homem’), um titulo real que ja tinha sido usado nas cidades-estado, pois
significava os governantes locais de Kish ¢ Opis, embora qual fosse a sua
preeminéncia sobre outras cidades néo seja claro. O titulo era usado em adigdo
ao de governador de uma cidade, de um ensi, e tio tardiamente como no império
Assirio os reis mantinham o titulo de um ensi de Ashur. Desta forma, a
organizagdo da cidade-estado foi preservada no nivel da administragdo local
mesmo durante os periodos imperiais. Entretanto, a posicdo de um ensi foi
inevitavelmente afetada pela criagdo de uma administragdo central; quando o
governo imperial era forte o ensi ndo era muito mais do que um funcionario
publico que podia ser transferido de uma cidade para outra.

O crescimento do dominio territorial foi acompanhado do desenvolvimento de
um simbolismo correspondente. Foi preservada uma inscrigdo do tempo de
Lugalzaggisi (meados do terceiro milénio a.C.) que revela o novo problema:

Quando Enlil, rei de todos os paises [kurkur]

concedeu o governo da terra [kalama] a Lugalzaggisi;

Quando Enlil dirigiu os olhos da terra [kalama] em sua dire¢ao;
E colocou todos os paises [kurkur] a seus pés;

Enlil conquistou para ele desde o nascente até o poente,

E abriu as estradas para ele, do Mar Baixo no Tigre e no Eufrates até o Mar
Alto.

Ainscrigdo ¢ cuidadosamente elaborada. As primeiras duas linhas descrevem
a decisdo na esfera cosmica, as proximas duas linhas descrevem os eventos na
esfera politica terrena, ¢ o resto do texto descreve o dominio resultante. O deus
Enlil, senhor de todos os paises (kurkur), decretou a soberania da terra da
Suméria (kalama) a Lugalzaggisi. Ao executar o decreto, os olhos da terra da
Suméria se voltaram para Lugalzaggisi como o rei, e com o dominio sobre a
Suméria ele conseguiu subjugar todos os paises (kurkur) sob Enlil. O resultado foi
um dominio que no eixo leste-oeste se estendia desde o nascente até o poente, e
que na dire¢do norte-sul se estendia desde o Mediterraneo até o Golfo Pérsico.

161 O domio do governante se estendeu além da terra da Suméria
propriamente dita e de tornou co-extensivo com o dominio césmico do deus. O
estilo de simbolizagdo continuou sob a dinastia Sargonida de Akkad, onde, entre os
titulos reais, se encontram ‘ele que governa os quatro cantos [do mundo]’e Rei
dos Quatro Cantos’.



Os novos simbolos foram desenvolvidos completamente na Primeira Dinastia
Babilonica. O principal documento é o predmbulo ao Coédigo de Hammurabi:

Quando o elevado Anu, rei dos Anunnaki, e Enlil, senhor do céu e da terra, que
determina os destinos da terra,

Concederam a fungdo de Enlil [soberania] sobre todos os povos a Marduk, o
primogénito de Enki, e o fizeram grande dentre os Igigi,

Quando eles chamaram Babilonia por seu nome exaltado, e a fizeram sem
igual no mundo,

Quando em seu meio eles estabeleceram para ele um reino sem fim cujas
fundagdes sdo tao firmes quanto o céu e a terra,—

Naquele tempo Anu e Enlil chamaram a mim, Hammurabi, o principe
obediente, adorador dos deuses, pelo meu nome,

Para fazer a justia prevalecer na terra, para destruir os maus e pervertidos,
para impedir que os fortes oprimissem os fracos,

Assim eu me ergo como o sol por sobre o povo moreno, para iluminar a terra.

A construgdo ¢ a mesma da encontrada na inscrigdo de Lugalzaggisi, mas se

tornou mais elaborada ALl Existe um paralelismo claro entre a criagdo da
ordem, a fundagdo da Babilonia sob a soberania de Marduk nos céus, ¢ a criagdo

do reino terreno da Babilonia sob a soberania de Hammurabii8t Além disso,
comega a aparecer algo como um ‘sistema’ de simbolos que expressam
coerentemente a existéncia de um império em relagdo ao tempo, espaco, e
substdncia.

Qualquer organizagdo politica existe no tempo, e se origina no tempo, como
uma unidade reconhecivel. No estilo cosmologico de simbolizagdo, entretanto,
ndo ha um fluxo de tempo historico articulado por um evento inicial. A fundagio
do governo ¢ concebida como um evento na ordem césmica dos deuses, da qual
o evento terreno ¢ a expressdo analoga. O que hoje chamariamos de a categoria

do tempo historico ¢ simbolizado pela origem em um decreto cosmico. L2
Existem poemas cosmogonicos preservados do periodo da Primeira Dinastia
Babilonica que descrevem a criagdo da ‘Terra celestial’ como precedendo a
criagdo da ‘Terra terrena’. Os centros politico-religiosos de Nippur, Uruk, Eridu, e
Babilonia sdo criados antes na Terra celestial, ¢ depois os centros terrenos
correspondentes sdo construidos. Desta forma, a origem das unidades politicas
dominantes se refere ao inicio do mundo.

Enquanto o processo politico reflete o processo cosmogonico no tempo, a
organizagdo do império no espago reflete a organizagdo espacial do cosmos. A
ordem espacial do universo ¢ determinada pelas revolugdes dos principais corpos
celestes, de leste a oeste, criando o sistema dos quatro pontos cardeais, dos quatro
cantos do mundo, e das quatro regides correspondentes. O império terrestre
corresponde a ordem celestial na media em que toda a terra ¢ dividida, na
concepgdo babildnica, entre os quatro dominios de Akkad (sul), Elam (leste),



Subartu e Gurtium (norte), e Amurru (oeste). Da mesma forma, uma elaborada
geografia celeste encontra no céu os originais da configuragéo terrestre. Os Tigre
e Eufrates celestes sdo identificados com constelagdes definidas, e também as
grandes cidades. Mesmo o sol ¢ a lua se dividem em regides correspondentes aos
cantos terrestres, ‘o lado direito da Lua sendo Akkad, o seu lado esquerdo Elam, o
seu lado de cima Amurru, o seu lado de baixo Subartu’.w

No que diz respeito a substdncia, mais uma vez a ordem politica reflete a
ordem cosmica. O deus-sol Marduk ¢ designado como o soberano sobre todos os
povos, e o seu analogo terrestre, Hammurabi, se ergue como o sol sobre o povo e
ilumina a terra, espalhando a justa ordem. O império ¢ assim um microcosmo
que em principio s6 pode existir no singular. E esta concep¢do permanece
intocada em sua incom patibilidade logica com a existéncia de poderes rivais fora
do analogo cosmico.

O simbolismo do microcosmo foi mentido por toda a histéria dos impérios
babildnico e assirio, até a conquista persa. Mesmo assim, existe uma diferenga
notavel entre as inscrigdes babilonicas e assirias, que pode ser atribuida ao
temperamento diferente dos dois povos. No Coédigo de Hammurabi os deuses
concedem a soberania ao rei, mas os meios um tanto sangrentos utilizados para
adquirir esta soberania ndo sio mencionados. O rei simplesmente faz a justica
prevalecer na terra, ele destréi os pervertidos e os malvados, ¢ ele efetua a
justica social. As inscrigdes assirias, por outro lado, ddo relatos detalhados das
guerras reais. Uma inscri¢do de Tiglath-Pileser III, por exemplo, louva o rei
como ‘o bravo heroi, que, com a ajuda de Assur, seu senhor, esmagou todos os
que ndo lhe obedeceram, como potes, e os derrubou, como um furacdo,
espalhando-os com os ventos; o rei, que, avangando em nome de Assur, Shamash
e Marduk, os grandes deuses, manteve sob o seu jugo as terras entre o mar
amargo de Bit-lakin e o Monte Bikni, do nascente até o poente, at¢ o mar do
poente, até o Egito — do horizonte até o z&nite, e exerceu a soberania sobre

eles. Lt Em tudo o mais, a concepgdo do sol-soberano permaneceu intocada;
uma inscri¢do de Tukulti-Urta I, por exemplo, diz: ‘Tukulti-Urta, rei do universo,
rei da Assiria, rei dos quatro cantos do mundo, o Sol de todos os povos, o rei
poderoso, rei de Karduniash (Babilonia), rei da Suméria e de Akkad, rei do mar
alto e do mar baixo, rei das montanhas e das vastas planicies do deserto, rei dos

Shubari e Kuti, e rei de todas as terras Nairi, ctc.’-{ﬁ}- Apenas ocasionalmente
aparece uma nuance interessante, como quando a criagdo divina da ordem se
estende além da designagdo do rei até a sua propria formagdo material, como
vemos em uma inscrigdo de Ashurbanipal: ‘Eu sou Assurbanipal, filho (criatura)
de Assur e Bélit, o principe mais velho do harém real, cujo nome Assue e Sin, 0
senhor da tiara, nomearam para a soberania desde os dias distantes, a quem eles
formaram no ventre de sua mae, para o governo da Assiria; a quem Shamash,
Adad e Ishtar, por seu decreto inalteravel, ordenaram que exercesse a

soberania, 1131



A simbolizagdo cosmologica ndo ¢ uma teoria, nem tampouco uma alegoria.
Ela ¢ a expressio mitica da participagdo, vivida como real, da ordem da
sociedade no ser divino que também ordena o cosmos. Certamente, 0 cosmos € o
cosmion politico permanecem com existéncias separadas, mas uma Unica
corrente de ser criativo e ordenador flui através deles tio massivamente que,
como vimos, o deus ¢ o proprietario do templo, enquanto que o seu sacerdote e
governante ndo passa de um representante temporario; o governo global de
Marduk ¢ estabelecido no céu, enquanto que a ascensdo ao poder do rei terreno ¢
apenas a implementagdo do decreto divino; e a ordem geografica na terra ¢ a
imagem do original no céu. De fato, a participagdo ¢ tdo intima que, apesar da
separacdo das existéncias, o império e o cosmos sdo partes de uma unica ordem
onipresente. E razodvel, entdo, se referir 4 idéia babilénica como sendo a do
cosmos organizado a imagem do estado, e que o cosmos ¢ o império sdo
substancialmente uma unica entidade.

Tal unidade, circunscrevendo as existéncias separadas como partes, requer a
criagdo de um simbolo que configure o ponto de conexio fisica entre as duas
partes separadas, o ponto no qual a torrente de ser flui do cosmos até o império.
Um estilo de simbolizagdo requer a criagdo de novos simbolos, derivados
logicamente, ap6s a formagao e aceitagdo de um niicleo. O simbolo necessario
sempre que a ordem politica ¢ simbolizada cosmologicamente pode ser chamado
por seu nome grego de omphalos, significando o umbigo do mundo, o local no
qual as forgas transcendentes do ser fluem para dentro da ordem social. Na
Hélade este omphalos era a pedra em Delfos que marcava o centro do universo.
Na civilizagdo babilonica este simbolo ¢ visto, como comentamos, no predmbulo
ao Codigo de Hammurabi. Ali Babilonia ¢ mencionada como tendo sido
estabelecida ‘no centro do mundo’, ultrapassando todas as outras cidades, sendo
um reino que durard para sempre; e o nome Bab-ilani realmente significa o
Portal dos Deuses. A idéia pode ser observada em sua génese na inscri¢do de
Lugalzaggisi com a sua distingdo entre kalama, a terra da Suméria, e kurkur, as
demais regioes, a kalama constituindo o centro do dominio terrestre, o kurkur
sendo sua expansdo periférica. Na historia israelita o simbolo ¢ elaborado, com
mais detalhes, em Génesis 28:11-22. Jaco se deita em um ‘certo lugar’ para
dormir, como uma rocha como seu travesseiro. Em seu sonho ele vé uma escada
que leva da terra ao céu e os anjos de Deus subindo e descendo. No alto da
escada o proprio Deus aparece, concedendo a Jaco e seus descendentes a terra
na qual ele estava dormindo. ‘A tua descendéncia serda como o pd da terra;
dilatar-te-as para o ocidente, para o oriente, para o norte e para o sul; por meio
de ti e da tua descendéncia serdo benditas todas as familias da terra.” Quando
Jaco6 despertou, ele reconheceu o lugar como sendo a casa de Deus e o portdo do
céu, e ele ergueu a pedra sobre a qual tinha dormido como um pilar, dando ao

local 0o nome de Beth-el, casa de Deus.m O suave eco do sonho de Jacd é a



Baity lion, a pedra que jaz debaixo do trono da coroagdo da Inglaterra na Abadia
de Westminster, supostamente a pedra na qual Jac6 dormiu em Bethel.

O simbolo do omphalos se mostrou adaptavel a todas as situagdes empiricas.
O omphalos em Delfos ja foi mencionado, ¢ a pedra romana no férum, da
forma de um umbigo, era o simbolo do império mundial. Na civilizagdo
mesopotimica Babilonia era o omphalos no periodo babilénico, enquanto Nippur
era o omphalos no periodo sumério anterior. Em Israel, além de Bethel como o
omphalos mais antigo em Canad, ha no minimo vestigios de Jerusalém como o
omphalos do mundo em tempos posteriores. Em Ezequiel 5 o profeta recebe a
seguinte mensagem a comunidade de Israel: ‘Esta € Jerusalém; coloquei-a no
meio das nagdes, estando os paises ao seu redor; ela, porém, se rebelou
perversamente contra os meus juizos, mais do que as nagdes, e os meus estatutos
mais do que os paises que estdo ao redor dela; porque rejeitaram as minhas
ordenangas, e ndo andaram nos meus preceitos’ (5:5-6). O povo que habita no
omphalos tem uma responsabilidade especial de obedecer aos preceitos do
Senhor. O que seria perdodvel em partes periféricas seria imperdoavel se
cometido pelos habitantes do centro. Se o povo do omphalos copiasse os costumes
de seus vizinhos, eles enfrentariam puni¢des severas (5:7-17).

A corrente de ser divino que flui a partir da fonte divina através do omphalos
para dentro da ordem social portanto ndo penetra o mundo da mesma forma até
os seus cantos mais remotos. O omphalos ¢ um centro civilizacional do qual a
substdncia da ordem se irradia, com for¢a cada vez menor, em diregdo a
periferia. A concepgdo de graus minguantes de qualidade em proporgdo a maior
distancia ¢ atribuida por Herodoto aos pers ‘Eles honram acima de todos
aqueles que habitam proximo a eles, depois aqueles um pouco mais distantes, ¢
desta forma eles atribuem cada vez menos honra aos homens, seguindo esta
regra; aqueles que habitam muito longe ndo merecem nenhuma honra; pois eles
se consideram em todos os aspectos os melhores dentre os homens, os seus
vizinhos como tendo apenas uma reivindicagao proporcional de mérito, e os mais
distantes como tendo pouquissimo mérito.” Herédoto também nos diz que os
Medos organizaram o seu império de tal forma que eles tinham a soberania sobre
todos os povos sob seu dominio mas governavam diretamente apenas os grupos
mais proximos, enquanto que os grupos mais proximos por sua vez governavam
os grupos mais distantes. A organiza¢do do império desta forma era paralela ao

grau de exceléncia determinado pela distincia do centro. 131

Finalmente, de modo a enfatizar o aparecimento tipico do omphalos nas
civilizagdes cosmoldgicas, devemos lembrar do simbolo chinés do chung kuo, um
dominio central, territorio do rei. O chung kuo era cercado por estados feudais de
menor dignidade, que por sua vezeram cercados de tribos barbaras. No inicio do
periodo Chou o chung kuo denotava o territorio real propriamente dito, enquanto



que durante as ditaduras Ch’in ¢ Han o seu significado foi transferido ao império
unificado que agora estavam cercados pelo restante da humanidade como uma
zona exterior barbara.

As expressdes miticas do tempo, do espago, e da substdncia do dominio, assim
como o omphalos, formam um conjunto central de simbolos. Este nicleo ¢
cercado por uma profusdo de simbolos auxiliares, mantidos coesos uns com os
outros e unidos aos quatro simbolos principais por sua origem comum no sistema
astrondmico Sumério-Babilonico. Apenas um ou dois destes simbolos pode ser
examinado aqui, e eles serdo selecionados de acordo com a sua importancia para
a historia posterior.

De tal importincia geral sio os simbolos do zodiaco e do nimero doze. Eles
devem ser tratados ao mesmo tempo porque eles se misturam no simbolo do
dodekaoros de modo que, especialmente apods o quinto século a.C., ¢ dificil dizer
se foi 0 dodekaoros que exerceu a sua influéncia na formagao de certas idéias de
ordem, ou se foi o nimero doze independentemente. O zodiaco ¢ a grossa faixa
dos céus através dos quais o sol, a lua e os planetas transitam, limitada por dois
circulos, cada um deles a aproximadamente nove graus de distincia da ecliptica.
As estrelas nesta faixa foram identificadas ¢ nomeadas pela imaginagdo dos
astronomos babilonicos como uma série de constelagdes. A historia do zodiaco
neste sentido ¢ obscura de diversas formas porque as fontes sdo escassas, mas
parece certo que ja no tempo de Hammurabi o ‘trajeto da lua’ja passava por
dezesseis constelagdes no zodiaco. A reducdo das constelagdes a doze, gerando a
série conhecida de Aries a Peixes, ndo ¢ atestada antes do quinto século a.C., se
bem que ela pode ser bem mais antiga. Esta redugdo do zodiaco ao dodekaoros ¢é
uma conquista da racionalizagdo astrondmica sob a influéncia do nimero doze. O
proprio nimero, ¢ a sua importincia, ¢ um resultado da ocorréncia de doze
meses lunares em um ano solar, de modo que a divisio do ano em doze meses
lunares inevitavelmente se apresenta. Além disso, no sistema astronémico
babildnico, os meses foram associados simbolicamente as constelagdes que eram
visitadas pelo sol a cada doze avos de seu trajeto, de modo que o oitavo, por
exemplo, seria conhecido como ‘o més da estrela do Escorpido’, e assim por
diante. A divisao do zodiaco em doze se¢des de trinta graus cada, nomeada pela
constelagdo ali presente, integra-o, na forma do dodekaoros, no sistema solar-
lunar.

O uso que pode ser dado ao simbolismo ¢ ilustrado, dentro da civilizagdo
babilénica, pelo épico de Gilgamesh, consistindo de mitos e lendas de diversas
origens. As principais fontes da composi¢do ainda podem ser discernidas como
as estorias do semidivino Gilgamesh, o governante de Erech; as lendas de seu
companheiro Enkidu, um homem primitivo; e a historia de Utnapishtim, um Noé



babildnico, que testemunhou o Dilivio e sobreviveu. As fontes sio da antiga
origem suméria, e o momento da composicdo original deve preceder
Hammurabi, pois Marduk, o governante divino do periodo babilénico, ndo tem
fungdo alguma no épico. A composigio, entretanto, deve ter sofrido revisoes, pois
o episodio conclusivo (a atual Tabua XII) parece um apéndice apos o final
formal apresentado na Tabua XI. Em sua forma preservada o épico consiste de
doze episodios em doze tabuas de argila, do tempo de Ashurbanipal no sétimo
século a.C. Esta organizagdo em doze episodios em doze tabuas ¢ o que nos
interessa agora, pois provavelmente reflete a influéncia do simbolismo zodiacal.
O estado da preservag¢do ndo nos permite tragar o significado completo do ciclo
zodiacal, mas no minimo os seguintes pontos podem ser discernidos: o episodio do
touro divino morto por Gilgamesh e Enkidu (Touro); o episodio de Ishtar e
Gilgamesh (Virgem); a morte do gigante Huwawa na escura floresta de cedros
com o auxilio do deus-sol Shamash, simbolizando a vitoria da luz contra a
escuriddo, que nas artes plasticas é representada por um ledo matando um touro
(Ledo); o encontro com o povo-escorpido (Escorpido); e a historia do grande
Dilavio (Aquario).

A influéncia do simbolismo zodiacal se faz sentida na organizagdo
relativamente artificial dos materiais pré-existentes em doze, assim como sua
associagdo as constelagdes zodiacais. Em Génesis 25:12-15, por exemplo, sdo
enumerados os filhos de Ismael, doze em numero; e Génesis 25:16 resume a
enumerag¢do como sendo a dos ‘doze principes segundo as suas tribos’. Em
Génesis 49 Jacé abengoa seus filhos, chamando-os a si e caracterizando-os,
novamente doze em numero. Nesta ocasido algumas das caracterizagdes
revelam o significado zodiacal dos doze, por exemplo Aquéario (Gen. 49:4, ou
49:13?), Ledo (49:9), um Jumento (49:14), uma Serpente (49:17), Sagitario
(49:23-24), um Lobo (49:27). E, ainda na tradi¢do judaica, ndo devemos nos
esquecer dos doze apéstolos de Cristo. Na Hélade existe um favorecimento
similar do nimero doze na ordenagédo das tribos. Herddoto fala de doze cidades
Jonicas, doze Aquéias, e doze E(')liasf“—61 O nimero doze, finalmente, domina a
construgdo da segunda melhor polis nas Leis de Platio.

O zodiaco adquiriu suas totais possibilidades para a interpretagdo de
fenémenos politicos no periodo helenistico, apoés o desenvolvimento do
dodekaoros, quando a ordem celestial das doze constelagdes se relacionava a
ordem terrena das doze segdes ou climas. A cada regido relevante na época foi
atribuida uma das figuras do zodiaco. A tabela mais antiga preservada,
provavelmente datada do segundo século a.C., enumera doze nagdes junto com
as doze constelagdes. Ela denota influéncias egipcias em diversos dos nomes
zodiacais (Gato, Escaravelho, ibis, Crocodilo). Estes foram os primérdios de uma
geografia astrologica que alcangou o seu desenvolvimento final no Zetrabiblos de
Ptolomeu, no segundo século d.C. No trabalho de Ptolomeu a causalidade



astrologica se estendeu das regides aos seus habitantes. O dodekaoros e os
planetas supostamente influenciavam as regides terrestres correspondentes, € 0s
climas terrestres por sua vez determinariam o carater das nagdes. A geografia
astrologica foi estendida até uma psicologia ¢ uma etnografia astrologicas.

O trabalho de Ptolomeu permaneceu sendo o sistema padrdo de etnografia
durante toda a Idade Média, e sua importancia inclusive cresceu, a se medir pelo
numero de re-edigdes, quando a ruptura da cultura racional no final da Idade
Média foi seguida de um renascimento astrologico nos séculos XVI ¢ XVII. No
século XVI, entretanto, o acimulo de conhecimentos geograficos e etnograficos
devido as descobertas forgou a uma reconsideragdo da divisio de climas e
caracterizagdo de tipos nacionais de Ptolomeu. Além disso, a influéncia
crescente da teoria politica grega sugeriu o abandono do aparato zodiacal
babilénico. Bodin, em seu Methodus, efetuou a revisio a luz do novo
conhecimento. A divisdo de climas, assim como a caracterizagdo dos tipos, por
mais que traissem sua origem em Ptolomeu, foram reorganizadas sob a
influéncia evidente de Platio e Aristoteles. O mundo foi dividido em quatro
cantos, aos quais os tipos nacionais e constitucionais correspondiam, com a
Franga ocupando uma posi¢do superior no centro como o omphalos da nova
ordem. E o elo astrologico na cadeia da causalidade foi abandonado, de modo
que as zonas climaticas foram consideradas como sendo as causas que
produziam os efeitos nos caracteres nacionais — um sistema que era bastante
semelhante a etnografia meteorologica encontrada no tratado Hipocratico sobre
Ares, Aguas e Lugares. Desta forma revisada, como uma teoria das influéncias
climaticas nos caracteres nacionais, ¢ dos caracteres nacionais nas instituigdes
politicas, o sistema de geografia e etnografia astroldgica sobreviveu, através de

intermediarios famosos, como por exemplo Montesquieu, até hoj eAlld

Os varios simbolos até aqui discutidos revelam a importancia do sol no sistema
babildnico. O zodiaco ¢ determinado pela ecliptica do sol, e o namero doze é o
numero de luas cheias em um ano solar. Alguns comentarios podem ser feitos
sobre as ramificagdes politicas do simbolo solar.

O preambulo do Codigo de Hammurabi, assim como as inscrigdes assirias,
mostraram a fungdo do deus-sol como o original celeste do governo terrestre. O
rei era entendido como o analogo terrestre do deus-sol e, consequentemente, era
considerado o sol da Babilonia e o sol de todos os povos. O carater da soberania
como um analogo da ordem celeste era enfatizado na decoragdo das insignias
reais com emblemas celestes. Em particular, o manto imperial era concebido
como o andlogo dos céus estrelados e ornamentados de acordo, enquanto que o0s
céus, por sua vez, sio concebidos como o manto imperial do deus-sol. O
simbolismo do manto imperial, ornamentado com o sol, a lua, os planetas, ¢ as



constelagdes zodiacais, se prolongou desde a antiguidade até a Idade Média, com
o imperador retendo o carater de um cosmocrata. 181 O sol como o simbolo da
ordem politica de espalhou desde a Mesopotimia ¢ do Egito até o Ocidente. No
quarto século ele apareceu na obra de Platdo, na Repuiblica e nas Leis. Depois da
conquista de Alexandre, o sol que brilha igualmente sobre todos os povos se
tornou o simbolo da ordem social justa nos projetos Heliopolitanos da melhor
sociedade, assim como nas revoltas de escravos. Apos a captura de Palmyra,
Aureliano introduziu o Hélios e o Bel da cidade como o Sol Invictus em Roma.
119} O sumodeismo solar foi mantido por Constantino e, apesar dele ter
eliminado a imagem de Hélios da moeda do reino, a coluna de porfirio com a
representagdo do deus-sol continuou recebendo sacrificios em Constantinopla. No
quarto século, se ajustando a tendéncia geral, a Igreja alterou o nascimento de
Cristo, 0 ‘Sol da Justi¢a’, para 25 de dezembro, j4 que na crenga pagi este era o
aniversario do Sol, o dia em que ele comega a se reerguer. Além disso, o dia do
Senhor (dies dominicus) manteve o nome de dia do Sol (Sunday) desde as
constituigdes de Constantino.+20

A concepgdo do governo real como o analogo do governo de Marduk, o deus-
sol, motivou um conjunto complicado de simbolos ao qual o nosso estudo s6 pode
ser referir com brevidade. O sol, a lua, e os planetas sdo corpos celestes que se
movimentam, e a revolugdo do sol em particular determina o ciclo de fertilidade
e morte sazonais. A periodicidade dos movimentos celestes se presta a
representagdes analdgicas na esfera politica através de festivais anuais de morte
e renascimento, de renovagdo e de um novo comego. Além disso, a regularidade
do declinio e ressurgimento anuais sugere uma periodicidade na ordem do
cosmos em grande escala, de uma vitéria periddica da ordem sobre o caos e de
uma nova queda para o caos, ou seja, a idéia dos ciclos cosmicos.

Na pratica do estado mesopotimico as revolugdes cosmicas encontraram a
sua expressdo nas cerimonias do Ano Novo, quando o rei-sol tinha que participar
de ritos importantes como o simbolo do sol se pondo para um novo periodo. Estes
festivais, entretanto, ndo eram celebragdes de Ano Novo no sentido moderno,
sendo carregados da representagdo da periodicidade nos trés niveis de uma
renovagdo da fertilidade do solo, da renovagdo do periodo solar do qual a
fertilidade do solo depende, e da vitoria ciclica da ordem sobre o caos da qual a
propria revolugdo solar era um simbolo. Nos trés aspectos, o festival de Ano
Novo era a expressio de um novo comego, de uma reparagdo de todos os
crimes, de uma redengdo cosmica de todos os males cadticos. E em todos estes
aspectos o rei-sol assumia o carater de um Soter, de um salvador, do arauto da
nova era, de um sofredor representativo da comunidade que carrega o fardo de
seus pecados e os redime, e incidentalmente redime a si mesmo em modo a
renovar o seu governo purificado. A experiéncia da perfeicdo e da salvagdo



ainda estava profundamente inserida na experiéncia de um ritmo césmico da
sociedade; no nivel da cultura cosmolégica, podemos dizer, o ciclo da redengdo
corresponde funcionalmente a escatologia da perfeigao transcendente no nivel da
cultura soteriol(’)gica,jz—]k

Experiéncias e simbolos sdo expostos a pressdo da anélise ponderada, de
modo que mesmo em culturas politeisticas e cosmologicas as linhas de
racionalizagdo se tornam visiveis de forma a levar, através do sumodeismo
politico e da especulagdo teogdnica, a uma compreensio da transcendéncia
radical do ser divino, e concomitantemente a uma compreensio da natureza da
realidade mundana.

Esta linha se torna visivel quando a experiéncia das revolugdes celestes e dos
ciclos de fertilidade sugere ciclos gerais de caos ¢ ordem no cosmos. Sob as
condigdes da simbolizagdo politeistica, o reconhecimento destas hierarquias de
ordem, de movimentos dentro de movimentos, de periodos dentro de periodos,
tinha que se exprimir na criagdo de hierarquias de deuses. Por detras da
hierarquia dos deuses celestiais que se apresenta havia forgas divinas que
decretaram o governo de Marduk, o deus-sol; ¢ por detrds dos deuses que
decretaram o governante da era presente havia outros deuses que os criaram.
Por detras do poder de Marduk e dos outros deuses celestiais estava o poder de
Anu, o senhor do céu, e a sua geragdo de deuses; e eles, por sua vez, se
originaram de uma Magna Mater primordial, Tiamat, ¢ de Apsu, o gerador de
deuses. Quando a simbolizagdo politeistica ¢ preservada, se torna claro mesmo
assim que as construgdes teogdnicas deste tipo podem levar ao reconhecimento
do poder divino na realidade transcendente ao mundo, resultando em
especulagdo monoteistica. Nenhuma ruptura desta natureza ocorreu na
civilizagdo mesopotimica, e a simbolizagdo politica consequentemente
permaneceu no nivel de complexidade que encontramos no Festival de Ano
Novo babilénico. Os graus mais elevados de racionalizagdo apareceram, em
continuidade com a histéria mesopotimica e persa, apenas no periodo
helenistico, sob a influéncia da especulagdo grega, e na teologia imperial
romana. Entretanto, outras civilizagdes cosmoldgicas (a China, por exemplo)
desenvolveram, em sua propria Orbita e com seus proprios meios, a concepgao
de uma monarquia mundial como o anélogo terreno do deus unico que governa o
cosmos; ¢ os documentos oficiais do Império Mongol, no século XIII d.C.,
formularam com total clareza racional o principio de “Um deus no céu, um
imperador na terra”.

Os estagios na conquista da racionalizagdo sdo mais discerniveis nas tradigdes
de Israel do que nas proprias fontes babilonicas. O nivel de simbolizagdo celestial
sobreviveu no simbolismo zodiacal j4 mencionado das doze tribos de Israel,



assim como no sonho de José¢ (Gen 37:9-10) no qual o sol, a lua e as onze estrelas
se inclinam perante José como seu lider politico. E tdo tardiamente como em
Apocalipse 12:1, Sao Jodo vé ‘um grande sinal no céu: uma mulher vestida do sol,
tendo a lua debaixo dos seus pés, e uma coroa de doze estrelas sobre a sua
cabega’— a mulher que gerara a crianga que mata o dragdo e redime o mundo.
Génesis 6, como vimos, retém a idéia da era cosmica de gigantes semidivinos
que devem perecer no Diluvio antes que 0 mundo do homem possa surgir. E a
Magna Mater permanece em Provérbios 8 na figura de Sofia, a companheira do
Senhor antes da criagdo do mundo. Além disso, o Livro de Jo preservou tragos da
transi¢do entre o politeismo e o reconhecimento do Gnico e invisivel criador. A
tentagdo celestial ainda é forte, mas um conhecimento avangado esta disposta a
resisti-la (31:26-28):

se olhei para o sol, quando resplandecia,

ou para a lua, quando ela caminhava em esplendor,

e o meu coragdo se deixou enganar em oculto,

¢ a minha boca beijou a minha mao;

isso também seria uma iniqiiidade para ser punida pelos juizes;
pois assim teria negado a Deus que esta 14 em cima.

E dificil abandonar os deuses que reinam de forma tio convincente no céu
com a sua presenga espléndida, e existe algo fugaz sobre o novo Deus (9-11):

Eis que ele passa junto a mim, e, ndo o vejo;
sim, vai passando adiante, mas ndo o percebo.

E dificil encontrar este Deus, apresentar seus argumentos perante ele e
discutir com ele (23:2-4 e 8-9):

Ainda hoje a minha queixa esta em amargura;

o peso da méo dele ¢ maior do que 0 meu gemido.
Ah, se eu soubesse onde encontra-lo,

e pudesse chegar ao seu tribunal!

Exporia ante ele a minha causa,

¢ encheria a minha boca de argumentos.

Eis que vou adiante, mas néo esta ali;

volto para tras, e ndo o percebo;

procuro-o a esquerda, onde ele opera, mas nao o vejo;
viro-me para a direita, e ndo o diviso.



Em busca deste Deus, como os tiltimos versos mostram, J6 examina os quatro
cantos da terra como um rei babilonio ou um imperador chinés, mas a busca no
espago ndo mais revela uma presenga divina porque a terra ndo ¢ mais um
analogo do céu divino. Um mundo que esta esvaziado de deuses comega a langar
sua sombra sobre o espirito do homem (23:15-17):

Por isso me perturbo diante dele;

e quando considero, tenho medo dele.

Deus macerou o meu coragao;

o Todo-Poderoso me perturbou.

Pois nido estou desfalecido por causa das trevas,
nem porque a escuriddo cobre o meu rosto.

O desanimo causado pela divindade invisivel ainda era um problema no inicio
do Cristianismo, e a tentagdo de voltar para o esplendor visivel dos deuses deve
ter sido grande. Em Galatas 4:8-11 Sdo Paulo tem que repreender uma
comunidade vacilante:

Outrora, quando nio conhecieis a Deus, servieis aos que por natureza nio sao
deuses; agora, porém, que ja conheceis a Deus, ou, melhor, sendo conhecidos
por Deus, como tornais outra veza esses rudimentos fracos e pobres, aos quais de
novo quereis servir? Guardais dias, e meses, e tempos, e anos. Temo a vosso
respeito ndo haja eu trabalhado em véo entre vos.

Normalmente ndo se percebe a que ponto Israel e o Cristianismo estavam
engajados no mesmo combate, ndo um contra o outro, mas ambos contra a
cultura religiosa babil6nica. O obstaculo no caminho da racionalizagdo parece ter
sido a dificuldade de se vivenciar em toda a extensdo de seu significado o abismo
entre o ser divino criativo e transcendente ao mundo e o ser na existéncia criada,
mundano; varias vezes encontramos a tendéncia de se atenuar a distincia na
relagdo entre 0 homem e o Deus transcendente pela introdugdo ou re-introdugio
de existéncias mediadoras. A afirmac¢do de Sao Paulo em Romanos 8:38-39 se
dirigia contra estas tendéncias:

Porque estou certo de que, nem a morte, nem a vida, nem anjos, nem
principados, nem coisas presentes, nem futuras, nem potestades, nem a altura,
nem a profundidade, nem qualquer outra criatura nos podera separar do amor de
Deus, que esta em Cristo Jesus nosso Senhor.



No dia-a-dia da politica, a racionalizagdo das forgas do ser, ainda
indiferenciadas em forgas ‘religiosas’e ‘politicas’, ¢ uma condigdo essencial da
construgdo de impérios. O mundo da politica ¢ essencialmente politeistico no
sentido de que qualquer centro de poder, por menor ¢ mais insignificante que
seja, tem uma tendéncia a se postular como uma entidade absoluta no mundo,
independentemente da existéncia simultinea de outros centros que se consideram
igualmente absolutos. Portanto, um construtor de impérios tem o inevitavel
trabalho de inventar uma hierarquia de forgas que permita a unificagdo de
unidades previamente independentes em um cosmion politico. Sobre o principal
instrumento desta racionalizagdo, o sumodeismo politico, ja tecemos alguns
comentarios. As cidades-estado mesopotimicas tinha suas divindades locais
constituindo a unidade politico-religiosa; e com a sucessdo de impérios os
respectivos deuses vitoriosos — Enlil de Nippur, Marduk de Babilonia, Ashur da
Assiria — sucederam uns aos outros como o summus deus do império. As
divindades inferiores, porém, ndo eram abolidas, mas apenas relegadas a um
status inferior. A coeréncia interna e poder ofensivo de um império, ainda por
cima, dependiam do grau no qual a racionalizagdo dos simbolos podia ser
traduzida em técnicas de centralizagdo governamental. Uma diferenca
fundamental entre as administra¢des babilonica e assiria, por exemplo, era que
no Império Babilénico o Festival de Ano Novo era celebrado pelos governadores
locais em suas capitais religiosas locais, enquanto que a organizagao assiria, mais
centralizada, requeria que os governadores locais realizassem a cerimonia na
capital do império, anos apos ela ter sido realizada pelo rei. O comandante-em-
chefe e governador da importante provincia de Harran, por exemplo, tinha que
realizar a cerimdnia um ano depois do rei, e ndo podia ocupar cargo publico a
ndo ser que ele fosse o oficial eponimo, o limmu, do ano seguinte ao ano do rei. O
aparecimento de governadores hereditarios, como ocorreu na Babilonia, se
tornou impossivel devido a pratica assiria; e a for¢a militar superior alcangada
pela Assiria provavelmente se deve a maior centralizagdo assim conquistada.
Enquanto o Império Babilonico era basicamente uma confederagao de cidades-
estado, o Império Assirio se aproximou mais do tipo de um estado nacional
organizado.

§ 3. ASIMBOLIZACAO DA ORDEM COSMICA.

A simbolizagdo cosmologica em senso estrito pode ser definida como a
simbolizagdo da ordem politica através da analogos cosmicos. A vida do homem



e da sociedade é vivenciada como sendo ordenada pelas mesmas forgas do ser
que ordenam o cosmos, e as analogias cosmicas exprimem este conhecimento
além de integrar a ordem social na ordem cosmica. Os ritmos das estagdes e da
fertilidade vegetal e animal, assim como as revolugdes celestes das quais estes
ritmos dependem, devem ser compreendidos como a ordem que fornece as
analogias. O conhecimento da ordem cosmica neste sentido, especialmente em
relagdo a astronomia, era muito desenvolvido na civilizagdo Sumero-Babilénica.

As segdes precedentes, entretanto, revelaram uma estrutura muito mais
complexa do problema. A cultura politica mesopotimica foi muito além da
simbolizagdo cosmologica no senso estrito, e inclusive inverteu a dire¢do da
simbolizagdo. E verdade que a ordem politica era compreendida cosmicamente,
mas a ordem cosmica também era compreendida politicamente. Ndo apenas o
império era um analogo do cosmos, mas eventos politicos ocorriam na esfera
celestial. O estabelecimento ou mudanga de governo imperial era precedido de
revolugdes politicas entre os deuses, que derrubavam o governo de um Enlil de
Nippur e o entregavam a um Marduk de Babilonia. Além disso, as relagdes entre
o céu e a terra eram tdo intimas que a separag¢do destas duas existéncias se
tornava incerta. O império era parte do cosmos, mas 0 cosmos era um império
do qual o dominio do homem era uma subdivisdo. Havia uma ordem envolvendo
o mundo e a sociedade, que podia ser interpretada cosmologicamente ou
politicamente.

O mutualismo da iluminagdo analégica, e particularmente a concepgdo do
mundo como uma ordem politica, ¢ peculiar & Mesopotamia; ndo ¢ uma
caracteristica de todas as civilizagdes cosmologicas. Na civilizagdo chinesa, por
exemplo, a soberania de uma dinastia depende de sua posse de uma virtude
especifica, o teh. Como todas as coisas debaixo dos céus, o teh é passageiro; e
quando ele enfraqueceu a ponto de causar sofrimento para o povo e rupturas
revolucionarias, um novo possuidor do ze/, com a sua familia, sera bem sucedido
em derrubar a dinastia precedente. Esta ascensdo e queda das dinastias, portanto,
se integra na ordem do cosmos na medida em que um decreto celestial, o ming,
ordena o governo de uma familia que possui o feh e também ordena a derrubada
desta familia quando ela perde o zeh. A sintonia da sociedade ao cosmos depende
do Filho do Céu e de seu feh dinastico, enquanto que o poder celestial, o t’ien, ¢
responsavel pela ascensdo e queda das dinastias. Portanto, os eventos politicos,
mesmo participando da natureza das for¢as cosmicas, permanecem estritamente
confinados a esfera da luta humana pelo poder; o céu permanece intacto em sua
majestade de ordem impoluta, enquanto a sociedade luta para alcangar a
sintonia. Na civilizagdo chinesa, a ordem politica ¢ simbolizada como sendo o
resultado da operagdo de forgas cosmicas impessoais.

Sera mais facil compreender a peculiaridade da forma simbodlica
mesopotimica se fizermos uma breve andlise da civilizagdo micénica tardia,



como ela se reflete nos épicos homéricos. Em Homero, como na Mesopotdmia,
a sociedade dos homens ¢ duplicada em uma sociedade de deuses; a ordem de
guerreiros aristocraticos sujeitos a um rei corresponde a ordem aristocratica de
deuses olimpicos sob um poderoso porém limitado monarca. A relagdo entre as
duas ordens ¢ ainda mais intima do que na Mesopotamia, pois os deuses dirigem
os destinos dos homens ndo apenas por decretos distantes, mas também ao descer
até a arena humana invisivelmente ou em diversos disfarces, chegando inclusive
a participar em batalhas. Além disso, eles ndo apenas se deleitavam com as
filhas dos homens, como os Elohim, mas também com os filhos, ¢ os exércitos
perante Troia, dos dois lados da guerra, continham um numero consideravel de
descendentes dos deuses. Deuses e homens formam uma tnica grande
sociedade, e as linhas de batalha entre os mortais também dividem os imortais.
Mesmo assim, apesar destes paralelos entre as formas simbdlicas
mesopotimicas ¢ micénicas serem importantes, eles devem ser considerados
secundarios em face da diferenga decisiva. Os deuses homéricos perderam
quase que completamente o seu carater de forgas cosmicas e poderes celestiais;
eles foram humanizados ao maximo, tanto quanto ¢ possivel conceber deuses
antropomorficamente sem que a sua divindade seja destruida. E certo que em
Homero esta presente a experiéncia da participagdo na comunidade do ser, mas
esta participagdo ndo ¢ simbolizada por uma analogia com a ordem cosmica;
pelo contrario, a simbolizagdo traz em seu bojo, sem qualquer mediagdo, as
proéprias forgas divinas do ser. A ordem da sociedade nao depende de sua sintonia
com o cosmos, mas sim diretamente dos deuses antropomorficamente
concebidos e, principalmente no periodo helénico, da Diké de Zeus. Na transicdo
da civilizagdo micénica para a helénica encontramos um florescimento precoce
da simbolizagdo antropologica.

Ao comparar os trés casos — mesopotdmico, chinés, e micénico — podemos
talvez nos aproximar de (mas ndo resolver) um dos problemas mais obscuros da
historia intelectual da humanidade; ou seja, a aptiddo das diversas civilizagdes
para o desenvolvimento na diregdo do ‘salto no ser’. No caso mesopotimico
encontramos uma interpenetragdo precoce de simbolismos, a simbolizagdo
cosmologica da ordem politica sendo concomitante & simbolizagdo politica da
ordem cosmologica. Parece razoavel supor que e refor¢o mutuo das duas ordens
tornou o simbolismo particularmente inflexivel e resistente a dissolugdo por
experiéncias de diferenciagdo. O simbolismo cosmologico mais simples da China
deixou graus suficientes de liberdade na esfera humana para permitir, no
momento da queda da dinastia Chou, o surgimento de uma concepgao da ordem
social como dependente, ndo apenas do Filho do Céu, mas também de
conselheiros e de uma administragdo constituida pelo espirito de Confucio. Isto
foi um passo na direg¢do antropoldgica, mas ndo uma ruptura completa. A posicao
intermedidria do Confucionismo se reflete no debate sobre se ele ¢ uma



‘religido’. Ele ndo ¢ uma ‘religido’ porque néo avangou além da concepgdo do
sabio confucionista como um homem tio bem sintonizado com o tao do cosmos
que ele pode se tornar uma forga ordenadora da sociedade, apoiando, ou mesmo
sobrepujando, o teh dinastico. Mas ja que o Confucionismo ¢ uma descoberta da
ordem da alma, em sua autonomia ¢ imediatismo sobre a ordem divina, ele ¢ um
avango revolucionario em relagdo ao coletivismo cosmoldgico e contém as
sementes de uma ‘religidio’ que poderia ter florescido em circunstdncias mais
favoraveis. No caso homérico o simbolismo cosmologico foi efetivamente
rompido, provavelmente porque a invasdo dorica e o deslocamento geografico
das populagdes causou uma perturbagdo muito mais profunda ali do que o que foi
observado durante o Tempo das Tormentas em outras civilizagdes. Os deuses ndo
estavam mais associados a estrutura do cosmos, ¢ quando a descoberta da alma
ocorreu na civilizagdo helénica, o homem viu a si mesmo sem mediadores
perante um Deus transcendente. Tinham sido dadas as precondi¢des para uma
amalgamacdo da filosofia grega e das intuigdes religiosas conquistadas pelos
caminhos historicos de Israel e do Cristianismo.

Enquanto se pressupde uma simbolizagdo politica do cosmos nas fontes
mesopotdmicas, mesmo ainda no terceiro milénio a.C., uma explicag@o coerente
do simbolismo so6 foi preservada na forma de um épico cosmogonico da primeira
metade do segundo milénio, chamado de Enuma elish, que sdo suas palavras de
abertura, ‘Quando acima’. O herdéi do épico ¢ Marduk da Babilonia, que
estabelece a ordem vigente no mundo. Suas caracteristicas na estoria, entretanto,
pertencem a Enlil de Nippur; portanto o épico, em sua forma original, deve ter
sido uma criagdo suméria muito anterior. Além disso, foi preservada uma versio
posterior, do periodo assirio, na qual se substituiu Marduk por Ashur. O épico
assim ¢ representativo do simbolismo mesopotdmico, desde os sumérios até os

assirios.

A natureza do Enuma elish ndo pode ser descrita facilmente porque o nosso
vocabulario diferenciado ndo ¢ adequado & sua compactagdo. Ele ¢ uma
cosmogonia no sentido em que conta a histéria da criagdo do mundo. Mas uma
comparagdo com o Génesis biblico levaria a uma impressdo completamente
falsa, pois no Enuma elish nio ¢ Deus quem cria o mundo. Os deuses sdo o
mundo, e a diferenciagdo estrutural progressiva do universo é, portanto, uma
histéria da criagdo dos deuses. A cosmogonia ¢ também uma teogonia. A luta dos
deuses em busca de uma organizagdo adequada do universo, além disso, requer
novas formas de organizagdo social entre os deuses mais jovens, culminando no
governo de Marduk Ja que a criagdo do cosmos ¢ a0 mesmo tempo uma
empreitada politica, o Enuma elish ¢ também um épico politico. Os trés fatores
de cosmogonia, teogonia e politica sdo inseparavelmente fundidos. Portanto, a



natureza do épico s6 pode ser determinada, em primeira aproximagio, ao se
pesar estes fatores quantitativamente. O poema inteiro consiste de sete tdbuas; a
primeira contém a cosmogonia ¢ a teogonia propriamente ditas, a tibua V
descreve a obra criativa de Marduk, e as outras cinco lidam com a emergéncia
de Marduk como o salvador dos deuses, sua grande batalha contra Tiamat, e sua
glorificagdo. Desta forma, o épico é preponderantemente politico; ele simboliza a
ordem cosmica como uma ordem politica.

A interpretagdo do poema ¢ complicada pela mesma fusio de fatores
componentes que dificulta a determinagdo de sua natureza. Entretanto, é possivel
distinguir trés estigios na cosmogonia. No primeiro estigio apenas elementos
aquosos estdo presentes: Tiamat (o mar), Apsu (a agua doce), ¢ Mummu
(provavelmente nuvens e nevoeiro). No segundo estagio a areia ¢ depositada na
fronteira entre o mar e a agua doce, representados pelo par Lahmu e Lahamu, e
a terra comega a se formar; com a terra comegam a se formar os horizontes do
céu e da terra, representados pelo par Anshar e Kishar; com os anéis do duplo
horizonte passam a existéncia o céu e a terra, representados por Anu e Ea
(Mummud); e de Ea, finalmente, nasce o deus que na versdo babilonica recebeu
o nome de Marduk, mas que no original sumério deve ter sido Enlil, o deus das
tempestades que ao soprar mantém a divisdo entre o céu e a terra. O terceiro
estdgio mostra a reorganizagao entre as relagdes de poder dos deuses, a elevagdo
de Marduk ao trono, ¢ a sua finalizagdo da estrutura coésmica. Do relato
cosmogdnico emerge o cosmos com a estrutura vivenciada pelo homem. A
cosmogonia, no entanto, ndo € uma ‘criagdo’mas sim um crescimento do cosmos
através da procriacdo dos deuses e das lutas entre suas geragdes. Os proprios
deuses sdo as partes constituintes do cosmos. E esta peculiaridade leva ao
problema das eras de ordem cosmica.

O cosmos do Enuma elish ¢ uma ordem terminada no final da historia. Se o
cosmos ¢ entendido como o produto final do crescimento, ndo podem haver eras
sucessivas de ordem césmica porque ndo existe ordem antes do final da historia.
E os historiadores realmente interpretaram o primeiro estagio aquoso como o
caos do qual o cosmos emerge. Esta interpretagdo, porém, coloca muita énfase
no fator cosmogodnico do épico, menosprezando seus componentes politicos e
mesmo historicos. O estagio dos elementos aquosos ndo ¢ um caos, e sim uma
ordem estavel da trindade primordial, e os pares de deuses que emergem desta
ordem pertencem a um tipo psicoldgico novo e incompativel, que logo incita a ira
dos poderes anteriores. Os novos deuses sdo uma turma animada:

Os irmaos divinos se reuniram.

Eles perturbaram Tiamat e assaltaram seu guardido;
Eles perturbaram as partes interiores de Tiamat
Movendo-se e correndo na morada divina.



Apsu ndo conseguiu refrear o seu clamor,

E Tiamat ficou quieta em relagdo a seu comportamento.
Mesmo assim os seus atos lhe eram dolorosos.

Seus caminhos ndo eram bons...

A geragdo anterior finalmente resolve agir. Eles se reunem em conselho e
Apsu declara:

Os seus caminhos se tornaram dolorosos para mim

De dia ndo consigo descansar, de noite ndo consigo dormir;
Vou destrui-los e acabar com seus atos,

De modo que o siléncio se estabelega, e nds possamos dormir!

Na batalha resultante os deuses mais jovens derrotam os deuses antigos, e
com a sua vitoria se tornam uma parte permanente da nova ordem cosmica que
por eles ¢ dominada. Isto ¢ mais do que um mito cosmogodnico, e certamente nao
¢ a historia da vitoria da ordem sobre o caos. A ordem ja existia, e era guardada
por um tipo anterior mais conservador, e o conflito surge com a energia de uma
geragdo mais nova que perturba a ordem com suas atividades. Certos detalhes da
estoria sugerem inclusive a natureza do conflito. O lider dos jovens deuses ¢ Ea, a
terra, ‘aquele de compreensio suprema, o habilidoso e sabio,” a figura
prometéica que ja encontramos no contexto do mito de Adapa. Com sua magia
ele derrota Apsu, as dguas doces, e no seu corpo derrotado ele faz a sua morada
— 0 que s6 pode significar o estabelecimento de terras contra o perigo de
enchentes. Neste conflito ¢ identificavel a vaga memoria de uma crise
civilizacional da qual emergiram comunidades sob a autoridade de sabios lideres,
assim como a memoria de seus esforgos para assegurar suas terras com a
construgao de diques e de irrigagao.

A parte principal do épico lida com a transicdo do segundo para o terceiro
estagio da ordem. Anova ordem ¢ ameagada pela revolta dos antigos deuses, que
querem vinganga. A revolta ¢ bem conduzida e desta vez a magia de Ea ndo ¢
suficiente. Em seu desespero os deuses se voltam para o brilhante jovem,
Marduk. Ele esta disposto a preparar a defesa, mas apenas com a condi¢do de
que ele seja reconhecido como o deus supremo no lugar de anu. Os deuses se
reunem em assembléia e o trono do universo ¢ concedido a Marduk, que entdo
derrota Tiamat em batalha e reorganiza o universo:

Ele criou postos para os grandes deuses;
Estrelas a sua semelhanga, os signos do zodiaco, ele fez
Ele determinou o ano, definiu as divisdes;



Para cada um dos doze meses ele fez trés constelagdes.

No proprio centro delas ele fixou o zEnite,

Ordenou a lua que brilhasse, e a ela confiou a noite.

Ele a designou, o ornamento da noite, para que os di:
conhecidos.

O cosmos ¢ entdo terminado com a criagdo do homem a partir de um de seus
inimigos desmembrados. A humanidade cabe o servigo dos deuses, de modo que
cles fiquem livres de seu trabalho. Gratos por este Gltimo lance da criagdo, os
deuses se retinem e decidem construir um santuario para Marduk, o seu ultimo
trabalho antes que os homens assumam sua responsabilidade:

Assim sera Babilonia, cuja construgdo vocés desejaram;
Que os seus tijolos sejam confeccionados, e que seja chamada de santuario.

O épico termina com a enumeragdo dos cingiienta nomes de Marduk Nio
pode haver nenhuma duavida sobre o significado da historia de Marduk ¢ o
estabelecimento do governo da Mesopotdmia, com seu centro em Babilonia. Se a
primeira crise pode ser interpretada como a transi¢do de comunidades primitivas
a vilas organizadas que se tornariam as cidades-estado, a segunda crise ¢ o
estabelecimento de um império mesopotamico.

Ficou claro com a andlise que os trés componentes sdo realmente fundidos e
inseparaveis. Qualquer tentativa de se enfatizar um deles em detrimento dos
outros ¢ interpretar 0 épico como uma cosmogonia, ou COmMo uma teogonia, ou
como um mito da histéria mesopotamica destruiria o significado do épico, que
depende de sua compactagdo. Esta compactagdio ¢ a peculiaridade
mesopotimica que discutimos no inicio desta se¢do. O mundo ndo ¢ criado pelos
deuses, os proprios deuses sao o mundo, de forma massiva. E até¢ a humanidade
participa desta massividade, pois ela ¢ o corpo desmembrado de um dos deuses,
que desta forma continua existindo. O cosmos ¢, ainda, o resultado de uma luta
histérica que finalmente se acomodou em uma ordem final e definida, um estado
organizado no sentido politico, do mundo, do qual a humanidade ¢ uma parte. E,
finalmente, o omphalos deste estado mundial ¢ Babilonia, onde o Enuma elish era
recitado em cada Festival de Ano Novo. Considerando sua compactagdo, a
durabilidade do simbolismo ndo nos surpreende. Ele durou mais do que a propria
Babilonia, sobrevivendo na idéia helenistica do cosmos como uma polis.






CAPITULO 2

O Império Aqueménida

As inscrigdes do fugaz Império Aqueménida (ca. 550-330 a.C.) ndo
necessitardo de muito mais do que um adendo as idéias mesopotimicas, pois o
tipo de simbolizagdo ¢ substancialmente o mesmo: o império ¢ co-extensivo com
o mundo; o rei ¢ estabelecido pela graga do deus supremo; e o deus permite que
terras e povos sejam subjugados ao rei de modo a transformar o mundo em um
unico reino organizado de paz. Uma inscricdo do reino de Dario I (521-485)
revela as caracteristicas tipicas:

Um grande deus ¢ Ahuramazda,

Que criou esta terra, que criou aquele céu,

Que criou 0 homem, que criou a pazpara o homem,

Que fez Dario o rei, o rei de muitos, o Ginico governante de muitos.

Eu sou Dario, o Grande Rei,

O rei dos reis, rei dos paises com muitos povos,
Rei da grande terra até muito longe,

O filho de Hy staspes, o Aquemé&nida.

O pathos da construgdo em paralelos ¢ 0 mesmo da Mesopotamia; Dario, o
governante do microcosmos, assume analogicamente o papel de Ahuramazda no
cosmos. A primeira se¢do enumera as partes da criagdo em sua ordem: terra,
céu, homem, paz para o homem, e o guardido da paz, o rei. A segunda se¢do
elabora o ultimo termo da criagdo divina, o rei, e o seu significado: o rei ndo é
qualquer rei, mas o Grande Rei, o tnico governante da terra, participando da
criagdo de Deus através de seu governo terrestre anélogo.-‘lﬁ}-

Enquanto as inscricdes aqueménidas ndo adicionam muito ao nosso
conhecimento do tipo cosmoldgico de simbolizagdo, elas sdo historicamente
relevantes por outras razdes. O simbolismo persa ¢ resultante da interpenetragio
dos elementos civilizacionais babilonicos e da religiosidade especificamente
sirfaca zoroastriana (siriaca no sentido de Toynbee); e portanto ¢ um exemplo da
transformagdo que um tipo pode sofrer ao ser refratado em um novo meio
civilizacional. Além disso, ele representa um estigio mais avangado de



racionalizagdo do que o que foi alcangado dentro do tipo mesopotimico
propriamente dito. Tanto a transformagdo quanto a racionalizagdo, finalmente,
sdo relacionados entre si na medida em que a influéncia do Zoroastrismo deve
ser considerada como a causa principal do grau mais elevado de racionalismo
caracteristico da teologia imperial aqueménida. Este complexo de problemas
requer uma breve consideragéo.

Como a inscrigdo de Dario I citada acima mostra, a racionalizagdo no
Império Aqueménida assumiu a forma do sumodeismo politico, como ocorreu
com os impérios mesopotdmicos. Entretanto, como a teologia imperial persa
tinha absorvido a religiosidade do Zoroastrismo, o padrdo racional de
especulagdo que recobria o simbolismo politeistico ndo estava se desenvolvendo
na dire¢do do monoteismo, como ocorreu na Mesopotimia e no Egito. Pois no
Zoroastrismo a pluralidade de forgas divinas se contraiu em poderes polares do
bem e do mal. Ahuramazda, o senhor da sabedoria, era 0 bom deus da luz, da
verdade, e da paz enquanto em sua luta ele era enfrentado pelos poderes
malévolos da escuriddo, da mentira, e da discordia, concentrados em Ahriman. E
os reis aqueménidas transpuseram a luta cosmica das divindades boa e ma para a
concepgdo de uma luta politica entre um império que transformaria o mundo em
um reino de paz de acordo com os desejos de Ahuramazda e os principes e
nagdes hostis, que pertenciam ao reino sombrio de Ahriman. O rei ¢ o
instrumento divino, ajudando o deus em sua luta contra o reino da escuriddo, e
quem resiste ao rei ¢ desta forma revelado como um representante do poder
malévolo.

Na inscri¢@o de Behistun Dario I diz: “Quanto as provincias que se revoltaram,
as mentiras as fizeram se revoltar, de modo que elas enganaram o povo. Entdo,
Ahuramazda as entregou em minhas maos.” 1241 Ateologia dualistica se estende
até uma interpretagdo dualistica da ordem politica, e mesmo do comportamento
humano. Ndo apenas o rei e seus inimigos sdo representantes da Verdade e da
Mentira no sentido cosmoldgico, mas o seu comportamento pessoal ¢
caracterizado pelos mesmos termos em um sentido pragmatico. Uma revolta ¢ a
manifestagdo do poder de Ahriman, mas em termos pragmaticos ¢ um evento
politico provocado pelas mentiras propagandisticas de falsos pretendentes. O rei
vive na Verdade de Ahuramazda, mas a sua verdade também ¢
pragmaticamente interpretada como a fidelidade ao relatar os seus feitos. A
Inscri¢do de Behistun instrui o leitor: ‘Pela graga de Ahuramazda existem muitas
outras coisas que foram feitas por mim que ndo foram gravadas nesta inscrigao;
clas ndo foram gravadas por esta razio, para que aquele que leia esta inscrigdo
ndo considerasse que o que eu me atribuo ¢ muito e ndo acredite no relato,
considerando-o como mentiras’i23t. O representante da Verdade deve evitar
mesmo a aparéncia da falsidade.



Este cuidado era especialmente necessario neste caso, porque a Inscri¢do era
um ato solene de propagagdo da verdade de Ahuramazda. A expansdo militar do
Império Aqueménida era compreendida como o servico do deus, e a expansio
terrestre do reino requeria a publicagdo desta boa nova. A propagagdo da
informagdo contida na Inscrigdo era, além disso, considerada digna de louvor
religioso, e mesmo uma obrigagdo, enquanto que a supressdo de seu contetido
era equivalente a auxiliar os poderes da escuridao. Este, pelo menos, parece ser o
sentido da seguinte passagem: ‘Entdo, que pareca verdadeiro a vocé aquilo que
foi feito por mim; assim ... ndo o oculte. Se vocé ndo ocultar estas palavras, ¢ ao
invés disto publica-las ao mundo, entio que Ahuramazda seja seu amigo, que sua
casa seja numerosa, e que vocé viva uma longa vida... . Se ocultares estas
palavras e ndo as publicares ao mundo, que Ahuramazda te derrote e que sua
casa seja destruida. 1281 As linhas imediatamente subseqiientes explicam a
razio pela qual a conquista ¢ uma verdade que deve ser divulgada: Ahuramazda
auxiliou o rei porque ele ‘ndo é malévolo, ndo é mentiroso’; porque o rei nio é
um servo de Ahriman, a Mentira; porque nem ele nem sua familia eram
transgressores no sentido religioso, e sim governantes ‘de acordo com a Justiga’.
1271 A conquista se tornou possivel, de acordo com esta concepgao, porque o rei
e sua familia pertenciam ao reino divino da Verdade. O poder politico, ao
participar do poder divino, era uma manifestagio do poder do Bem e da
Verdade. Divulgar as novas de sua expansdo, consequentemente, era mais do que
apenas relatar eventos politicos, era a participagdo no trabalho ordenador da
verdade. E o relato publicado era verdadeiro nao apenas por ser factualmente
correto, mas por ser uma revelagdo de Deus e de suas obras.

O dualismo coésmico zoroastriano, por sua logica imanente, sobrepujou a
cultura do politeismo; e na medida em que a especulagao dualistica foi eficiente,
o simbolismo aqueménida apresentou a estrutura racional explicada acima. A
teologia imperial persa ndo era, entretanto, um sistema logicamente coerente,
mas reteve alguns elementos simbolicos mais antigos. A Inscrigdo de Behistun,
que constroi a expansdo do reino como uma luta entre a Verdade e a Mentira, diz,
em uma se¢do posterior: ‘Ahuramazda, e outros deuses que existam, me
ajudem’. Uma inscrigdo de Xerxes dizz ‘Um grande deus ¢ Ahuramazda, o maior
dos deuses’; e as inscrigdes de Artaxerxes I e II nomeiam Mithras ¢ Anahita
como os mais importantes dentre estes outros deuses. Como sera visto pelas
datas, o elemento politeistico, mesmo que fosse visivel na época de Dario, ficou
ainda mais forte em reinos posteriores. A triade persa de Ahuramazda, Mithras e
Anahita correspondia a triade babilonica de Sin, Marduk, e Ishtar (Lua, Sol,
Vénus), e provavelmente se formou sob influéncia mesopotdmica no periodo
Indo-Iraniano que precedeu a separagdo das civilizagdes hindu e persa.jﬁt



A coexisténcia de elementos politeisticos ¢ Mazdaistas tornou possivel uma
construgdo pluralistica do império no qual as civilizagdes babilénica e egipcia
foram incorporadas por meio de conquistas. O racionalismo Mazdaista de sua
propria teologia imperial ndo impediu que os aqueménidas organizassem o
império politeisticamente em relagdo a Babilonia e ao Egito. Os reis, de Ciro até
Xerxes, usaram ‘rei da Babilonia’como um de seus titulos, e Ciro se submeteu a
cerimdnia babilénica de ser chamado ao trono por Marduk Cambyses e Dario I,
quando subiram ao trono dos Farads, assumiram nomes hieraticos egipcios,
enfatizando a sua relagdo com Amon. Esta mistura de simbolos facilitou a
integragdo de civilizagdes estrangeiras ao império. Os Grandes Reis so
abandonaram esta tentativa quando as revoltas freqiientes na Babilénia e no
Egito, assim como nas cidades jonicas, mostraram que o sistema tinha
fracassado; a partir de entdo eles passaram a governar as regides conquistadas
como partes do Império Aqueménida, sem se preocupar com suas tradigoes
politico-religiosas.

Finalmente, o forte componente de consciéncia dinastica e orgulho de raca
deve ser salientado. A inscrigdo da tumba de Dario I o descreve como ‘um persa,
o filho de um persa, um ariano de sangue ariano’. Na Inscri¢do de Behistun Dario
se identifica como ‘o filho de Hystaspes, o neto de Arsames, 0 Aqueménida... .
Meu pai ¢ Hystaspes; o pai de Hystaspes foi Arsames; o pai de Arsames foi
Ariyaramnes; o pai de Ariyaramnes foi Teispes; o pai de Teispes foi
Achaemenes... . Por esta razio somos chamados de Aqueménidas; nossa
dinastia vem desde a antiguidade; desde a antiguidade a nossa raga foi uma raca
de reis... . Oito da minha raga foram reis antes de mim; eu sou o nono. Em duas
linhagens fomos reis.”E a tumba de Ciro traz a inscri¢do: ‘Eu sou, Ciro, o rei, o
Aqueménida’.

Falamos sobre o grau mais elevado de racionalismo que caracteriza a
especulagdo aqueménida, na medida em que ecla ¢ influenciada pela
religiosidade zoroastriana. O grau preciso deste racionalismo requer alguma
explicagdo, principalmente porque as experiéncias religiosas que se manifestam
em uma teologia dualistica moldaram a historia intelectual da humanidade, muito
além de sua area siriaca de origem. A vivéncia do cosmos como uma luta entre
forgas do bem e do mal reaparece ndo apenas em variedades antigas da Gnose,
mas também nos movimentos politicos ocidentais a partir do final da Idade
Média. E na politica contemporanea o simbolismo da Verdade e da Mentira se
tornou predominante, com o resultado de que cada credo politico substancial se
interpreta como o representante da Verdade, e seus rivais como os representantes
da Mentira. O tipo de experiéncia mais comum hoje em dia é o de grandes
forgas espirituais em conflito com o Cristianismo e com a tradi¢@o classica.



As diversas manifestagdes do tipo experiencial serdo tratadas em contextos
apropriados, mas no momento ¢ suficiente eliminar uma obscuridade que se
origina na designagdo convencional do Zoroastrismo como uma religido
dualistica. As religides so podem ser classificadas como dualisticas ou monisticas
se corrermos o risco de destruir, por uma nomenclatura numérica, as diferengas
experienciais que requerem um simbolismo dualistico ou monoteistico para a sua
expressdo. A conversdo, por um lado, que resulta no previamente assinalado
‘salto no ser’, requer um simbolismo monistico que expresse a experiéncia
diferenciadora de um ser divino transcendente ao mundo. Dentro da logica da
conversdo, ¢ inadmissivel simbolizar o mistério da iniqiiidade por uma segunda
divindade. A experiéncia, por outro lado, que pode ser adequadamente expressa
por um dualismo de for¢as do bem e do mal tem que ser suficientemente
compacta para compreender em um estado indiferenciado a experiéncia da
tensdo entre o bem ¢ 0 mal imanente a0 mundo. Uma teologia dualistica, mesmo
se pode ser carregada de implicagdes monoteisticas, ¢ em principio uma
extrapolagdo especulativa de um conflito imanente ao mundo, substancialmente
do mesmo tipo daquele que na China produziu o simbolismo yin-yang. Devido a
este componente imanente ao mundo, a experiéncia que se expressa
adequadamente em um dualismo de divindades ou principios pode, em diversas
circunstdncias historicas, absorver os conflitos da era e se tornar a experiéncia
originante de teologias politicas que identificam a sua propria causa com a
verdade cosmica e o seu inimigo com o mal césmico.







CAPITULO 3

Egito

A histéria da ordem egipcia, no momento, estd sendo reavaliada. As fontes se
tornaram mais acessiveis, através de tradugdes e edigcdes aprimoradas, e
publicagdes recentes do Instituto Oriental de Chicago avangaram
substancialmente a nossa compreensio do desenvolvimento espiritual e
intelectual egipcio. Além disso, os métodos da interpretagdo de civilizagdes
antigas em geral, ¢ do Egito em particular, entraram em fluxo com o Study of
History de Toynbee. A teoria de Toynbee sobre as fases de um desenvolvimento
civilizacional ndo foram aceitas pelos egiptologos, e as criticas recentes de Henri
Frankfort abriram o debate sobre os principios da interpretagcdo. Os assuntos de
interesse para uma compreensio da ordem politica egipcia serdo tratados na
seguinte se¢do preliminar, de modo a evitar que a andlise propriamente dita fique
sobrecarregada com explicagdes parentéticas e notas de rodapéA@

§ 1. AESTRUTURA DO DESENVOLVIMENTO CIVILIZACIONAL

A antiga civilizagdo egipcia perdurou por mais de trés mil anos. Ja que o
debate sobre os métodos de interpretagdo pressupde algum conhecimento da
classificagdo tradicional das fases da historia egipcia, um esqueleto de datas vai
auxiliar o leitor. Felizmente, para os nossos propositos, ndo ¢ necessario examinar
o problema grave da antiga cronologia egipcia — ¢é necessario apenas
compreender a ordem relativa das datas. E, portanto, suficiente aceitar a tabela

de subdivisdes da historia egipcia fornecida por John A. Wilson: 4304

Periodo Protodinastico (Dinastias I e II)  3100-2700 a.C.

Reino Antigo (Dinastias III—VI)  2700-2200

Primeiro Periodo Intermediario (Dinastias VII—IX) 2200-2050
Reino Médio (Dinastia XII)  2050-1800



Segundo Periodo Intermediario (Dinastias XITI—XVII) 1800-1550
Reino Novo, ou Império (Dinastias XVIII—XX) 1570-1165
Periodo pos-imperial (Dinastias XX-XXVI) 1150- 525
Conquista Persa 525

Congquista por Alexandre, o Grande 332

As datas fornecem a informagdo basica sobre as fases da historia egipcia. A
unificag@o do territério sob um rei-deus, o Farad, ocorreu no final do Periodo
Protodinastico, ¢ a forma institucional caracteristica do Reino Antigo foi
renovada, apos as interrupgdes dos Periodos Intermediarios, nos Reinos Médio e
Novo.

Até aqui ndo ha divergéncia. As dificuldades comegam com a interpretagdo
das fases sucessivas, ¢ particularmente com o Primeiro Principio Intermediario.
Toynbee, no seu Study of History, concebe o Reino Antigo como sendo o periodo
formador da civilizagdo egipcia; o Periodo Intermedidrio, que se seguiu a queda
do Reino Antigo no final da Sexta Dinastia, como o Tempo das Tormentas no
desenvolvimento civilizacional; ¢ a reconstrugdo no Reino Médio como sendo o
periodo imperial egipcio, a época do Estado Universal. O Segundo Periodo
Intermediario, ou seja, a época da invasdo dos Hyksos, ¢ o Interregnum que se
segue ao Estado Universal; o Reino Novo, finalmente, ¢ uma tultima recuperagao,
que restaura o império até o seu fim 431t Esta construgdo levou a critica
enérgica de Henri Frankfort. Enquanto a sua argumentagdo ndo penetra na
questdo tedrica, a sua reclamacgdo empirica ¢ bastante clara. Na opinido de
Frankfort, a construgdo em fases de Toynbee ¢ uma generalizagdo a partir de
materiais insuficientes. O padrdo se desenvolveu a luz do vasto conhecimento de
Toynbee sobre a historia greco-romana e ocidental, e, enquanto pode ser valido
nestes casos, ndo se aplicaria a todos os casos, e em particular ndo se aplicaria a
civilizagdo egipcia. A historia ocidental, antiga ¢ moderna, possui uma dinimica
propria, e quando conceitos tipoldgicos desenvolvidos neste corpo de matérias sao
transferidos para as civilizagdes do antigo Oriente Médio, uma tendéncia
progressivista injustificada sera injetada na interpretagao da historia egipcia.

Concretamente, existem os seguintes problemas: o Tempo das Tormentas
greco-romano assistiu a formagao do proletariado interno mediterraneo, ¢ este
estrato social se tornou o originador e portador de todos os movimentos religiosos
originais, e principalmente do Cristianismo. Se esta imagem de um Tempo das
Tormentas ¢ transferido para o Primeiro Periodo Intermediario do Egito,
devemos interpretar as classes baixas egipcias desta época como um proletariado
interno, como Toynbee faz, enquanto que Frankfort insiste que isto ndo ¢ a
verdade. Além disso, precisamos buscar um fendmeno que seja equivalente ao



surgimento do Cristianismo no Império Romano. Toynbee encontra este
elemento na popularizagdo da religiosidade de Osiris entre as classes baixas:
‘Quando a sociedade do Egito estava in articulo mortis parecia que uma Igreja de
Osiris estava destinada a assumir, para esta civilizagdo moribunda, o mesmo
papel de testamentaria e herdeira que a Igreja Cristd desempenhou para a
civilizagdo helénica e a Mahayana para a civilizagdo sinica. 1320 O
desenvolvimento da Igreja de Osiris, porém, trilhou um caminho diverso do
caminho cristdo, pois a invasio dos Hyksos produziu uma union sacrée entre a
minoria dominante da sociedade egipcia ¢ o seu proletariado interno contra o
inimigo nacional: ‘Foi esta reconciliagdo no apagar das luzes que prolongou a
existéncia da Sociedade Egipcia — em um estado petrificado de vida-em-morte —
por dois mil anos além do momento em que o processo de desintegragdo teria
alcangado seu término natural na dissolugdo... . Este ato artificial de sincretismo
matou a religido do proletariado interno sem conseguir ressuscitar a religido da
minoria dominante. 133} Contra esta interpretagdo se ergue a argumentagdo de
Frankfort, de que, em primeiro lugar, uma ‘igreja’de Osiris nunca existiu, se o
que se significa por igreja é um corpo organizado de crentes. O culto de Osiris,
além do mais, ndo se originou nas classes baixas, pelo contrario, ele se espalhou
entre elas desde sua fonte original, no culto do grupo dominante. A imagem de
um movimento religioso comparavel ao Cristianismo, portanto, esta errada, e os
julgamentos hipotéticos baseados nesta premissa sdo irrelevantes. Ndo ha
nenhuma sentido empirico em se assumir que um desenvolvimento egipcio
‘normal’ produziria a vitéria da ‘Igreja de Osiris’, e a dissolugdo da uma
‘civilizagdo moribunda’. Os reinos médio e novo do Egito ndo foram ‘um estado
petrificado de vida-em-morte’, mas sem periodos pujantes, em particular o
brilhante Império do Reino Novo. O padrio greco-romano de crescimento,
desintegragdo, e dissolugdo ndo é aplicavel. Uma imagem completamente
diferente se apresenta: se consideramos que os tragos essenciais da cultura
cgipcia se desenvolveram no Reino Antigo, ao final da Terceira Dinastia, o
nascimento do Egito aparece como um raio iluminador, uma revelagdo seguida
de uma luta de séculos por sua realizagdo. A historia do Egito tem um caréter
peculiarmente estitico porque uma forma criada em seus principios foi
ramificada, ameagada, recuperada, e diversificada, sem perda de sua identidade
e vitalidade essenciais, por mais de dois mil ano&ﬂ

A desavenga entre Frankfort e Toynbee ¢ séria, e afeta a interpretagdo da
historia politica egipcia, assim como as idéias em geral. Além disso, ela é mais
do que uma diferenga de opinido entre dois eruditos, pois os dois lados da questio
sdo apoiados por um conjunto respeitivel de autoridades. A concepgdo de
Toynbee de um proletariado interno egipcio que produz a Igreja de Osiris ¢
certamente original, mas ela tem seu apoio empirico no trabalho de Eduard



Meyer e de Breasted. A critica de Frankfort, em toda a sua acidez ¢ também
original, mas ele tem o apoio de outros. John A. Wilson, por exemplo, concorda
com Frankfort que a teoria de Toynbee das fases de um desenvolvimento
civilizacional sdo inaplicaveis ao Egito; ¢ em relagdo a ‘Igreja de Osiris’ ele
insiste, especificamente: “A religido de Osiris era mortuaria e ndo poderia ser a
génesis de uma ‘nova sociedade, e ela foi originalmente criada por, e para, a
‘minoria dominante’ de Toynbee.” Wilson considera necessario, no entanto,
adicionar: “Estas criticas ndo fazem justica a influéncia enormemente

rejuvenescedora de Toynbee ao atacar idéias previamente estabelecidas.” 1351
Para sustentar a sua idéia de um nascimento subito e brilhante da civilizagdo
egipcia, além disso, Frankfort pode fazer referéncia as opinides semelhantes de
outros egiptologos, em particular as de Flinders PetrieA3%! E a sua premissa se
confirma em detalhes, para a histéria das idéias politicas, pelo recente estudo

sobre o Reino Antigo executado por Hermann Junker 4374

Uma discordancia desta natureza nio pode ser solucionada pela adi¢do de
argumentos empiricos a cada lado. Ja que ela ¢ provocada pelo uso de conceitos
insuficientemente analisados, ela deve ser ultrapassada pela penetragdo até o
amago da questdo tedrica. Se diversas varidveis da realidade sdo incluidas em
um Unico conceito, a mistura ndo serd adequada a situagdes concretas quanto
uma ou outra variavel diverge em seu percurso historico. Dentre estas variaveis,
que ndo sio suficientemente discernidas seja por Toynbee seja por Frankfort
estdo as seguintes trés:

(1) As instituigdes politicas, sua cria¢do, consolidagdo, e desintegragao.

(2) A experiéncia socialmente predominante da ordem e de sua
simbolizagdo (cosmologica, antropologica, soteriologica).

(3) Amistura de instituigdes ¢ experiéncias de ordem, da qual resulta o
que Frankfort chama de ‘estilo’ou ‘forma’de uma civilizagdo.

Toynbee esta correto quando, a luz das distingdes precedentes, ele diagnostica
um Tempo das Tormentas no Primeiro Periodo Intermedidrio. A desintegragdo
do Reino Antigo ao final da Dinastia VI ¢ uma tipica desintegragido endogena de
uma institui¢do politica, resultado de uma administragdo central ineficiente que
permite o desenvolvimento de centros locais de poder, permite que posigdes no
governo se tornem hereditarias, ¢ muito generosa com a distribuicio de
beneficios financeiros aos notaveis locais, ¢ aumenta demasiadamente os gastos

centrais, com a conseqiiente sobrecarga do povo,jﬁE E o processo de forgar
além de seus limites uma instituigdo, de permitir que as tendéncias perturbadoras
saiam do controle, que também ¢ observado em outros casos, como nas
civilizagdes chinesa ou ocidental, apesar de as causas poderem variar em seus



detalhes. Se o conceito de Toynbee de um Tempo das Tormentas fosse restrito ao
fendmeno da primeira grande desintegragdo institucional de uma cultura politica
estabelecida, ele seria aplicavel ao Primeiro Periodo Intermediario. Ele se torna,
entretanto, inaplicavel ao incluir a criagdo de um igreja pelas clas:
uma criagdo que ocorre no Tempo das Tormentas helénico mas ndo no egipcio.
Portanto, Frankfort estd correto ao rejeitar a especulagdo sobre uma ‘TIgreja de
Osiris” e seu aborto prematuro. A cultura cosmologica do Egito nunca foi
efetivamente rompida por desenvolvimentos antropologicos ou soteriologicos.

inferiores,

Estas explicagdes, porém, ndo resolvem o problema. Enquanto a especulagio
de Toynbee sobre a ‘Igreja de Osiris’deve ser rejeitada, o seu instinto admiravel
por climas histéricos discerniu que o Primeiro Periodo Intermedidrio foi mais do
que uma ruptura institucional, pois a ruptura afetou as experiéncias de ordem,
antecipando uma ruptura com os simbolos cosmologicos. A religiosidade osirica
realmente se espalhou pelas classes inferiores e a validez dos simbolos
cosmologicos faradnicos foi seriamente questionada. Um clima experiencial
estava se espalhando, no qual uma religido soteriologica poderia, talvez, ter
encontrado um solo fértil, se tal religido existisse. Mas nenhum profeta ou
salvador apareceu, e a religido mortuaria de Osiris, como Wilson bem observou,
jamais poderia se tornar uma igreja que forma comunidades. Apesar da cultura
egipcia, durante este periodo, adquirir uma nova dimensdo de ceticismo, a
instituigdo faradnica emergiu da tormenta com a mesma vitalidade. Portanto,
Toynbee tem razio quando ele percebe um clima experiencial, repleto de novas
possibilidades religiosas, mas ele esta errado quando especula sobre a presenga
real de tal religido; Frankfort estd correto quando insiste que ndo ocorreu
nenhuma revolugao religiosa, mas ele exagera em sua argumentagio quando ele
considera as mudangas na estrutura experiencial insignificantes em comparagio
com a duragdo milenar da ‘forma’egipcia.

A analise abstrata se tornarda mais concreta se estudarmos uma fonte que
ilustre a natureza e o grau da tensdo na historia egipcia. Este propdsito serd
alcangado pela ‘Cangdo do Harpista’, originalmente uma inscrigdo tumular,

1391

provavelmente de um rei, pouco antes do estabelecimento do Reino Médi

Quado cansado esta este principe justo;

Aboa fortuna se concretizou!

Geragdes passaram desde a época do deus,

Mas os jovens vieram em seu lugar.

Os deuses que viveram antes descansam em suas piramides,
Os mortos beatificados também, enterrados em suas piramides.



E eles que construiram casas — seus locais ndo mais estdo.

Veja o que foi feito deles!

Eu escutei as palavras de Ii-em-hotep e Hor-dedef,

Com cujos discursos os homens falam tanto.

O que sdo os seus locais agora?

Suas paredes foram derrubadas, e seus locais ndo mais estio —
Como se nunca tivessem sido!

Nio ha ninguém que volta do lado de 14,

Que possa nos dizer de seu estado,

Que possa nos dizer de suas necessidades,

Que possa aquecer nossos coragdes,—

Até que nos também possamos viajar para onde eles foram.

Que o seu desejo floresga, de modo a deixar o seu coragdo esquecer as suas
beatificagdes.

Siga teu desejo, enquanto viver.

Despeje mirra em tua cabega e roupas de fino linho sobre vocé,

Se unte com as genuinas maravilhas da propriedade do deus.

Aumente as tuas boas coisas;

Nao deixe teu coragao esmorecer.

Siga o teu desejo e o teu bem.

Alimente tuas necessidades sobre a terra, va atras de teu coragdo,
Até que o dia da lamentagdo se aproxime de ti.

O Cansado de Coragdo nio escuta seus prantos,

E as lagrimas ndo salvam o coragdo do homem do submundo.
Festeje, e ndo se desanime!

Veja, nao ¢ dado a nenhum homem levar suas propriedades com ele.
Veja, ninguém dos que partem jamais volta!

A “Cangdo do Harpista” mostra que a religiosidade osirica, tio debatida, ndo ¢
de forma alguma o principal sintoma das mudangas experienciais no Tempo das
Tormentas egipcio. Pois a corrosdo chegou tio fundo que a fé em Osiris, o
Cansado de Coragio, ¢ ela propria posta em divida. E melhor ndo pensar nem
mesmo nos rituais ‘beatificantes’ que supostamente fazem do falecido uma
‘personalidade efetiva’no além. O pensamento ¢ desagradavel; e além disso,
ninguém sabe se as personalidades no além sido realmente ‘efetivas’, ja que
ninguém jamais voltou para nos falar sobre seu estado. O resultado destas
duvidas ¢ um hedonismo cético que aconselha que todos se satisfagam com os

prazeres da vida enquanto ela durar. E um hedonismo sem jubilo, refletindo o



cansago de uma vida que se tornou sem sentido. E a morte se tornou uma ‘boa
fortuna’, que liberta o principe do cansago de sua existéncia.

A experiéncia de durar e passar sem qualquer sentido predomina fortemente.
O autor da cangdo vé a si mesmo, em seu presente, como estando no final de
uma cansativa corrente de existéncias. As geragdes duraram e passaram desde o
‘tempo do deus’ (presumivelmente o fundador do Egito unificado), e o que foi
conquistado foi apenas que ele, e os deuses que o sucederam, agora descansam
em suas piramides. Esta ¢ a palavra chave para o ataque as proprias piramides,
estes simbolos da eternidade. Os nomes dos sabios do passado, de Ti-em-hotep e
Hor-dedef, foram escolhidos com cuidado. Pois Ii-em-hotep, o arquiteto de
Djoser (Dinastia III, ca. 2700 a.C.) foi o criador das obras majestosas em pedra
¢ o construtor da pirdimide em degraus de Sakkarah, a mais antiga em existéncia,
enquanto que Hor-dedef foi o filho de Quéops (ca. 2600 a.C.), o construtor da
maior das piraimides. A sabedoria destes sabios ainda era conhecida no tempo da
cangdo (ca. 2000 a.C.), mas os seus timulos tinham sido violados. O descaso com
as piramides, que se erguiam, gastas pelo tempo, a vista de todos, assim como o
saque e destrui¢do dos timulos menores, deve ter causado uma forte impressdo.
Quando os proprios simbolos da eternidade estavam se deteriorando, a tentativa
de se construir a eternidade materialmente neste mundo deve ter parecido
convincentemente vd. Em resumo, a cultura egipcia tinha um passado interno —
as vezes esquecido pelo historiador moderno que estuda o Egito ‘antigo’. A Era
das Piramides era bastante ‘antiga’, mesmo para um egipcio do Reino Médio, e o
homem que escreveu a ‘Cangdo do Harpista’olhava para a Piramide de Quéops
através de aproximadamente a mesma distincia no tempo que nos separa da
Catedral de Chartres. Certamente havia uma li¢ao suficientemente poderosa ai
para despertar o sentimento de um abismo entre as conquistas do homem ¢ a
eternidade do ser. Além disso, a licdo, uma vez aprendida, ndo seria esquecida,
pois a cangdo continuou a ser copiada durante as dinastias imperiais do Reino
Novo. Assim, o estrato experiencial do ceticismo em relagdo ao significado da
fundagdo faradnica se tornou uma incorporagdo permanente da forma egipcia.

A ‘Cangdo do Harpista’ ndo resultou em uma abertura da alma a divindade
transcendente, sendo nivelada por baixo em um hedonismo cético. Este
fendmeno peculiar, a corrosdo do simbolismo faradnico até um ponto ruptura
que nunca foi realmente alcangado, langa luz sobre o problema da forma
civilizacional levantado por Frankfort.

A ‘Forma’, como sugerido anteriormente, resulta da interpenetragdo das
instituigdes e das experiéncias de ordem. As instituigdes certamente podem se
romper sob o0 estresse econdmico, ou por mudangas na distribuicdo de poder,
mas quando a sociedade afligida recompde a sua forga para a auto-organizagao,
as novas instituigdes pertencerdo ao mesmo tipo formal das antigas, a ndo ser que



tenha havido também uma mudanga revolucionaria na experiéncia da ordem.
Enquanto as experiéncias de ordem mantém a sua estrutura compacta, mesmo
em face de corrosdes que apontam para uma nova diferenciagdo, a forma ¢
preservada. Uma civilizagdo pode ser profundamente sacudida por perturbagdes
institucionais ¢ mesmo assim manter uma aparéncia de estabilidade formal
milenar. O problema da forma ndo precisa ser relegado ao estagio de
reconhecimento de que algumas civilizagdes, como a greco-romana, se
adequam ao tipo ‘progressivo’ definido por Toynbee, enquanto outras, como a
egipcia, assumem uma forma ‘estatica’que permanece constante do principio ao
fim. O problema da ‘forma’pode ser esclarecido, em teoria, e seus fendmenos
podem ser compreendidos, através do uso dos principios que governam a
compactagdo e diferenciacdo das experiéncias de ordem. Os trés principios,
como emergiram ao longo deste estudo, podem ser formulados como segue:

(1) Anatureza do homem ¢ constante.

(2) Aamplitude da experiéncia humana esta sempre presente em todas
as suas dimensoes.

(3) A estrutura da amplitude varia desde a compactagdo até a
diferenciagdo.

Além disso, a diferenciagdo das experiéncias de ordem ndo ocorrem dentro
de uma sociedade concreta, ou dentro das sociedades de uma tunica civilizagdo,
mas se estende por uma pluralidade de sociedades no tempo e no espago, em um
processo mundial da histéria, no qual as diversas civilizagdes participam, cada
uma a sua medida. Assim, a ‘forma’de uma sociedade ¢ a0 mesmo tempo o
modo de sua participagdo no processo mundial da historia, que se estende
indefinidamente em dire¢do ao futuro. Além do nivel primitivo, as civilizagdes
mais antigas conhecidas, como o Egito, sdo realmente expostas aos mesmos
problemas institucionais que as civilizagdes subseqiientes, mas ja que a
experiéncia compacta da ordem nao se rompe sob o estresse dos desastres
institucionais, as mudangas reais da ordem ocorrem, com uma qualidade
peculiar de mansiddo, dentro de uma forma cosmologica que permanece
estavel. Dai que, enquanto as diferencas formais entre as civilizagdes foram
corretamente observadas por Frankfort, sua linguagem de tipos ‘estaticos’ e
‘dindmicos’ forgosamente deve ser substituida por descri¢des que determinam a
forma para cada caso de sociedades concretas, relacionando-a ao processo
supra-civilizacional no qual as experiéncias compactas da ordem sdo
diferenciadas.

O método sugerido tem vantagens empiricas que se tornardo obvias quando
um outro exemplo de desenvolvimento civilizacional for introduzido para



comparagdo. Uma reflexdo sobre a civilizagdo chinesa sera util, como ja foi
para a analise dos simbolos mesopotamicos.

No caso chinés, o reino Chou desintegrou no periodo dos Estados em Guerra, e
este Tempo das Tormentas por sua vez levou a unificagdo da China sob as
dinastias Ch’in e Han. O desenvolvimento civilizacional até aqui é bastante similar
a seqiiéncia egipcia de Reino Antigo, Primeiro Periodo Intermediario, e
organizagdes imperiais subseqiientes. Ao longo deste desenvolvimento, e ao longo
da historia chinesa at¢ 1912 d.C., o simbolismo cosmoldgico permaneceu
inalterado. Tanto no caso chinés como no egipcio, portanto, uma forma
cosmologica ‘estatica’ prevalece na historia por aproximadamente trés mil anos,
com o Filho do Céu chinés correspondendo ao Faraé como o mediador entre a
ordem cosmico-divina e a sociedade. O paralelo ¢ tdo profundo que no Tempo
das Tormentas chinés, em certas variantes do Taoismo, aparecem experiéncias e
atitudes semelhantes as da ‘Cangéo do Harpista’.

Entretanto, na civilizagdo chinesa ocorreu, com o Confucionismo, uma ruptura
com a ordem cosmoldgica. E apesar de que a ruptura ndo alcangou tio fundo
como a ruptura contemporanea da filosofia grega, ela teve conseqiiéncias
institucionais sem qualquer paralelo na historia do Egito. Pois a desilusdo com a
ordem césmica da sociedade, assim como com a sua preservacgio pelo Filho do
Céu, levou a descoberta da personalidade autonoma como uma fonte de ordem.
A ordem da sociedade, que até o momento tinha dependido apenas do Filho do
Céu, agora dependia, em competicdo com ele, também do sabio que participava
da ordem do cosmos. No reino dos simbolos a nova experiéncia da pessoa
autdbnoma e de sua vontade em direcdo a ordem se torna manifesta na
transferéncia de qualificagdes imperiais ao sabio. O tao e o teh, cuja posse
garantia a eficacia ordenadora do principe, o c¢h’un, agora se tornavam forgas
eficazes na alma do homem nobre, o ch un-tse. Confucio, assim, aproximou o
sabio e o principe, do modo a fundi-los em um simbolo muito semelhante ao rei-
filésofo de Platdo. Além disso, a eficacia social do homem nobre era governada
pela mesma fatalidade que governava a do rei. Pois o rei tinha a te/ (forga) para
mediar o fao (ordem) césmico até a sociedade através do ming, o decreto do céu;
e da mesma forma o conselho do sabio so era escutado e aceito pela
comunidade, de modo a se tornar uma for¢a ordenadora efetiva, se o ming
celestial assim o decretasse L4LL Assim, 0 sabio ndo era mais um membro de
uma sociedade que recebia a sua ordem como um todo, a partir de seu
governante. Ele proprio tinha acesso ao to que ordena o mundo e a sociedade, ¢
portanto ele proprio havia se tornado um governante em potencial ¢ um rival ao
Filho do Céu em sua mediagdo do t@o — uma idéia que, tanto quanto sabemos,
jamais ocorreu a um egipcio.



Esta transferéncia de simbolos reais ao sabio, entretanto, também elucida os
limites do Confucionismo como uma forga ordenadora da sociedade. Certamente
que a autonomia da personalidade, independente da autoridade da sociedade,
tinha sido conquistada através da relagdo imediata entre o homem e o tao
cosmico. Entretanto, a autoridade do sabio era do mesmo tipo cosmologico da
autoridade do Filho do Céu. A diferenciagio da experiéncia ndo progrediu, como
em Platio, até o desenvolvimento de uma nova teologia em oposi¢@o as crengas
que prevaleciam na comunidade; ela ndo se tornou radicalmente transcendental.
O Confucionismo nao levou até uma ruptura na forma cosmolégica do império
porque ndo era uma filosofia no sentido estabelecido por Platio. E como ndo
havia nenhuma incompatibilidade radical nas experiéncias de ordem, o império
podia inclusive utilizar os eruditos confucionistas como um apoio burocratico a
sua forma cosmologica.

Concluindo, podemos dizer que o debate sobre tipos de civilizagdo
permanecera em aberto enquanto for conduzido no nivel da construgdo de tipos
empiricos. A ordem inteligivel da historia ndo pode ser descoberta pela
classificagdo de fendmenos; ela deve ser buscada pela analise tedrica das
instituigdes e das experiéncias de ordem, assim como da forma que resulta de
sua interpenetrag@o. As constantes finais da historia ndo podem ser determinadas
pela formagdo de conceitos tipologicos de regularidades fenomenais, pois as
regularidades historicas ndo sio mais do que manifestagdes das constantes da
natureza humana em sua amplitude de compactagdo e diferenciagdo. Além
disso, ao transformarmos as regularidades fenomenais em constantes historicas,
nos engajamos em uma atividade especialmente repreensivel, pois as
civilizagdes ndo sdo unidades isoladas que repetem um padrdo de crescimento ¢
declinio. Uma civilizagdo ¢ a forma na qual uma sociedade participa, de sua
forma historicamente tnica, do drama supracivilizacional, universal da
aproximagio da ordem correta da existéncia através de uma sintonia cada vez
mais diferenciada com a ordem do ser. Uma forma civilizacional possui uma
singularidade histérica, que nunca sera absorvida por regularidades fenomenais,
pois a forma ¢ um ato no drama da humanidade que inadvertidamente ¢
encenado até o futuro.

As reflexdes tedricas acima, entretanto, de forma alguma significam que
devemos menosprezar a busca do fenomenalmente tipico no desenvolvimento
das civilizagdes. E inevitivel que comecemos nas regularidades fenomenais se
quisermos alcangar as constantes da natureza humana, assim com a
diferenciacdo estrutural da amplitude constante das experiéncias; ou seja, a
dinamica da natureza humana que chamamos de historia.



§ 2. AFORMA COSMOLOGICA

Os egipcios experimentavam a ordem de sua sociedade como parte da ordem
cosmica. A expressio desta experiéncia em simbolos pertence, portanto, ao
mesmo tipo geral do mesopotimico. Mesmo assim, da interpenetragdo de
experiéncias e instituigdes resultou uma forma civilizacional tnica em todos os
seus aspectos principais. A forma ¢ peculiar por causa de seu nascimento subito,
que pode ser considerado uma explosio de criatividade mesmo se nos
generosamente atribuirmos um século ou mais a esta ‘explosdo’para que a forma
fosse trazida a existéncia discernivel. Além disso, a forma ¢é peculiar por
apresentar diversos elementos estruturais que a distinguem da mesopotamica, e
alids da forma de qualquer outra civilizagdo cosmologica. E, finalmente, ela ¢
peculiar porque dentro dela ocorre uma rica diferenciagdo de experiéncias que
apontam além dos limites da cosmologia e sido interpretadas, portanto, por
historiadores progressivistas como antecipagdes da conquistas hebraicas e gregas.
Esta ultima caracteristica ¢ particularmente notavel porque, em relagdo as
principais expressdes literarias da experiéncia cosmologica em si, o Egito se
mostrou particularmente estéril. Ali ndo foram produzidos épicos como o
Gilgamesh ou o Enuma elish mesopotimicos, ou uma codificagdo de sua lei
comparavel a de Hammurabi.

Nesta se¢do nos lidaremos com a origem e com as caracteristicas estruturais
da forma cosmologica, concentrando a analise nas caracteristicas que distinguem
a civilizagdo egipcia de outras civilizagdes do mesmo tipo. Na segdo seguinte,
lidaremos com a dindmica da experiéncia, dentro do abrigo da forma.

O nascimento do império faradnico foi sibito, no sentido em que ele
aparentemente ndo teve nenhuma pré-histéria comparavel a génese dos impérios
mesopotimicos. Na Mesopotimia podemos rastrear uma evolugdo politica,
desde comunidades primitivas de vilas, pelas cidades-estado, até os impérios. Os
unificadores imperiais conquistaram as cidades-estado pré-existentes, mas elas
preservaram a sua identidade institucional tio bem que os impérios, governados e
administrados pela cidade-estado que era a mais forte na época, assumiam o
nome desta cidade hegemonica. A pré-historia assim deixou a sua marca na
organizagdo posterior.

No Egito observamos uma situagéo algo desconcertante. O império faradnico,
de fato, também exibe uma estrutura institucional que aponta para uma
unificagdo de entidades politicas pré-existentes através de antigas conquistas. O
Fara usa a dupla coroa como o ‘Senhor das Duas Terras’, do Alto e do Baixo



Egito, e em todas as crises politicas o império tem a tendéncia de se partir nestas
duas terras como reinos separados. Entretanto, existem duvidas sobre a
interpretagio correta destes sintomas. H4 uma geragdo, os historiadores ainda
estavam dispostos a assumir a existéncia de dois reinos, assim como a conquista
do Baixo Egito pelos habitantes do sul. Hoje em dia a hipétese esta quase sendo
abandonada, pois as fontes indicam no Delta a existéncia de apenas poucas vilas,
que nunca teriam formado uma unidade politica antes da conquista. Parece mais
razoavel supor que o Vale do Nilo consistia de um numero de vilas culturalmente
homogéneas, com mercados modestos dominando as regioes vizinhas, ¢ chefes
locais, e que a resisténcia ndo foi muito tenaz quando os conquistadores do sul,
sob cuja fonte original de poder sabemos pouco, impuseram um dominio politico
comum em uma populagdo de cultura comum. Um processo deste tipo também
¢ sugerido pelo fato de que os rancores inevitaveis da conquista aparentemente
desapareceram com rapidez apos o estabelecimento do império. Ndo ha tragos
de uma discriminag¢do politica duradoura contra a populagdo do Delta; as “Duas
Terras” tem uma posi¢do equivalente. O simbolo, aparentemente, ¢ irredutivel a
eventos na esfera da articulagdo institucional; e  concordamos,
conseqiientemente, com a conclusdo de que o seu significado deve ser buscado
na motivagdo originada em uma experiéncia de ordem cosmica L421

A transigdo subita de comunidades agricultoras primitivas at¢é uma grande
civilizagdo imperial deve ser admitida como um fato histérico, mas ndo podemos
fazer mais do que formar palpites razodveis sobre as circunstincias que levaram
a este desenvolvimento extraordinario. O Egito ¢ uma faixa estreita de terra fértil
ao longo dos bancos do Nilo, cercada por deserto a leste ¢ a oeste. Nesta faixa
habitavel a densidade populacional atual ¢ de 1200 pessoas por milha quadrada,
bem mais do que na Bélgica, o setor industrial mais densamente povoado da
Europa, que tem cerca de 700 pessoas por milha quadrada. A densidade na
antiguidade deve ter sido bem menor, mas mesmo assim ainda seria muito maior
do que as outras areas civilizadas da época. A premissa ¢ razoavel porque o
sistema de irrigagdo no qual a economia egipcia e sua capacidade populacional
se fundamenta é o mesmo desde a antiguidade, e ja existia provavelmente
mesmo antes do Periodo Protodinastico. Foi apenas no século XIX d.C., sob o
Quediva Mohammed Ali, que o antigo sistema foi gradualmente reforgado por
canais de irrigagdo, que aumentaram a quantidade de terra cultivivel e a
tornaram apropriada para plantagdes de algoddo e agucar, resultando em um
aumento proporcional da populagio. A concentragio de uma populagdo rural em
densidades semi-urbanas pode portanto ser assumida como o fator que contribuiu
sensivelmente ao aparecimento sibito da energia civilizacional. A vida em uma
regido densamente povoada, com o rio correndo por toda a terra habitada como
uma auto-estrada, deve ter resultado em um intenso intercurso social e
intelectual, com as sofisticadas rivalidades locais sendo influenciadas por uma



homogeneidade subjacente, e por uma tolerdncia mutua sem imposi¢des
dogmaticas, que caracterizam a civilizagdo imperial apos o seu surgimento na
historia. Assumir a existéncia destas circunstincias antes da conquista faz o seu
sucesso mais provz\vel.—fﬁ

A estrutura do Vale do Nilo como um territério habitado continuo e
homogéneo, sem a articulagdo por cidades indubitavelmente dominantes,
continuou por muito tempo dentro do periodo faradnico. Politicamente, esta
estrutura se manifestou na curiosidade de que por mais de mil anos o Egito ndo
teve uma capital permanente. Nao havia nenhum equivalente no Egito de uma
Nippur, uma Babilonia, ou uma Ashur, da qual o conquistador governava o
territorio. Uma nova cidade, como Ménfis ou Menes, era fundada como o
simbolo do reino unificado. E a residéncia do Fara¢ era transferida de lugar para
lugar, segundo o principio de que o Faraé moraria proximo ao lugar onde sua
piramide seria construida, enquanto que a cidade mais proxima seria o centro
administrativo. Apenas no meio do segundo milénio, quando Tebas adquiriu um
carater metropolitano, ¢ que podemos falar de uma capital do Egito.-{ﬂ

Se, entretanto, o simbolo das “Duas Terras” possui supostamente um
significado cosmolégico, surge uma dificuldade real, pois todas as outras
civilizagdes cosmologicas simbolizam a ordem espacial da terra por analogia
com os quatro cantos do mundo. Por que o Egito teria um simbolo dualistico? E
qual aspecto do cosmos se presta a uma analogia simbdlica dualistica? Algumas
sugestdes foram feitas, nenhuma delas completamente convincente. Frankfort
explica o dualismo com uma ‘tendéncia egipcia profundamente enraizada de
compreender o mundo em termos dualisticos de pares de contrastes equilibrados
em uma estabilidade imutdvel’. O universo como um todo é concebido como
‘céu e terra’, a terra como ‘Norte e Sul’, e a mesma tendéncia é observada em
pares de deuses, etc. A explicagdo so pode ser rejeitada como sendo circular,

pois esta tendéncia é precisamente o que necessita de uma expliv:ac;a'lor{“—SE
Wilson, apds uma primeira tentativa rejeitada por si propri ,-{M em tltima
analise inverte a idéia de Frankfort ¢ assume que: “talvez a dualidade das ‘Duas
Terras’ tenha sido um fator mais forte na produg¢do do dualismo da psicologia

egipcia”.jﬂk Concordamos com a conclusio de Wilson ¢ a apoiamos com a
reflexdo de que ¢ uma propriedade dos rios que eles correm para baixo, de modo
que em um vale fechado, o ‘mundo’naturalmente sera imaginado como tendo as
dimensdes de ‘rio acima’e ‘rio abaixo’. Sob as condi¢des topograficas peculiares
do Egito, o rio era uma caracteristica tdo impressionante do mundo que o Nilo
pdde ser utilizado como a fonte da ordem espacial ao invés do horizonte e do sol,
com a conseqiéncia de que um cosmos bidimensional pode ser espelhado
analogicamente na instituido politica das ‘Duas Terras’. Outros dualismos
topograficos podem ter reforgado a experiéncia e ter lhe dado a forga para



permear todo o pensamento egipcio com categorias dualisticas, mas no que
concerne o simbolismo das ‘Duas Terras’, o Nilo parece ser explicagdo
suficiente.

A expressio da ordem politica por analogia com a ordem coésmica é
complicada ainda mais pelo fato de que o simbolo do sol possui um peso no
minimo tdo dominante quanto o simbolo do Nilo no pensamento egipcio, se ndo
for ainda mais poderoso. A co-existéncia dos dois simbolos reflete, talvez, estratos
historicos diferentes na génese da ordem imperial. A concepgdo bidimensional do
espago cosmico é seguramente a mais antiga pelo menos no que diz respeito ao
seu uso politico, pois a conquista foi considerada desde os primordios como sendo
a unificagdo das ‘Duas Terras’. O simbolismo solar, fraco no principio, foi
ganhando forga ao longo do Reino Antigo, aparentemente sob influéncias de
Heliopolis e do Delta em geral. Sob a Dinastia V ele se tornou tdo forte que o
Fara6 assumiu o titulo de ‘Filho de Re’. Ora, onde surge o simbolo do sol, surge
também em numerosas ocasides o simbolo dos quatro cantos do horizonte sobre
os quais 0 sol reina, e a fusdo do horizonte com a concepgdo dualistica da ordem
imperial em diversos documentos literarios resulta em incongruéncias entre os
simbolos logicamente incompativeis. Além disso, nestas ocasides os dois
simbolismos tém fungdes diferentes na elucidagio do significado da ordem. E
aconselhavel, assim, examinar alguns hinos solares para esclarecer as fungdes
distintas e as suas relagdes uma com a outra.

O primeiro hino que chama a nossa atengao ¢ um hino a Horus. Pela inversdo
da ordem normal do ‘Alto ¢ Baixo Egito’, ou seja, pela forma do ‘Baixo ¢ Alto
Egito’, ele pode ser datado como pertencendo a época da ascendéncia de
Heliopolis, nas Dinastias IV-V. O seguinte trecho do hino ¢ de interesse particular
porque exibe a incongruéncia topografica clara entre os dois simbolos:

Saudagdes a ti, solitario, de quem se diz, ele vivera para sempre!

Hoérus vem, ele de longos passos vem;

Ele vem, ele que tem o poder sobre o horizonte, ele que tem o poder sobre os
deuses.

Saudagdes a ti, alma, que estd em seu sangue vermelho,

Solitario como o seu pai 0 nomeou, como os deuses 0 chamaram,

Que ocupou o seu lugar, quando o céu foi separado [da terra], no local onde
teu coragdo foi satisfeito,

Possa tu caminhar pelo céu de acordo com os seus passos,

Possa tu caminhar pelo Baixo e Alto Egito no meio do qual tu caminhas!



Horus claramente ¢ o poder sobre o horizonte; ele ¢ a alma divina que se
ergue na vestimenta vermelha do disco solar, caminhando pelo cé a alma divina
que se ergue na vestimenta vermelha do disco solar, caminhando pelo ¢, o “ deve
ter resultado em um intenso inteu. A Gltima linha, no entanto, representando este
caminho do ponto de vista da terra, quebra a imagem ao nos lembrar do eixo
norte-sul do Baixo e Alto Egito, e menciona o sol como movendo ‘no meio do’, ou
mais literalmente ‘dentro’, do Egito pelo qual ele na verdade transita em um
angulo de noventa graus, excluindo todo o resto do mundo que estad contido no
horizonte. A longa regido do Vale do Nilo ¢ o horizonte circular sio
geometricamente incongruentes.

Amesma tensdo esta presente muitos séculos depois, em um hino a Amon-Re,
do Novo Reino, mas anterior a revolu¢do de Amarna. No hino, Amon-Re
aparece no duplo papel de governante das Duas Terras e de deus supremo, que
criou tudo o que se encontra dentro do horizonte, incluindo os expressamente
mencionados paihorizonte, incluindo os expressamente mencionados pas Duas
Terras e de deus supremo, que criou tudo o que se encontra dentro doses
estrangeiros. A tensdo se tornou mais sensivel, pois 0 mundo do horizonte ¢ o
mundo das Duas Terras sdo conscientemente distinguidos.

O seguinte trecho do hino enfatiza a soberania de Amon-Re sobre o Egito:

O jovem bem-amado ao qual os deuses louvam,
Que fezo que esta abaixo e 0 que estd acima,
Que ilumina as Duas Terras

E transita pelos céus em paz

O Rei do Alto e Baixo Egito: Re, o triunfante,
Senhor das Duas Terras,

Grande de forga, senhor de reveréncia

O senhor que feza terra inteira.

E uma passagem posterior, inclusive, identifica o eixo norte-sul como a
dimensao desta soberania:

O amor de ti estd no céu do sul;
A dogura de ti esta no céu do norte.

Uma personalidade divina completamente diferente aparece na seguinte
passagem do mesmo hino:



Solitario, de muitas maos,

Que passa a noite acordado, quando os homens dormem,
Buscando o beneficio de suas criaturas,

Amon, fiel em todas as coisas, Atum ¢ Har-akhti.

Louvores sdo teus, quando todos dizem:

“Seja teu o jubilo, porque tu te cansas por nos!
Saudagdes a ti, porque nos criaste!”
Saudagdes a ti de todos os animais!

Jubilo por ti em todos os paises estrangeiros!

Até o alto dos céus, até os confins da terra,
Até as profundezas do Grande Mar Verde,
Os deuses se inclinam perante tua majestade
E exaltam o poder de quem os criou

Se alegram quando aquele que os fez se aproxima.-{ﬁ

Aqui Amon-Re se tornou o grande deus-criador a quem os deuses, o cosmos,
¢ as sociedades humanas louvam em gratiddo por sua existéncia e por seus
cuidados permanentes. Ele ¢ o deus

Que ergueu os céus e estabeleceu o chdo,
Que fezo que ¢ e criou 0 que existe.

Na criagdo majestosa de Amon-Re o Egito ¢ apenas uma parte, assim como
os paises estrangeiros. Ele ndo parece ser o microcosmos, a sociedade humana
que em sua ordem espelha o cosmos. Pois o proprio deus assuma uma
invisibilidade transcendente da qual nenhuma ordem visivel pode ser um analogo
adequado. E o hino repetidamente brinca com o significado de Amon como o
amen, o oculto, o grande:

O Soberano... .
Cujo nome ¢ oculto [amen] de suas criangas,

Neste seu nome de Amon. 49t

Quando o Deus supremamente visivel do horizonte se recolhe a uma
divindade ‘cujo templo ¢ oculto’, aparentemente ele nao pode mais ser a fonte de
uma ordem imperial analogica.



Mesmo assim, devido a esta transformagdo potencial do deus-sol visivel em
um deus-criador invisivel e transcendente, em virtude deste suspense entre a
visibilidade cosmica e a invisibilidade transcendente, ele se tornou o deus politico
egipcio por exceléncia, afetando profundamente a estrutura ¢ a durabilidade da
ordem imperial. A experiéncia que teve este efeito foi preservada no hino solar
mais antigo, um hino a Atum, preservado nos Textos das Pirdmides, porém muito
mais antigo mesmo que de datag@o incerta. O hino consiste de duas partes nas
quais os mesmos louvores sdo dirigidos primeiro ao deus-sol e depois ao Farad
falecido que ¢ com ele identificado. Na primeira se¢do se enumera o que Atum
fezpara o ‘olho de Horus’, ou seja, para o Egito:

Saudagdes a ti, olho de Horus, que por ele [Atum] foi ornado completamente
com suas duas maos.

Ele ndo fazcom que olhes para o Oeste;

Ele ndo fazcom que olhes para o Leste;

Ele ndo fazcom que olhes para o Sul;

Ele ndo faz com que olhes para o Norte;

Ele ndo faz com que olhes para aqueles que estdo no meio da terra;

Tu olhas para Horus 4301

Em gratiddo por tais benesses divinas, no segundo trecho, o Egito oferece a
Atum os bens da terra:

Ecle quem o adornou; ¢ ele quem o construiu; ¢ ele quem o constituiu;

Tu fazes para ele tudo o que ele te pedes, em qualquer lugar aonde ele va.

Tu carregas para ele as aguas férteis que estdo em ti;

Tu carregas para ele os bens que estdo em ti;

Tu carregas para ele a comida que esta em ti;

Tu carregas para ele tudo o que esta em ti;

Tu o carregas para ele, para qualquer lugar aonde o seu coragdo deseje estar.
1

Este ¢ um hino solar estranho, sem paralelo em outras civilizagdes
cosmologicas. Enquanto o sol ¢ o governante do mundo visivel, nas quatro
dire¢des do horizonte, o Egito ndo é o anélogo terrestre do cosmos. Pois o deus-
sol usa o seu poder nio para fazer do reino um analogo terrestre de seu dominio
sobre a terra, mas sim aparentemente para protegé-lo de envolvimentos com
outros dominios terrestres. O ponto ¢ feito com ainda mais énfase no terceiro
trecho:



As portas se fecham sobre ti como Immutef;

Elas néo se abrem para o Oeste; elas ndo se abrem para o Leste;
Elas néo se abrem para o Norte; elas ndo se abrem para o Sul;
Elas ndo se abrem para aqueles no meio da terra;

Mas elas se abrem para HorusA321

Pela graga de Atum, as portas do Egito estio firmemente fechadas para o
mundo; o horizonte estd do lado de fora.

A estranheza se torna inteligivel, sem perder sua originalidade historica, se
consideramos que o hino fazreferéncia a uma ampla diversidade de referéncias,
usando para este propoésito a pluralidade de deuses representando o sol. Tanto
Atum como Hoérus sdo manifestados no disco solar sem serem idénticos a ele;
mas o deus-criador Atum, podemos dizer, estd mais remoto nesta visibilidade do
que Horus, o deus do horizonte. Egito, o olho de Horus, certamente faz parte do
horizonte de Horus, mas requer prote¢do contra as for¢as do mal, que também
fazem parte do horizonte, e so pode receber esta prote¢do de Atum. As for¢as do
bem e do mal, representadas por Horus e Set, se tornam uma questio de
existéncia no mundo, e nesta luta o auxilio tem que vir de uma fonte mais alta de
ser divino — ou seja, de Atum:

Foi ele quem te salvou de todos os males que Set feza 4231

O salto no ser na diregdo de uma sintonia mais aperfeigoada com a divindade
transcendente ndo acontece, mas vibra como uma possibilidade inerente ao hino.
O Egito, pela graga de Atum, estd no mundo mas ndo ¢ do mundo; ele estd
fechado contra o mal de Set, esta aberto e olha para a forga do bem em Horus.
Dentro da compactagao da experiéncia cosmologica, e sob os véus da linguagem
politeistica, o Egito ¢ o povo eleito de deus.

A segunda parte do hino transfere os louvores da primeira parte para as
manifestagdes de Horus e Atum no Farad. A graca e a elei¢do do deus-sol sdo
atualizadas na ordem da sociedade através do governo de um rei que media as
forgas divinas da ordem cosmica até seu povo. Através do rei-deus a sociedade
egipcia estd olhando conscientemente para a ordem reta de Atum e Horus; a
presenga do Farad assegura a existéncia dentro do mundo sem que o Egito se
submeta aos males do mundo; sem o Farad, ndo apenas o pais cai em desordem
politica, mas o préprio povo se afasta da justica do ser divino. Compreendido
neste sentido, o hino a Atum revela a estrutura das experiéncias que sustentam a
ordem faradnica. Ele deve ser considerado como um dos documentos mais
importantes para o estudo da forma civilizacional egipcia e do segredo de sua
estabilidade milenar.



Quando o deus elege o Egito, ele ndo se revela diretamente ao povo, ou
estabelece uma alianga com ele, mas estd presente com o povo através de sua
manifestagdo em seu rei. Agora nos aproximamos do aspecto mais intrigante do
simbolismo faradnico, a divindade de seu rei. A divindade do rei ¢ um fendmeno
raro. Ela ocorre no Egito, mas, exceto em casos isolados, nio acontece na
Mesopotdmia nem em qualquer outra das civilizagdes cosmolodgicas principais.
Antes de qualquer interpretagdo, o proprio fendmeno precisa ser compreendido
claramente. Um rei divino ndo ¢ um deus que assume forma humana, e sim um
homem no qual o deus se manifesta. O deus permanece em sua propria esfera
de existéncia e apenas estende a sua substincia, de certa forma, até o rei. Um
contemporaneo inteligente, Herodoto, que podia fazer perguntas a sacerdotes
egipcios, ¢ provavelmente tinha mais pratica em lidar com deuses do que nos
possuimos hoje em dia, confirma o status estritamente humano do Faraé. O
historiador grego recebeu a informagdo de que Menes tinha sido o primeiro rei
humano do Egito; antes dele, o pais havia sido governado por deuses, em
particular por Horus; mas desde Menes o pais ndo tivera ‘nenhum rei que era um
deus em forma humana.134% Este ponto deve ser mantido firmemente em nossa
mente, especialmente ja que as fontes egipcias se referem aos Farads como
deuses, identificam um Fara6 com este ou aquele deus, ou se referem a um deus
como o soberano do Egito. Quando lemos estas frases, temos que lembrar que as
fontes egipcias ndo sio tratados em antropologia filosofica ou em teologia. As
identificagdes abreviadas ndo significam que os egipcios ndo sabiam a diferenga
entre deuses ¢ homens. Eles tinham plena consciéncia de que seus Faraos
morriam como todos os outros seres humanos, enquanto a manifestagdo imortal
de Horus ou Re continuava em seus sucessores ao longo de suas respectivas
vidas. O Fara6 portanto ndo ¢ um deus, e sim a manifestagdo de um deus; em
virtude da presenga divina nele, o rei ¢ o mediador do auxilio divino ordenador
aos homens, mas ndo para todos os homens, apenas para o povo do Egito.

A analise do simbolo ndo estdi completa, nem explica a extraordinaria
ocorréncia dos reis-deuses no Egito. Uma explicagdo completa e adequada teria
que penetrar na experiéncia que se manifestava no simbolo, a:
circunstdncias que favoreceram o seu desenvolvimento. Tal explica¢do — distinta
da descrigdo costumeira da superficie fenomenal da institui¢do faradnica — talvez
ndo seja ainda possivel no estado atual da ciéncia. Mesmo assim, vou arriscar
uma sugestao.

SIm  como na

A experiéncia pode talvez ser aproximada pela analise de outra curiosidade
egipcia — ou seja, a manifestagdo de deuses em animais. Algumas paginas
excelentes sobre as manifestagdes animais foram escritas por Frankfort. Em
primeiro lugar, a natureza da manifestagdo ¢ mais clara no caso dos animais



divinos do que no caso dos reis divinos. O deus Horus, por exemplo, que ¢
manifesto no sol € no rei, também ¢é manifesto no falcdo; o deus Thoth ¢
manifesto na lua, no babuino, e no ibis; a deusa Hathor, na vaca; o deus Antibis,
no chacal. Em nenhum destes casos a manifestagao animal limita ou define os
poderes do deus; o deus permanece distinto de sua manifestagdo. Em segundo
lugar, alguma luz sera langada sobre o significado do simbolo pela observagdo de
que nas manifestagdes animais dos deuses, o individuo e a espécie se confundem.
Nao ¢ claro se o deus se manifesta na espécie, ou em um animal individual, ou
no animal individual como um representante da espécie. Frankfort conclui que os
animais inspiravam temor religioso porque ‘nos animais a sucessdo continua de
geragdes ndo gerava qualquer mudanga... . Os animais nunca mudam, e neste
aspecto especialmente eles pareciam compartilhar — em um grau além do
alcance do homem — da natureza fundamental da criaga * 1351 Na natureza
animal, a espécie sobrepuja o individuo. Dai — como poderiamos formular — nas
espécies animais, com sua constincia imutavel ao longo das geragdes, o homem
percebe um grau mais elevado de participagdo no ser do que o seu proprio; a
espécie animal, superando a existéncia do homem individual, se aproxima do que
perdura no mundo e nos deuses.

A idéia de que o divino deve se manifestar nas espécies ¢ intrigante. Seria a
divindade do rei um fenémeno do mesmo tipo, apenas exibindo as diferengas
superficiais que sdo necessarias para caracterizar a diferenga entre as naturezas
animal e humana? Pois o homem, apesar de se conhecer como mais do que um
animal de uma espécie, ainda se conhece como o membro de um grupo de seu
tipo — ou seja, de uma sociedade com uma durabilidade muito superior a de
qualquer homem individual. Portanto, em uma civilizagdo na qual os deuses sdo
vivenciados como manifestando-se nas espécies animais devido a sua
durabilidade, poder-se-ia esperar que este ‘estilo’ de experiéncia e simbolizagido
se estendesse também a durabilidade da sociedade. A estrutura da sociedade, no
entanto, difere da de uma espécie animal porque uma sociedade adquire
existéncia pela articulag@o institucional entre uma multidio de homens e pela
criagdo de um representante. O deus, portanto, ndo pode se manifestar em
qualquer homem aleatério como o representante da espécie, mas apenas no
governante, como o representante da sociedade. No Farao, podemos dizer, o deus
ndo era ‘o homem’mas sim ‘o rei’— se bem que temos que ter cuidado para nido
transformar esta idéia em um carisma de oficio, pois na instituigdo da ‘dinastia’,
no nascimento de cada Farad como o filho de um deus, estava presente também
a idéia do deus-homem que em virtude de suas qualificagdes esta destinado a
assumir o oficio de Farad. Ainda assim, através da manifestagao no rei o deus se
manifestava na sociedade como um todo; e, por outro lado, ao ser um egipcio, o
mais humilde camponés ou trabalhador das piramides participava da divindade
da ordem que emanava do Farao; a divindade do Fara¢ era irradiada por toda a



sociedade e a transformava em um povo de deus. Se percebemos a
compactagdo da experiéncia da ordem que estd implicita nestes simbolos — a
firme integragdo do homem na sociedade, a dependéncia de um sentido da
ordem em sua propria vida de uma estabilidade permanente da ordem social —
vamos entender com mais facilidade porque a ‘forma’ egipcia se mostrou tio
tenazmente resistente a experiéncias de diferenciagdo e a uma reorientagio da
existéncia humana na dire¢do da divindade transcendente. E vamos entender
melhor a magnitude do escandalo que o Cristianismo deve ter sido para homens
que viviam em uma civilizagdo cosmologica, se considerarmos que o deus
encarnado ndo era um rei, mas sim um homem comum de uma classe inferior
que ndo representava ninguém mas mesmo assim era proclamado por seus
seguidores como o mediador, representante, e sofredor pela humanidade.

Isto deixa aberta a pergunta de porque a manifestagdo de deuses em animais
e reis foi tdo importante na civilizagdo egipcia e tdo irrelevante, ou mesmo
ausente, em outros lugares. Mais uma vez, ndo podemos oferecer mais do que
uma sugestdo. Parece possivel que a peculiaridade egipcia esteja relacionada a
ja discutida transicdo abrupta de comunidades de vilas primitivas at¢ uma
civilizagdo imperial. Como conseqiiéncia desta transigdo abrupta, talvez
elementos de uma cultura mais antiga, mais primitiva, tenham sido preservados —
como indicados pela expressdao ocasional de intengdes canibais por parte de um
rei — que desapareceram em locais onde a evolugdo politica passou pela fase de
cidades-estado antes de chegar as fundagdes de um império. A sugestio pode
encontrar apoio em um estudo de sociedades do Leste da Africa, e de seus tragos
culturais como a matriz social e cultural da qual nasceu o Egito. Mas isto esta fora
do dmbito do presente estudo.

Pela mediagdo do rei, a ordem do cosmos se irradia pela sociedade. Uma
selegdo de fontes ilustrara o conceito egipcio deste processo. Vamos comegar
com algumas passagens dos Textos das Piramides do Reino Antigo, relacionadas
ao status divino do Fara6 em sua pureza — ou seja, apds sua morte. Os deuses
cumprimentam o rei morto no além:

Este ¢ meu filho, meu primogénito ...

Este ¢ meu bem-amado em quem me satisfiz 1361
Este ¢ meu bem-amado, meu filho;

Eu dei os horizontes a ele, para que ele fosse poderoso sobre eles como
{
Harachte A371

Ele vive, rei do Alto e Baixo Egito, bem-amado de Re, vivendo para sempre.
YSSI



Tu és rei com teu pai Atum, tu és elevado com teu pai Atum;
. (
Tu apareces com teu pai Atum, as tormentas desaparecem.-\ﬂz

Tu foste trazido ao ser, tu te tornaste grande, tu ficaste contente;

Tu foste acolhido no seio de teu pai, no seio de Atum.

Atum, deixa N. ascender a ti, acolhe-o em teu seio, pois ele ¢ teu filho carnal
para sempre.

O novo ‘ser’ do Farad, seu renascimento para a vida eterna, se deve a um
segundo nascimento por um ato procriador de Atum e da deusa dos céus mais
baixos; a0 mesmo tempo, entretanto, o renascimento apos a mortc:-\—01 é um
nascimento desde a eternidade, precedendo até mesmo a criagdo do mundo:

Amae de N., habitante dos céus mais baixos, ficou gravida dele,

N. nasceu de seu pai Atum,

Antes que o céu viesse a ser, antes que a terra viesse a ser,

Antes que os homens viessem a ser, antes que os deuses nascessem, antes que
a morte viesse a ser.{611

Este personagem, o filho de deus, nascido de seu pai desde a eternidade e
voltando apés a morte ao seu seio para reinar com ele — este ser ‘cujo espirito
pertence ao céu, cujo corpo pertence a terra™62t ¢, durante sua vida humana,
o governante do Egito. O seu governo, que canaliza as forgas cosmicas e divinas
até a sociedade, comega com a sua coroagdo. O significado do ato, ou seja, o
nascimento do deus que trara a ordem a partir do caos, estd expresso nos rituais
de coroagdo do Reino Antigo em termos que se assemelham bastante aos textos
mortudrios. A semelhanga, entretanto, ndo ¢ um simples paralelismo, pois, como
veremos, os atos da ordenagdo real e cosmica, do segundo nascimento e da
ascensdo ao trono, sio vivenciados como sendo consubstanciais ‘desde a
cternidade’. A interpretagdo dos textos, ademais, ndo ¢ facil, pois o teor da
compactagdo se perdera quando transpusermos as diversas correntes de
significado em conceitos diferenciados. Vamos comegar com um trecho de um
ritual de coroagdo em Buto, no Baixo Egito.

Quando o rei se aproxima da ‘Coroa, Grande-em-Magia’, o sacerdote
pronuncia:

Ele ¢ puro para ti; ele se assombra para ti.

Possa tu se satisfazer nele; possa tu se satisfazer em sua pureza;
Possa tu se satisfazer com sua palavra, que ele fala a ti:

“Qudo belo ¢ o teu rosto, quando estas placida, nova, jovem,
Pois um deus, pai dos deuses, te criou.” {63}



Como em um sonho, as figuras do drama se misturam e trocam de lugar. As
palavras entre aspas partem do rei, e se dirigem para a coroa. A coroa que o rei
esta prestes a usar ¢ agora o filho de deus, e o rei a cumprimenta como os deuses
cumprimentardo o rei renascido. Sera entdo o rei o deus que cumprimenta a
coroa como o seu filho?

Atroca de identificagdes simbolicas realmente parece ter sido possivel. Existe
um texto curioso de Heliopolis sobre o qual as autoridades divergem 464}
Mercer, o tradutor e editor dos Textos das Piraimides, o considera como um ritual,
re-editado como um texto mortuarioi®3L. Frankfort considera todo o trecho
como um ritual de coroacéo.M Nio pretendemos tomar partido. Muito mais
interessante do que a questdo sobre se o documento ¢ um ritual de coroac¢do ou
um texto mortuario ¢ o fato de que a questdo ¢ dificil, se nao for impossivel, de se
responder, porque os simbolismos sdo praticamente identicos. 071

O texto comega com um pedido ao rei para que assuma o papel de deus-
criador, se erguendo na Primeira Colina que acabou de emergir das aguas do
caos:

Erga-te sobre ela, esta terra, que emergiu de Atum ...
Erga-te sobre ela; erga-te alto sobre ela,
De modo que tu vejas teu pai; que tu possas ver Re.

Ele veio a ti, teu pai; ele veio a ti, Rc.-\'@l

A ascensdo do rei ao trono repete a ascensdo do deus a colina da ordem
cosmica, a colina que ¢ simbolizada em todo o Egito nas piraimides e templos que
se erguem sobre o territorio. Além disso, ao ascender ao trono o rei adquire as
caracteristicas que no ritual de coroagdo anterior eram atribuidas a coroa, a

‘Grande’, a ‘Grande-em-Magia

Tu te equipastes como o Grande-em-Magia ... .
Nada falta em ti; nada cessa com ﬁ,m

O usuario da coroa possui a substincia de sua magia, de modo que agora se
torna compreensivel que a magia da coroa pudesse ser referida como o jovem
deus, nascido de seu pai. E, finalmente, a ascensdo ao trono pode se fundir
inteligivelmente com a ascensdo do deus morto e renascido até o seio de seu pai
Atum .-{m O criador ordenador e o rei ordenador, o pai divino e seu filho desde
a eternidade, a coroa e seu usudrio, o governante real ¢ o jovem deus renascido



se fundem e estdo todos co-presentes no Farad. A ordem de sociedade que
emana do Fara6 é consubstancial com a ordem do mundo criada pelo deus, pois
no Farad a propria divindade criativa estd presente. A ordem faradnica ¢ a
renovagao continua da ordem césmica, desde a eternidade.

Esta ordem foi seriamente interrompida pelos Primeiro e Segundo Periodos
Intermediarios, e também por perturbagdes menores durante os regimes
estabelecidos. As fontes do Reino Médio e Novo ndo ttm mais a confianga
tranqiiila que se nota nos Textos das Piramides, mas revelam em sua énfase
discursiva e em seu carater pregador a luta que se travou por detrds deles. A
seguinte passagem, que assume a forma da instrugdo de um pai para seus filhos,
para a vida correta, ¢ uma inscricdo do principal tesoureiro de Amenembhet IIT
(Nimaatre, ca. 1840-1790 a.C.), da Dinastia XII:

Adorem o Rei Ni-maat-Re, vivendo para sempre, dentro de seus corpos
E se associem a sua majestade em seus coragdes.

Ele é a Percepgdo que esta nos coragdes dos homens,

E seus olhos véem todos os corpos.

Ele ¢ Re, por cujos raios todos véem,

Ele ¢ quem ilumina as Duas Terras mais do que o disco solar.

Ele ¢ quem faza terra mais verde do que o Nilo alto,

Pois ele preencheu as Duas Terras com forga e vida.{72}

Ainda mais sucinta é uma inscricdo do timulo de Rekhmire, o vizir de
Thutmose III (ca. 1490-1436 a.C.):

O que ¢ oreido Alto e Baixo Egito?

Ele ¢ um deus pelo qual os homens vivem,
O paie a mie de todos os homens,
Sozinho em si proprio, e sem igual.m

O Farad ¢ o pai de todos os homens, como Atum ou Re é o seu pai; e os
homens sdo, por sua mediagao, filhos do deus em segundo grau, participando em
sua forga vital. As imagens do nascimento fisico e da absor¢do fisica no corpo e
no coragdo expressam vividamente a unidade da ordem divina no mundo ¢ na
sociedade. Ainda mais forte ¢ uma inscrigdo da Rainha Hatshepsut (ca. 1520-
1480), que, considerando a sua posi¢do dificil como uma Faradé mulher, tinha
talvez que ser mais enfatica sobre a sua consubstancialidade com o deus:

Eu fizbrilhar a verdade [maat] que ele [Re] amou;
Eu sei que ele vive por ela [a maat];



Ela é meu pdo, eu como de seu brilho;
Eu sou semelhante a seus membros, sou um com ele.
Ele me gerou, para tornar forte seu poder nesta terra 1241

O brilho pelo qual Re vive, e do qual a Rainha come, é o brilho de Maat, a
filha de Re, o brilho que expulsa a aurora e reluzno dia. A substancia que vive nos
deuses e no mundo, nos reis ¢ nas sociedades, nao ¢ uma forga bruta, mas uma
vida criativa, que expulsa a escuridio da desordem e irradia a luz de Maat. O
simbolo ¢ compacto em demasia para ser expresso por uma Unica palavra em
linguas modernas. Como a Maat do cosmos, seria traduzida como ordem; como a
Maat da sociedade, como a boa governanga e a justica; como a Maat da boa
compreensdo da realidade ordenada, como verdade 1731

O significado césmico predomina no seguinte Texto das Piramides:

N. sai da Ilha da Chama
Depois de colocar a verdade no lugar do erro 261

O Farao, em seu papel de deus-criador, emerge da Ilha da Chama, que na
teologia de Heliopolis corresponde a Primeira Colina. “Verdade’e ‘erro’ seriam
aqui mais claramente traduzidos como ordem e desordem (ou caos). Em outro
Texto das Piramides, o Fara6 falecido espera ver a si mesmo “sobre o trono da
‘Verdade que faz vivo™ AZZL Neste trecho, o significado de Maat como uma
ordem resultante se mistura com a propria for¢a ordenadora. E o significado
politico domina o seguinte trecho:

N. destréi a batalha; ele pune a revolta;

N. se langa como o protetor da verdade; ele a traz, pois ela estd com ele 1781

Aqui Maat ¢ a forga politica que estabelece a paz acaba com a desordem de
revoltas, e protege a ordem reta ou justa. Estas func¢des, entretanto, sdo
inseparaveis da defesa da verdade no sentido religioso, como revelada em uma
inscri¢do de Tutankhamen se referindo a aboli¢do da heresia de Amarna:

Sua Majestade afastou a desordem [ou falsidade] das Duas Terras,

De modo que a ordem [ou verdade, maat] fosse novamente colocada em seu
lugar;

Ele fez da desordem [falsidade] uma abominagdo na terra

Como no “primeiro tempo” [criagao] AT9%



Arecriagdo da ordem impoluta da criagdo que € a fungdo de todos os Faraos
assume um carater especial, pois nesta ocasido se trata de uma restauragdo
politica apos o interlidio de Aton. Com as ultimas duas passagens estamos
proximos do dualismo imanente ao mundo dos persas, a Verdade e a Mentira;
podemos vislumbrar 0 momento em que uma concepgdo dualistica do cosmos e
da sociedade seria formada, a nao ser que fosse equilibrada pela f¢ em um deus
supremo.

A Maat do deus que estd presente no Farad, finalmente, precisa ser
transformada em uma ordem efetiva da sociedade através da administragido
real. Enquanto uma descricdo da administragdo egipcia e de seu
desenvolvimento ndo seria adequada para o nosso estudo, algumas caracteristicas
serio listadas mesmo assim 80 Os primordios foram de simplicidade
patriarcal, com os parentes do Fara6, assim como os parentes de reis anteriores,
servindo em diversas capacidades, tanto quanto o pessoal disponivel permitisse,
de modo a espalhar a substincia real por toda a sociedade. A administragdo foi
racionalizada e centralizada na Dinastia IV com o estabelecimento do vizirato,
um funcionario principal, como o chefe da burocracia. A transmissio da Maat
por parentes de sangue, que inicialmente eram os vizires, foi posteriormente
abandonada. Mesmo sob a administragdo racionalizada permaneceu, entretanto,
uma fluidez de jurisdi¢des, com conflitos inevitiveis, pois a Maat era concebida
como estando inteiramente presente em todos os oficiais que obedeciam ao rei.
O Egito nunca desenvolveu uma organizagdo racional de postos comparavel a de
Roma. Além destes comentarios gerais, vamos limitar a nossa analise a
transmissdo da Maat do Farad para o vizr, ja que a transmissdo posterior para as
camadas mais baixas da burocracia seguia os mesmos principios.

O significado da transmissdo pode ser estudado na autobiografia de Rekhmire,
o vizir de Thutmose III. O funcionario nos d4 um relato orgulhoso e detalhado de
sua posse:

Eu era um nobre, segundo apos o rei ... . Foi a primeira ocasido em que fui
convocado. Todos os meus irmaos estavam na sala exterior. Eu entrei ... vestido
em fino linho ... . eu alcancei a porta do palacio. Os cortesdos se inclinaram, ¢ eu
encontrei 0 mestre de cerimonias abrindo caminho para mim.

Depois de descrever o cendrio da cena, ele descreve o primeiro efeito da
Maat em sua pessoa:

Minhas habilidades ndo eram mais como tinham sido: minha natureza tinha
sido alterada de ontem para hoje, desde que eu vesti as insignias [do vizir] do
Profeta da Maat.



O Fara6 exprime o seu prazer ao ver uma pessoa com a qual seu coragao se
sente em simpatia, ¢ descreve a regra da transmissdo:

Que tu possa agir em conformidade com o que eu disser!
Entdo a Maat vai ocupar o seu lugar adequado.

O relato termina com as conseqiiéncias da conformidade, como manifestada
na conduta oficial do vizir:

Eu agi em conformidade com o que ele ordenou ... . Eu ergui a maat [justiga]
até as alturas dos céus; eu fiz sua beleza circular por toda a terra ... . Quanto eu
julguei o queixoso, eu ndo era parcial. Eu ndo voltei minha face em busca de
recompensas. Eu ndo exibia raiva a um queixoso, nem o afastava de mim, mas o

tolerei em seu momento de ira. Eu salvei os timidos dos violentos... . 1811

A maat do cosmos circula assim desde o deus, através do Farad e de seus
administradores, até o mais humilde e timido queixoso na corte.

§ 3. ADINAMICA DA EXPERIENCIA

A segdo precedente lidou com a forma da cultura politica egipcia; a se¢do
atual lidara com a sua corrosdo pelas experiéncias diferenciadoras.

A forma e a corrosdo podem ser claramente identificadas como problemas,
mas ¢ dificil, ou mesmo impossivel, separa-las no processo histérico. A criagio e
a corrosdo ndo podem ser atribuidas a periodos sucessivos, e ¢ questionavel se,
em qualquer momento, existiu uma forma intocada pelo fermento das
experiéncias diferenciadoras, pois as tendéncias corrosivas podem ser
discernidas nos proprios atos da unificagdo egipcia, como por exemplo na
Teologia de Ménfis. Além disso, estas tendéncias nunca romperam a forma de
maneira que possamos falar de uma revolugdo genuina, pois mesmo no apice da
crise politica, quando a desilusdo era tdo profunda quanto a revelada na Cangdo
do Harpista, os contemporaneos atribuiam os males da época a queda da ordem
faradnica, e esperavam o resgate através de seu re-estabelecimento. As fontes
analisadas na presente se¢do, portanto, lidam com a propria forma assim como
com a corrosdo. Através delas, a nossa compreensido desta forma como algo



repleto de possibilidades evolucionarias e a0 mesmo tempo magnificamente
resistente a um renascimento que significaria a sua extingdo sera aprimorada.

1. O Tipo Egipcio de Diferenciagio

Uma forma viva deste tipo deve ser tratada com cuidado. Do ponto de vista do
presente podemos discernir, nas fontes egipcias, as sementes que poderiam ter se
tornado conquistas semelhantes as de Israel e da Hélade. Entretanto, como a
promessa ndo deu fruto, ndo hd nenhuma serventia cientifica em se considerar a
promessa como parte da semente — como ocorreu no caso de alguns egiptologos
entusiasmados com um viés progressivista. Para ficarmos seguros dos limites do
que ¢ cientificamente permissivel, ¢ necessario, portanto, esclarecer a estrutura
da simbolizagdo egipcia; devemos penetrar no segredo de uma forma intelectual
que mantém sua vida exuberante tio rigidamente confinada as suas fronteiras. O
trabalho pode ser iniciado com a explicagdo dos tipos e graus de diferenciagio
que ndo sdo encontrados na civilizagdo egipcia.

Uma ilustragdo adequada dos limites da diferenciagdo egipcia ¢ fornecida
pelas cosmogonias, quando comparadas com a especulagdo jonica. Nos varios
centros de cultos egipcios, um nimero consideravel de deuses-criadores
diferentes era adorado. Em Helidpolis, o deus-criador era Re ou Atum, o poder
do sol ao meio-dia e a tarde; em Ménfis, era Ptah, o poder da terra; em
Elefantina, era Khnum, um deus enigmatico que feztodas as criaturas numa roda
de oleiro; em Tebas, era Amon, o poder oculto do vento. Quando examinamos
esta lista de poderes elementares criativos — a terra, o vento, o sol — somos
levados a recordar a tentativa dos filosofos jonicos de descobrir a origem do ser
na agua, no ar, ou no fogo. Evidentemente, egipcios e jonicos estavam
perseguindo o mesmo tipo de atividade intelectual. Nos dois casos o homem
buscava a origem do mundo que o cercava no tempo ¢ no espago, ¢ encontrou a
resposta em um elemento cuja presenga criativa constante sugeria uma
criatividade primordial.

Além deste ponto, porém, as duas empreitadas ndo sdo nem similares nem
paralelas. Elas ndo sdo similares porque as respostas, apesar de possuirem uma
substdncia comum, assumem formas muito diferentes. No Egito a resposta ¢ um
mito cosmogodnico, uma estoria da criagdo, ou, para ser mais exato, da
ordenagdo do mundo, por um deus; na Hélade, ¢ uma especulagdo sobre o
principio, a arché, do ser. Além disso, as diferengas na forma ndo sdo paralelas,
pois ao fundo da especulagdo jonica, podemos sentir o pensamento cosmogonico
da qual ela deriva. A especulagdo jonica e o mito cosmogonico se relacionam
historicamente na medida em que a primeira deriva do segundo através da



diferenciacdo da experiéncia e dos simbolos. O mito cosmogonico ¢ uma forma
mais antiga e mas compacta de expressar a ordem do ser, e deste mito a
especulagdo jonica diferenciou a idéia de um ser e de um devir que ndo estd
aberto aos deuses, ¢ que por causa deste isolamento requer uma interpretagdo
em termos de for¢as imanentes. Este ato de diferencia¢do, no qual um mundo
com uma ordem imanente do ser ¢ criado pelo filosofo, ¢ claramente uma
conquista helénica; nada parecido ocorreu no Egito.

Os limites do mito egipcio sdo assim claros. Mesmo assim, hoje em dia ndo ¢
mais possivel considerar o mito como ndo tendo nenhuma outra fungdo na
histéria da humanidade além de fornecer um estagio na dire¢do de formas mais
racionais de simbolizagdo; e da mesma forma, ndo faz mas sentido buscar o
significado do mito em suas antecipagdes parciais de conquistas futuras. Temos
que reconhecer que o mito tem uma vida e uma virtude proprias. Enquanto o
pensamento egipcio ndo avangou do mito para a especulagdo, ele ndo ¢
totalmente carente de verdade, ou de movimento intelectual. E a propria
comparagdo que revela os limites do mito também aponta para a fonte de sua
forga. Pois o fato de que a especulagdo sobre o ser se diferenciou do complexo
maior de cosmogonias sugere que o mito ¢ muito mais rico em conteudo do que
qualquer das simbolizagdes parciais que dele derivam. Este conteido mais rico
pode ser subdividido em duas classes: o mito, em primeiro lugar, contém os
diversos blocos experienciais que se separam no decorrer da diferenciagao; e,
em segundo lugar, contém uma experiéncia que funde os blocos em um todo
vivo. Este fator unificante nas cosmogonias egipcias ¢ a experiéncia da
consubstancialidade 1821

Da interagdo destas diversas partes do mito resulta o seu sabor peculiar de
compactagdo. Os ‘elementos’ previamente mencionados, por exemplo, ndo sdo
discernidos como substincias, como o material do qual o mundo no sentido
imanente ¢ feito, mas sim vistos como forgas criativas em suas manifestagdes
cosmicas mais impressionantes — no sol, na terra, no vento. Além disso, os deuses
sdo reconhecidos como manifestados nos mesmos fenémenos cosmicos. E a
forma pela qual os deuses estdo presentes resiste a qualquer descri¢ao em termos
gregos ou modernos. Ndo se pode falar com propriedade de sua imanéncia ao
mundo, pois ‘imanéncia’ pressupde uma compreensio de ‘transcendéncia’ que
ainda ndo havia sido alcangada, apesar de que ¢ fato que uma experiéncia de
manifestagdo divina pode levar a uma compreensdo final da transcendéncia
divina. O mito em sua forma compacta contém assim tanto o bloco experiencial
que seria desenvolvido pelos jonicos e seus sucessores em uma metafisica do ser
imanente ao mundo, e o outro bloco, ignorado nesta especulagdo, que se
desenvolveria na fé em um ser transcendente a0 mundo.



Em uma compactagdo que resiste a tradugdo em um vocabulario moderno,
podendo apenas ser dissecada por este vocabulario, 0 mito mantém unidos os
blocos que na historia subseqiiente ndo apenas serdo distinguidos, mas
apresentardo uma tendéncia centrifuga. Se seguirmos as duas linhas de
diferenciagdo que emergem do mito, se considerarmos que elas serdo levadas
até os extremos de uma fé radical em outro mundo e de uma metafisica
agnostica, e se contemplarmos a desordem inevitivel que resulta na alma do
homem ¢ da sociedade ao final deste processo, os méritos relativos da
compactagdo ¢ da diferenciagdo serdo vistos com outros olhos. A diferenciagao,
somos forgados a admitir, ndo ¢ um bem puro; ela ¢ carregada dos riscos de uma
dissociagdo radical dos blocos experienciais unificados pelo mito, assim como da
perda da experiéncia da consubstancialidade, ao longo do processo. A virtude do
mito cosmogonico, por sua vez, ¢ baseada em sua compactagdo: ele nasce em
uma compreensio integral da ordem do ser, fornece os simbolos que expressam
adequadamente uma diversidade equilibrada de experiéncias, e ¢ uma forca
viva, que preserva a ordem equilibrada na alma dos crentes.

O fardo destas virtudes ¢ carregado pela experiéncia da consubstancialidade.
Ela ¢, na economia do mito, mais do que uma jung¢do mecanica que unifica os
diversos blocos experienciais, e sim um principio que estabelece a ordem entre
os reinos do ser. A comunidade do ser, é claro, é vivenciada como uma
comunidade de substincia; mas ¢ a substdncia divina que se manifesta no mundo,
e ndo a substincia cosmica que se manifesta nos deuses. Os parceiros na
comunidade do ser sdo ligados entre si por uma ordem dindmica na medida em
que a substancia divina permeia 0 mundo, a sociedade, e 0 homem, ao invés da
substincia humana ou social permear o mundo ¢ os deuses. A ordem da
consubstancialidade ¢ portanto hierarquica; o fluxo de substincia corre desde o
divino até as existéncias mundana, social, € humana.

A luz desta analise seré possivel agora caracterizar a natureza e a dire¢io das
diferenciagdes que realmente ocorreram na forma mitica egipcia. A
diferenciag@o ndo correu na dire¢do da especulagdo jonica, ou na dire¢do de
uma abertura genuina da alma para o ser transcendente; ela ¢ mais uma
exploragio especulativa dentro dos limites da consubstancialidade. A natureza da
substdncia divina que se manifesta nos degraus existencialmente inferiores do ser
se torna objeto de investigagdo, e a exploragdo leva — somos inclinados a dizer,
inevitavelmente — a uma determinagdo desta substincia como sendo ‘uma’e
‘espiritual’. Considerando este resultado, ¢ razoavel falar de uma evolugdo
egipcia na dire¢do do monoteismo, pelo menos se ficarmos atentos para o fato de
que o pluralismo das manifestagdes divinas no mundo nunca foi realmente
rompida ali por uma experiéncia de transcendéncia.



Alguns trechos dos Hinos de Amon da Dinastia XIX ilustrardo a natureza e os
limites do desenvolvimento. 483t Em primeiro lugar, o deus tnico ¢ desconhecido
porque ele surgiu no principio, sozinho, sem testemunhas:

O primeiro a surgir no inicio dos tempos,

Amon, que veio a ser no principio,

De modo que sua natureza misteriosa ¢ desconhecida ...

Fazendo seu proprio ovo, um demonio de nascimento misterioso,

Que criou sua propria beleza,

O deus divino que veio a ser por si mesmo.

Todos os outros deuses vieram a ser apos ele ter comegado a simesmo.

O deus, além disso, permanece sendo um deus oculto e invisivel, cujo nome é
desconhecido:

Um é Amon se ocultando deles,

Se escondendo dos outros deuses ... .

Ele é distante do céu, ele esta ausente do submundo,

De modo que nenhum deus conhece sua verdadeira forma.
Sua imagem ndo se dispde em textos.

Ninguém da testemunho dele
Ele ¢ muito misterioso para que sua majestade possa ser contemplada,
Ele ¢ muito grande para que os homens perguntem sobre ele,

Muito poderoso para ser conhecido.

Ao pronunciar seu misterioso nome, deliberadamente ou néo,
Qualquer um cai instantaneamente em uma morte violenta.

O deus de forma misteriosa mesmo assim ¢ um deus de muitas formas:

Misterioso de forma, brilhante de aparéncia,
O deus maravilhoso de muitas formas.
Todos os outros deuses se gabam dele,

Para glorificar a si proprios por sua beleza,
De acordo com sua divindade.

A participagdo de todos os outros deuses na substincia do deus unico,
entretanto, ¢ hierarquicamente restrita através de uma concepgdo trinitiria
peculiar da divindade mais alta:

Todos os deuses sdo trés: Amon, Re, ¢ Ptah,



E ndo ha ninguém que seja segundo a eles.

“Oculto” [amen] é seu nome como Amon, ele ¢ Re em seu rosto, e seu corpo
¢ Ptah.

Suas cidades estdo na terra, e durardo para sempre:

Tebas, Heliopolis, e Ménfis, até a eternidade.

Em seu conjunto, os textos fornecem uma imagem relativamente clara da
situagdo intelectual. O movimento na dire¢do do monoteismo ¢ evidente, pela
clevagdo de um deus como o mais alto sobre todos os outros. Além disso, a
tentativa de definir a sua natureza como a de um ser antes do tempo e além do
espago do mundo, assim como a sua caracterizagdo como invisivel, sem forma,
e sem nome, revela a técnica tipica da theologia negativa ao limitar a natureza do
deus transcendente. Mesmo assim, o movimento de diferenciagdao nido rompe
com o politeismo; ele preserva a experiéncia de consubstancialidade intacta ao
interpretar os deuses manifestos no mundo como participantes de uma unica e
mais alta substancia divina.

De interesse particular ¢ o simbolo trinitario do ultimo trecho. £ um dos textos
sobre o qual um egiptdlogo ¢é ocasionalmente tentado a langar um olhar
especulativo como uma possivel antecipagdo da Trindade cristd. Qualquer
sugestdo deste tipo nos parece inadmissivel. O simbolo ¢ uma o6bvia obra de
construgdo politica, com o objetivo de permitir que as trés cidades rivais
participem como iguais da divindade exaltada do Amon de Tebas. Ndo ha
nenhum significado oculto no nimero trés; poderiam ter sido quatro ou cinco
deuses, se a situagdo politica assim necessitasse. Mesmo assim, o simbolo
desperta grande interesse por aspectos menos Obvios. Em primeiro lugar, ele
fornece um apoio decisivo a nossa tese de que o desenvolvimento monoteistico
egipcio ndo ¢ motivado por uma experiéncia genuina de transcendéncia. A suave
despreocupagdo com o conflito entre a especulagdo politica trinitiria e a
exaltagdo do deus tnico e invisivel seria impossivel se qualquer conflito desta
natureza fosse vivenciado de fato. Tal tolerdncia pressupde que os dois tipos de
especulagdo eram interpretados como pertencentes a amplitude de compactagio
mitica. O trecho é também de interesse ao mostrar que dentro dos limites do mito
varias técnicas de especulagdo estavam disponiveis. O simbolo trinitario, por um
lado, inclui os dois outros deuses na exaltagdo do Amon invisivel e oculto; por
outro lado, ele preserva as qualidades cosmicas manifestas dos trés deuses em
sua unidade. Enquanto o deus triuno é oculto, ele ¢ Amon, o Vento; quando ele
tem um rosto, uma aparéncia, ele é Re, o Sol; quando ele tem um corpo, ele é
Ptah, a Terra. Nesta construgdo de um deus supremo, ao lado do qual ndo ha
nenhum segundo lugar, o deus tUnico tem trés aspectos cosmicos; mas
precisamente por ser o portador dos trés aspectos, ele ndo ¢ idéntico a nenhum
deles isoladamente. Se traduzissemos o mito em linguagem teologica, diriamos



que a natureza do deus uno pode ser definida analogicamente por predicados do
ser imanente. O deus ¢, e ndo ¢, 0 Vento, o Sol, e a Terra. Apenas na exaltagio de
Amon os hinos empregam a técnica da theologia negativa; na especulagio
trinitaria eles empregam a técnica da analogia entis.

Os resultados da analise, validos para o problema geral da diferenciacio
dentro da forma cosmoldgica egipcia, podem agora se aplicados a Teologia de
Meénfis.

2. ATeologia de Ménfis.

A Teologia de Ménfis foi preservada como uma inscrigao do reino de Shabaka,
o rei etiope que fundou a Dinastia XXV em 712 a.C. A data de sua composigao,
porém, é muito anterior, provavelmente tdo antiga quanto a unificagdo do Egito
na Dinastia I, ca. 3100 a.C. O titulo da inscri¢do ¢ basicamente uma convengio; a
caracterizagdo como uma teologia certamente ¢ inadequada. Em relagdo ao seu
contetido, encontraremos a mesma complexidade do Enuma elish babilonico,
pois ela ¢ a0 mesmo tempo uma cosmogonia, uma teogonia, e um mito politico,
com os eventos politicos fornecendo a razio da composi¢do, assim como a chave
para a sua compreensdo. Em relagdo a sua forma, diversos artificios literarios
sdo empregados. Encontramos historias miticas, encenag¢des de mistérios, trechos
de construgdo especulativa, ¢ entre elas at¢ mesmo um estranho relato
epistemoldgico da formagdo dos simbolos sobre a base da experiéncia sensorial.
Se o conjunto destes pedagos possuiu qualquer forma literaria, ela nao pode mais
ser claramente discernida, pois boa parte, especialmente no meio do texto, foi
danificada. Mesmo assim, as subdivisdes reconheciveis sio claramente partes de
uma composi¢do com o objetivo de justificar a fundagido de Ménfis como o novo
centro de um Egito unificado 341

Para os propésitos de nossa andlise vamos distinguir trés linhas de
argumentacdo na Teologia de Ménfis. Elas lidam com (1) a unificagdo do Egito;
(2) o estabelecimento de Ménfis como o centro do novo mundo politico; e (3) a
especulagdo teologica que confere a Ménfis sua superioridade sobre todos os
outros centros de culto egipcios, especialmente sobre Heliopolis. No proprio texto,
porém, as trés linhas sio de dificil separagdo. Mesmo onde um dos argumentos
apresenta um predominio claro, como por exemplo na se¢do sobre a
especulagdo teologica, os outros temas continuam presentes em uma forma
atenuada, de modo que o contexto politico nunca estd ausente. Além disso, a
distingdo ndo consegue reproduzir a compactagdo de pensamento que se deve a
experiéncia da consubstancialidade. Pois nas imagens do texto os eventos
politicos sio ao mesmo tempo um drama divino-cosmico; e esta unidade



substancial dos eventos nos diversos niveis de existéncia ndo pode ser
comunicada através de qualquer analise; precisamos deixar que o texto fale por
si:

... Ptah, ou seja, esta terra, nomeada com o Grande Nome de Ta Tjenen ...
Ele que unificou esta terra apareceu como o Rei do Alto Egito e como o Rei
do Baixo Egito.-\'ﬁl

Os fragmentos sugerem o significado do grande evento. O nome de Ptah ¢ Ta
Tjenen, ou seja, a ‘Terra Erguida’. O nome fazreferéncia a crenga cosmogonica
de que o mundo comega com a emergéncia de uma massa de terra, a Colina
Primeva, a partir das dguas do caos. A terra da criagdo original é o proprio Egito;
e através da identificagdo mitica, este Egito ¢ o deus Ptah. A terra, além disso, se
torna uma s6 com o aparecimento do rei conquistador, que em virtude deste ato
se torna Ptah, a Terra Erguida do Egito. De fato, ao longo da histéria egipcia, o
hierdglifo que designa a ‘colina primeva’também significa o ‘aparecimento em
gloria’, especialmente do Farad quando ele ascende ao trono. As referéncias a
‘terra’, finalmente, estdo provavelmente carregadas de alusdes a terra arrancada
aos pantanos por Menes para a construgido de Ménfis e do Templo de Ptah, assim
como a ‘Grande Terra’, ou seja, a provincia de This da qual vieram os
conquistadores. A criagdo e a unificagdo, o mundo e o Egito, o deus e o rei, o
deus e a terra, o rei e a terra se fundem assim em um drama mitico da ordem
que emerge do caos, um drama que se reflete em todos os reinos do ser. O
drama, com seus significados estreitamente associados, deve ser mantido em
mente durante a andlise seguinte.

Sobre a unificagdo e o estabelecimento de Ménfis como o novo centro
poderemos ser breve, pois nenhum problema de diferenciagéo se apresenta.

A historia e justificativa da conquista é apresentada em uma histéria mitica,
com passagens dramaticas misturadas (Se¢do II). O deus-terra Geb arbitra a
disputa entre Seth, seu filho mais jovem, e Hoérus, o filho de seu primogénito
Osiris, sobre o governo do Egito. Seth recebe o Alto Egito, Horus recebe o Baixo
Egito. Pensando melhor, Geb revoga sua decisdo e concede o governo de todo o
Egito a Horus, o filho de seu primogénito, como o herdeiro legitimo. A intengdo
politica do mito ¢ evidente: o Egito ¢ originalmente uma terra sob governo divino;
uma dissensdo dinastica entre os deuses separou as duas partes do pais; uma
resolugdo divina restaura a unidade sob um tnico herdeiro. Dai, o conquistador é
o Horus, que assume a sua heranga legitima de acordo com o decreto divino.
Com sua vitoria, a dissensio entre Seth e Horus é resolvida. Como um sinal da
nova harmonia, as duas plantas simbolicas das Duas Terras sdo plantadas aos



portdes do templo de Ptah em Ménfis. E o nome deste templo é: ‘A Balanga das
Duas Terras na qual o Alto Egito e o Baixo Egito foram pesados’.

Afundagao de Ménfis como o novo centro ¢ justificada por um drama no qual
o corpo de Osiris ¢ transferido até a nova capital (Se¢do VI). O significado da
transferéncia ¢ oferecido no trecho:

Entdo Osiris se tornou a terra no Castelo Real, no lado norte desta terra que ele
tinha alcangado. Seu filho Horus apareceu como o rei do Alto Egito e como o rei
do Baixo Egito nos bragos de seu pai Osiris, na presen¢a dos deuses que la
estavam antes dele e atras dele. {86}

Apesar de que as se¢des da Teologia de Ménfis discutidas acima ndo
apresentem nenhuma diferenciagdo digna de nota, elas tem uma relagdo com a
especulagdo teoldgica da Se¢do V em diversos aspectos. Em primeiro lugar, elas
estabelecem o contexto ao qual a especulagdo pertence, e revelam a motivagio
politica além de qualquer divida. Em segundo lugar, com a riqueza de seu mito
politeistico, elas arrefecem qualquer tentativa de se exagerar as tendéncias
‘monoteisticas’da Se¢do V. E, em terceiro lugar, com a livre adaptagdo do mito
aos propositos politicos, elas revelam a amplitude de movimentos disponivel a
criagdo mitica naquele momento. Se esta amplitude geral for tomada em
consideragdo, a especulagdo da Secdo V perde muito do carater extraordinario
que ela apresenta se considerada independentemente.

A especulagido teologica, a qual voltamos agora, ¢ uma manipulagdo livre das
cosmogonias ¢ teogonias pré-existentes, com o objetivo de elevar o Ptah de
Meénfis at¢ o degrau mais elevado entre os deuses egipcios. Os elementos
utilizados sao (1) um mito do deus-sol que emerge do caos como o criador, e (2)
um mito dos deuses criados pelo deus-sol. O primeiro mito estd mais bem
preservado em uma versdo que designa a ascensdo de Atum para fora do caos a
Hermopolis. O caos consiste de oito deuses: as aguas primevas e o céu sobre elas,
o sem limites e o sem forma, a escuriddo e a obscuridade, o oculto e o escondido.
Desta Ogddade primeva emerge Atum. De acordo com o segundo mito, ¢ Atum
quem cria os oito deuses da ordem celestial e terrestre; junto com Atum, os oito
formam a Enéade. Com os dois mitos da Ogdoéade e de Enéade como sua base,
os autores da Teologia de Ménfis tinham que elaborar Ptah como sendo superior
ao deus-criador Atum. Dentro do estilo do mito, o problema tinha que ser
solucionado ao se colocar Ptah antes de Atum no processo de criagdo, ou seja, ao
identifica-lo com os deuses da Ogdoade. Ele é:

Ptah-Nun, o pai que gerou Atum;
Ptah Naunet, a mae que gerou Atum;



Ptah ... que deu a luz os deuses.

Através da identificagdo com Ptah, porém, os deuses originais da Ogdoade se
tornaram virtualmente sem sentido. Ao invés do caos, existe agora no principio
um deus que cria o mundo a partir do nada.

Os autores aparentemente estavam conscientes do problema de uma criagdo
ex nihilo, pois eles visivelmente se esforgaram, contra o empecilho das imagens
visuais, para entender o processo como sendo espiritual. O trabalho de criagdo
tinha que comegar com Atum, o lider da Enéade. A criagdo do deus-criador
anterior pelo novo deus-criador é apresentada nos seguintes termos:

[Algo] -na-forma-de-Atum veio a ser, no coragdo, e se tornou, na lingua [de
tah].

O tosco ‘algo-na-forma-de’ seria mais bem traduzido pelo grego eidos, ou
pelo nosso moderno idéia. O mundo se origina como uma idéia na mente (o
coragdo) e através do comando (a lingua) do deus. Mas o mundo que vem a ser
ndo ¢ o mundo de Génesis 1 com sua ontologia sobria e sistematica: o universo
inorganico (1-11), a vida vegetativa (12), a vida animal (20-25), o homem (26-
27): ele ¢ o mundo egipcio que ¢ ‘repleto de deuses’, e a sua criagdo comeca
com as forgas divinas e cosmicas tradicionais, com Atum e sua Enéade. Ptah
ainda ndo ¢ o deus transcendente, mas apenas uma extrapolagao especulativa
dentro dos limites do mito. O significado do processo como sendo ‘espiritual’deve
ainda ser ponderado por uma reflexdo sobre o ‘cora¢do’e a ‘lingua’do deus. Os
dois 6rgdos que o deus utiliza na produgdo da idéia sdo os sitios orgdnicos de
qualidades divinas e reais conhecidas por outras fontes. O ‘comando’ou ‘frase de
autoridade’ (Hu), e o ‘conhecimento’ ou ‘percepgao’(Sia), sdo atributos do deus-
sol Re, assim como do Farao. Um Texto das Piramides diz:

O Grande [Re] se ergue no interior de sua capela,
E coloca no chio a sua dignidade por N,
Depois que N. assumiu o comando [Hu] e apanhou o conhecimento [Sia].{87}

Assim, a ‘espiritualizagdo’do deus ¢ inseparavel daquela do rei. Ndo podemos
esquecer em nenhum momento que em virtude da experiéncia da
consubstancialidade, a ‘teologia’desta se¢io ¢ ao mesmo tempo uma ‘politica’. A
criagdo do mundo como uma ‘idéia’ divina € consubstancial com a cria¢do do
Egito como a ‘idéia’real do conquistador. E podemos inclusive dizer que a criagdo
do Egito a partir do nada, como uma idéia no coragio e na lingua do conquistador



real, ¢ a experiéncia que afrouxa os materiais miticos e leva a liberdade
consciente da especulagio teologica propriamente dita.

A constatagdo de uma nova liberdade, de uma aventura consciente em
teologizagdo, ndo ¢ arbitraria, e encontra apoio no proprio texto. Pois o relato do
primeiro ato criativo ¢ seguido de um ‘ensinamento’ ou ‘doutrina’ epistemologica
que parece ser uma nota de rodapé do autor que deseja justificar sua construgio
extraordinaria. Outros deuses, como Atum, podem ter criado fisicamente; Ptah
criou com o coragdo e a lingua, ¢ isto lhe da a sua superioridade:

Acontece que o coragdo e a lingua prevaleceram sobre todos os outros
membros do corpo, considerando,

Que o coragdo esta em todos os corpos, ¢ a lingua estd em todas as bocas,

De todos os deuses, todos os homens, todo o gado, todas as coisas que
rastejam, ¢ tudo o que vive;

[Ptah prevalece] ao pensar [como o coragdo] e ao comandar [como a lingua]
tudo o que ele deseja.

Avisdo dos olhos, a audigdo dos ouvidos, a respira¢do do nariz,

Todos levam ao coragdo. Ele [0 coragdo] traz todos os pensamentos a tona,

E a lingua anuncia o que o coragao pensa.

Assim sdo feitas todas as obras e todas as artes, a ac¢do dos bragos, o
movimento das pernas, e a a¢do de todos os outros membros, de acordo com o
comando que o coragdo pensa, que procede da lingua, e que faza dignidade [ou
esséncia, valor] de tudo. {88}

O texto contém uma antropologia filosofica condensada. O pensamento e a
vontade do homem sio formados pela observagdo da situagdo. A vontade ¢ entdo
transformada em ag¢do planejada e no significado dos artefatos. E ja que, em
virtude da consubstancialidade, a teoria também se aplica ao deus, as esséncias
de todas as coisas (sua dignidade, seu valor) sdo encarnagdes do pensamento
divino de acordo com a vontade do deus. A importincia dos trechos é tamanha
que ndo pode ser exagerada, pois elas mostram qudo longe a diferenciagdo na
direg¢do da antropologia ¢ da metafisica pode avangar sem romper a forma
cosmologica. Os homens que podiam incluir em seu mito da criagdo tais ‘notas
de rodapé’, relatando os principios utilizados em sua construgdo, seguramente
tinham uma atitude mental bem relaxada em relagdo ao produto de seu trabalho.
A Teologia de Ménfis ¢ um documento raro, talvez unico, na medida em que cla
atesta com autenticidade o grau de consciéncia racional que pode acompanhar a
criagdo de um mito em 3000 a.C.

O climax da especulagdo ¢ a elevagdo de Ptah sobre Atum. O nome Atum
significa ‘tudo’ e significa ‘nada’; ele ¢ o ‘tudo’ em sua totalidade antes de seu
desvelamento na ordem do mundod82t Em razio de sua posi¢cdo entre os
deuses, ele tem o titulo de ‘O Grande’. Ptah agora ¢ concebido como o criador de



Atum e da Enéade, e em razio de sua posi¢do ele recebe o titulo de ‘O Poderoso
Grande’. Deste ‘Poderoso Grande’deus-criador, portanto, ¢ emanada a ordem do
mundo, evocada em todas as suas camadas pela ‘palavra’que flui do coragdo e
da lingua do deus. Ele primeiro cria os deuses, depois os espiritos, macho e
fémea, que fornecem ‘alento’, e finalmente a ordem do homem:

Ajustiga foi dispensada aquele que faz o que ¢ reto,
Alinjustiga, aquele que fazo que ¢ errado.

Avida foi dada aquele que ¢ pacifico,

E a morte ao criminoso.

Tendo completado seu servigo, o deus pode descansar:

E assim Ptah ficou satisfeito, depois de fazer todas
As coisas e todas as palavras do deus.

Ao contemplar a sua criagdo, Ptah vé que ele criou os deuses, as cidades, e os
distritos do Egito. Em particular, ele colocou os deuses em seus templos,
estabeleceu suas oferendas, e deu a cada deus um corpo de madeira, ou pedra,
ou argila, de modo que seus coragdes fossem satisfeitos. O sucesso da criagdo se
torna aparente quando todos os deuses e seus espiritos se reinem em torno de
Ptah, ‘contentes, pois associados ao Senhor das Duas Terras’. Esta tltima linha da
especulagdo leva o mito da criagdo de volta ao seu motivo politico, ou seja, a
unificagdo do Egito.

A criagdo do mundo pela palavra de Ptah levou Breasted a pensar no verbo
divino que criou o mundo em Génesis, e da especulagdo de Sdo Jodo sobre o
Logos. Desde entdo, a Teologia de Ménfis permaneceu motivo de orgulho para os
cgiptologos. 901 o pensamento egipcio, dizem eles, se mostra desde o principio
no mesmo nivel espiritual e moral dos hebreus e de Sdo Jodo; e em sua busca por
um primeiro principio de ordem, assim como pela descoberta do principio em
uma inteligéncia divina criativa, ele se coloca no nivel intelectual dos gregos.
Enquanto sem duvida ha um nucleo de verdade nestas afirmagdes, elas
necessitam de algumas qualificagdes criticas para se tornarem razoaveis; pois da
forma em que estdo, elas sio muito evidentemente defesas contra as nogdes
progressivistas da historia, na medida em que o seu argumento, em substincia, é
o seguinte: Qualquer um que ainda acredite que os primordios da civilizagdo
humana sdo ‘primitivos’, e que apenas em Israel e na Hélade chegamos a um
nivel de interesse real para 0 homem moderno, for¢osamente deve considerar as
conquistas presentes no documento mais antigo da histéria humana. Contra este




argumento, devemos insistir que ele s6 faz sentido se a idéia de um progresso em
relagdo a ‘doutrinas’ for aceita inicialmente. Se, entretanto, substituirmos o
principio do progresso na historia das idéias pelo principio da compactagio e
diferenciagdo em relagdo as experiéncias, ndo ha nada de extraordinario no
aparecimento de idéias e técnicas de pensamento particulares em uma
civilizagdo antiga. A especulagdo egipcia sobre o Logos ndo deve causar surpresa
alguma, ja que diferenciag¢des deste tipo sdo possiveis dentro de todas as formas
civilizacionais. Seria surpreendente apenas se houvesse ‘um homem enviado de
Deus, cujo nome era Jodo. Este veio como testemunha, a fim de dar testemunho
da luz, para que todos cressem por meio dele.’(Jodo 1:6-7). Pois isto ndo seria um
exemplo de especulagdo dentro da forma do mito, mas sim de uma ruptura com
a forma cosmologica e uma abertura da alma em dire¢do a transcendéncia. O
Logos da Teologia de Ménfis criou um mundo que era consubstancial com o
Egito; mas o Logos de Jodo criou um mundo com uma humanidade
imediatamente sob Deus. O Logos Joanino teria destruido a mediagao faradnica;
ele ndo teria unificado e fundado o Egito, e sim destruido a sua ordem. Breasted,
podemos dizer, viu corretamente as especulagdes paralelas ao nivel de ‘doutrina’,
mas como a vida ndo ¢ uma questdo de doutrina, estas especulagdes ndo afetam
a forma, ou esséncia, de uma civilizagdo. No que diz respeito as experiéncias de
ordem, o paralelo ndo pode ser sustentado.

3. Aresposta a desordem

A construgido impressionante da Teologia de Ménfis — Um Deus, Um Mundo,
Um Egito — revela a criagdo da ordem faradnica como a sintonia de uma
sociedade com o ser divino. Quando o império se desintegrou institucionalmente
ao final da Dinastia VI, os horrores da situagdo social subseqiiente poderiam
muito bem ter fornecido razdes para a reconsideragdo dos méritos da ordem
derrubada, assim como do deus que tinha sido o seu avalista. Era um periodo de
formagdo de novos lagos sociais, da organizagdo de uma nova comunidade, e da
peticdo aos deuses para que fornecessem esta comunidade com um significado
sacro. Das profundezas do desespero poderia ter surgido uma alma purificada de
ilusdes sobre o mundo e disposta a enfrentar a iniqiiidade com a forg¢a que surge
da fé em um deus transcendente ao mundo. Um homem novo, guiado pelo deus
que ndo se manifestava em lugar algum exceto no movimento amoroso de sua
alma, poderia ter dado inicio ao trabalho de criar um governo que seria menos
baseado na divindade cosmica das instituicdes e mais na ordem presente nas
almas dos homens que ali vivessem.



Os potenciais da situagdo, entretanto, ndo se tornaram atuais sob o estresse dos
problemas egipcios. A ordem faradnica tinha caido fragorosamente, mas a fé
nela, como a verdade da existéncia humana, nunca foi abandonada, apesar das
tormentas do periodo. Enquanto as respostas dos homens a sua soliddo foram
muito variadas, elas tinham em comum uma orientagdo em dire¢do ao paraiso
perdido e que tinha que ser reconquistado. Os documentos literarios do periodo
que chegaram a nés contém expressdes de desordem, lamentagdes, reagdes
agnosticas ¢ hedonistas, expressdes de ceticismo e desespero até o ponto do
suicidio, ¢ esperangas de um Farad que restaurara o império até sua gloria
anterior. E uma literatura sempre fascinante, frequentemente profunda, e as
vezes grandiosa, mas que nunca revela uma personalidade religiosa que poderia
ter se tornado o centro de uma nova vida em comunidade além dos limites da

civilizagdo cosm o](’)gicaf{il

Da quantidade consideravel de textos literarios que chegaram até nds, um
breve texto merece nossa atengdo, porque ele mostra que as possibilidades
revolucionarias, mesmo que ndo tenham sido realizadas, foram pelo menos
concebidas pelos pensadores da época. E um texto tumular do Reino Médio,
datado de ca. 2000 a.C.; ndo se conhece nenhuma copia de outros pcn’odos.jﬂl

Na abertura do texto, o deus-sol recebe as almas dos mortos; elas sdo
liberadas das tormentas do mundo, e receberdo bem a mensagem que o deus
lhes traz Ele Ihes deseja paz E a paz que ele conquistou para si proprio quando,
através da criagdo, ele se libertou dos lagos da serpente da iniqiiidade. Quando
ele ainda estava nos lagos da serpente, o seu coragdo fez quatro boas agdes de
modo a refrear o mal; ele repete estas agcdes de modo que as almas dos mortos
possam participar de sua paz Os quatro atos sdo os seguintes:

Eu fiz os quatro ventos de modo que cada homem pudesse respirar como seu
semelhante em seu tempo. Este foi o primeiro ato.

Eu fiz a grande inundagdo de modo que o pobre pudesse ter direitos como o
grande homem. Este foi o segundo ato.

Eu fizcada homem como seu semelhante. Eu ndo ordenei que eles fizessem o
mal, foi o coragdo deles que violou o que eu havia dito. Este foi o terceiro ato.

Eu fizcom que seus coragdes deixassem de esquecer o ocidente, de modo que
as oferendas divinas fossem feitas aos deuses das provincias. Este foi o quarto
ato.

O texto ¢ um breve tratado sobre a origem do mal. O seu autor compreende a
criagdo como a conquista do mal através de uma ordem de ‘boas agdes’. A boa
ordem do mundo ¢ da sociedade ¢ arrancada da inigiiidade do caos pelo deus-
criador, e em sua bondade ¢ liberada para a existéncia. Se existe mal no mundo,



ele vem do coragdo do homem — um corag@o que viola as ordens do deus. Estas
sentengas compactas implicam tanto em um mito da Era de Ouro como em uma
teodicéia; e elas também implicam a esperanga para a restauragdo da boa
ordem quando o homem derrotar o caos que ha em seu coragdo e encontrar sua
paz na obediéncia dos comandos criativos do deus. O texto ¢ verdadeiramente
extraordinario, entretanto, por causa do contetido destes comandos: o deus criou
todos os homens como iguais; ele criou os ventos refrescantes e a inundagao do
Nilo para beneficio do pobre assim como do rico; ¢ ele colocou no coragdo de
todos os homens, da mesma forma, a preocupagdo sobre ‘o ocidente’, ou seja,
sobre sua morte, de modo que por suas oferendas eles tivessem livre acesso ao
além. Pela ordem divina, a sociedade se torna uma comunidade de iguais; a
desigualdade de posig¢do e riqueza ¢ o mal que procede do coragao do homem.

A idéia de uma comunidade de iguais ¢ muito distante do que vemos na
Teologia de Ménfis. Infelizmente, ¢ quase impossivel determinar o significado do
texto com mais detalhes. Os documentos literarios que sobreviveram, embora
numerosos, nio sio suficientes para a formagdo de uma imagem coerente da
historia intelectual egipcia. Portanto, ndo podemos colocar o texto em seu
contexto. Sera que estas idéias tém antecedentes? Serdo elas a obra de um
individuo isolado? Sio elas representativas de um grupo social, ou de uma regiao?
Nao existem respostas a estas questdes. Podemos apenas dizer o obvio: que a
conditio humana é aqui o centro organizador do pensamento, e nido o Farao com
seu Egito unificado. O homem que respira o ar e trabalha o solo, que vive e
morre, cujo coragdo anseia a pazmas peca em contendas, que ¢ homem perante
Deus como seu irmdo — tudo isso revela uma nova religiosidade da qual uma
comunidade de homens imediatamente sob Deus poderia ter surgido. Mas tanto
quanto sabemos, isso jamais ocorreu.

E possivel, mas ndo certo, que alguma luz sera langada neste texto a partir de
um poema mais elaborado do mesmo periodo que relata a ‘Discussio de um
Homem, Pensando no Suicidio, com sua Alma’423L

O homem esta entristecido com a miséria de seu tempo e deseja se livrar de
uma vida que se tornou sem sentido. Mas ele hesita antes do ato irrevogavel; sua
alma ndo concorda com sua vontade. Na discussdo entre 0 homem e sua alma,
os argumentos a favor e contra o suicidio sdo apresentados, até que a decisdo ¢é
alcangada e a alma concorda em acompanhar o homem para onde ele for.

Aalma discorda do homem, porque o ato de autodestrui¢do é impio e imoral.
A ordem dos deuses e a sabedoria dos sabios ndo permitem que o homem
encurte o seu periodo de vida. Contra os argumentos da alma, o homem alega
circunstincias excepcionais que justificariam uma violagdo da regra perante os
deuses. Além disso, de modo a satisfazer outras crengas aceitas, o homem



concorda em fazer preparativos para o enterro e para sacrificios, de modo que a
alma ndo seja prejudicada no além. A alma ndo esta satisfeita com esta proposta,
e levanta duvidas céticas sobre a eficacia destes preparativos para enfraquecer a
vontade do homem, as mesmas dividas que ja vimos na Cangdo do Harpista.
Mas o Homem se aproxima da crise, e a alma apela para o meio desesperado de
sugerir o suicidio moral como uma alternativa para o suicidio fisico. O homem
estd em angustia mortal, porque leva a vida a sério, porque ele ndo agiienta a
existéncia sem significado. Por que ndo deixar estas preocupagdes de lado? Por
que ndo simplesmente deixar de desesperar? O homem deve aproveitar os
prazeres do dia como vierem: ‘Persiga o dia feliz e esquega as preocupagdes!’
Assim termina a discussio com a alma. O homem se irrita com a vileza do
conselho; ele agora estd em paz consigo e apresenta os argumentos finais para a
sua decisio. Em quatro grandes séries de exclamagdes, ele alcanga o climax de
sua decisao em favor da morte.

A primeira série expressa o seu horror perante o conselho da alma. O mero
conceber desta idéia ja ¢ uma desgraca, e se ele seguisse o conselho, o seu nome
se tornaria podridao:

Veja, meu nome vai feder através de ti
Mais do que o fedor da bosta das aves
Nos dias de verdo, quando o céu ¢ quente.

Os recursos de sua alma estdo exauridos; nenhuma ajuda vira dali; agora ele
estd sozinho entre os horrores da época. O segundo grupo de exclamagdes
exprime o seu sentimento de estar perdido no impasse da solidao:

Com quem posso falar hoje?

Os meus semelhantes sdo maus;

Eu ndo amo meus amigos.

Com quem posso falar hoje?

Os rostos desapareceram:

Cada homem abaixa seu rosto ao ver seu semelhante.
Com quem posso falar hoje?

O homem devia inspirar a ira por seu carater malévolo,
Mas ele leva todos a rir, apesar da maldade de seu pecado.
Com quem posso falar hoje?

Nio ha nenhum justo;

Aterra esta nas maos daqueles que pecam.

Com quem posso falar hoje?

O pecado que aflige a terra

Ele ndo tem fim.



Em tal soliddo absoluta, no terceiro grupo de exclamagdes, 0 homem se volta
para a morte como a salvagdo do mal:

Amorte me encontra hoje

Como a recuperagdo de um doente,

Como a liberdade apés um quarto fechado.
A morte me encontra hoje

Como um céu que se desanuvia,

Como a luzque leva a lugares desconhecidos.
Amorte me encontra hoje,

Como a saudade de um homem por sua casa

Apbs muitos anos passados em cativeiro.

O grupo final revela o que o homem pode esperar no além:

Certamente, aquele que vive no além

Serd um deus vivo,

Punindo os pecados de quem os comete.
Certamente, aquele que vive no além

Se erguera na barca do sol

Levando os escolhidos até os templos
Certamente, aquele que vive no além

Sera um sabio, livre

Para falar com Re quando abrir a boca.

O texto ndo requer maiores explicagdes. Apenas alguns toques de
interpretagdo sdo necessarios. A primeira parte, a discussdo entre 0 homem e a
alma, ¢ uma introdu¢do. Parece um artificio literario para examinar os
argumentos da época referentes ao debate sobre o significado da vida. Os
argumentos individuais estdo presentes em outras fontes. Uma vez expostos, o
autor apresenta a sua propria posi¢do, sem qualquer debate posterior, nas trincas
da parte principal. Ele rejeita com veeméncia o niilismo da autodestruicdo
moral. O impasse que precede um suicidio é provocado pela impossibilidade de
uma vida espiritual ¢ moral em comunidade com outros 1244 Isto ndo ¢ uma
questdo de riscos e desconfortos inevitaveis em uma época de comogao social; é
uma questdo da desintegragdo moral de um povo com o qual alguém ¢ obrigado
a viver. A esséncia da miséria ¢ formulada na linha ‘Cada homem abaixa seu
rosto ao ver seu semelhante’. A comunidade do espirito (ou, como diriamos para
o Egito, a maat) foi destruida. O seu vizinho abaixa seu rosto para que vocé nido



veja em seus olhos o acordo que ele fez com o mal, e saiba que ele se tornou
conivente. O isolamento do homem espiritual entre seus contemporineos deixa a
morte aparecer como a amiga que abre o portdo da prisio da vida. Devemos
observar as metaforas da vida como uma doenga e¢ uma prisio — sdo as
metaforas que encontraremos posteriormente nos dialogos de Platdo. O ultimo
grupo de trincas da as razdes para o suicidio como a solugdo moral. Ndo ¢ a
simples fuga de uma situagdo insuportavel, mas sim o caminho para a redengéo.
No além, o homem serd um deus vivo que pode ajudar na reparagdo dos males
da sociedade ao punir os criminosos, re-estabelecer o culto e as oferendas nos
templos, e ser efetivamente ouvido pelo deus.

O poema cresce em significado se nos lembrarmos da experiéncia da
consubstancialidade. A era estd em alvorogo porque a mediagao da substancia
divina através do Fara¢ foi interrompida. Nesta situagdo o homem pode reforgar
a substdncia divina ao cometer suicidio e se unir aos deuses vivos que permitem
que sua substdncia permeie a sociedade mais eficientemente do que um mero
homem. Pode parecer estranho, mas esta de acordo com a ‘forma’egipcia do
mito. O poeta esta ligado experiencialmente & mediagdo da existéncia reta pela
ordem da sociedade; ele ndo pode imaginar comunidades fora da ordem politica
imediata sob Deus; e a salvagdo por um Fara6 ainda ndo estd a vista. O suicidio
proposto ¢ uma forma extrema, mas aparentemente a tnica forma efetiva, de
um individuo egipcio permitir que sua substdncia participe da restauragdo da
ordem. Se compararmos a solugdo com a transferéncia confucionista do tao e do
teh do principe para o sabio, ela claramente ¢ um substituto extraordinario para a
fungao ordenadora do Farad.

E possivel, como dissemos, que este poema sobre o suicidio lance alguma luz
sobre o Texto tumular anterior. A idéia de que o texto contém o programa de uma
revolugdo igualitiria é muito improvavel para merecer atengdo. Parece, sim,
que a analise do impasse foi levada adiante no Texto tumular, até¢ a conclusio de
que nenhum homem estd livre de culpa, nem mesmo o autor. Todos estio
envolvidos, pelas paixdes de seus coragdes, no mal que eles preferem ver apenas
em seus arredores. O Texto tumular entende os homens como iguais, ndo apenas
em sua capacidade divina para o bem, mas também em sua capacidade propria
para o mal. Apenas no além as suas almas se abrirdo para a paz do deus. Se a
posi¢do implica na esperanga, como no poema sobre o suicidio, de uma
comunidade perfeita dos mortos influenciando os vivos, ou se ¢ uma expressdo
de pessimismo radical sobre os assuntos terrenos, nio podemos dizer. O texto ndo
nos fornece pistas.

4. Akhenaton



Atenacidade da forma politica egipcia sob a pressdo de novas experiéncias foi
submetida a seu teste mais espetacular no periodo do Novo Reino, durante a
assim chamada Revolugdo de Amarna. Os eventos da época estio intimamente
associados ao nome do reformador real Akhenaton (Amenhotep IV, 1375-1358
a.C.); e, sem duavida, a revolugdo ganhou sua marca registrada pela
personalidade do Farad, por sua reforma do culto, e em particular pela expressao
de sua espiritualidade nos hinos a Aton. Ele foi o primeiro reformador religioso
claramente discernivel como um individuo, ndo apenas na historia do Egito como
em toda a humanidade. Mesmo assim, sua reforma politico-religiosa teve
antecedentes e causas; e uma avaliagdo de sua natureza precisa requer uma
compreensdo das circunstincias que, por alguns anos, abriram a clareira
historica na qual ele pdde se mover, apenas para se fechar pouco depois e
interromper o seu trabalho com o fracasso total.

As vicissitudes da ordem faradnica — a desintegragcdo do Reino Antigo, o
Tempo das Tormentas subseqiiente, a restauragdo do Reino Médio, a segunda
ruptura e a invasdo dos Hyksos, a expulsdo dos invasores, talvez com auxilio
estrangeiro, e a unificagdo renovada sob os governantes de Tebas — tinham
deixado sua marca tanto na organiza¢do do império como na posi¢do do Farao.
Um governante do Reino Novo ndo era mais um Menes que, no impulso de sua
vitoria criativa, podia reformular os deuses para adequé-los a sua conquista. Ele
era mais humildemente um instrumento dos deuses, eleito por sua graga para
restaurar e preservar uma ordem milenar que ele ndo tinha construido, uma
ordem que tinha sido, mais de uma vez ameacada pelos erros de seus
predecessores. Os eclipses do regime politico tinham diminuido o prestigio do
Faraé em relagdo ao regime permanente dos deuses; e consequentemente, o
prestigio dos sacerdotes dos deuses duradouros tinha crescido. Em particular os
sacerdotes do Amon de Tebas tinham se tornado uma forga politica equivalente a
do Fara6. Era um poder solido, cuja forga derivava de uma longa historia. Por
trés vezes o Egito tinha sido fundado e restaurado a partir de governantes vindo do
sul; por duas vezes, o centro politico tinha se movido para o norte, refor¢ando a
influéncia do Re de Helidpolis. Desta vez, a terceira vez, o deus do sul manteve o
seu instrumento sob seu controle; Tebas se tornou a capital do Reino Novo, ¢ o
Amon-Re de Tebas se tornou o deus do império.

Mesmo assim, o Faraé ainda era o governante do Egito. E a sua posicdo
adquiriu um brilho adicional, precisamente porque ele, um individuo, era o
instrumento dos deuses. Se ele ndo tinha mais o brilho primordial de um
conquistador e criador, ele irradiava a luz mais confortante de um salvador e
distribuidor de benesses. Esta qualidade messianica do governante individual se
torna visivel nas fontes ainda no 22° século a.C.



As ‘Instrugdes’ de um governante dos Faiyum deste periodo a seu filho
Merikare revela a fé do Faraé em um deus invisivel que ‘conhece o carater dos
homens’. O filho ¢ instruido,

Mais aceitavel é o carater de alguém de coragdo puro, do que o gado do
transgressor.

Aja para o deus, para que ele possa também agir para ti...
O deus conhece aquele que age por ele.

O deus é o criador e benfeitor da humanidade, e em seu esquema o
governante tem uma fungao definida:

Bem dirigidos sdo os homens, o gado do deus.

Ele fezo céu e a terra de acordo com o desejo deles... .

Ele fez o bafo da terra para suas narinas,

Eles que surgiram de seu corpo sio suas imagens.

Ele se ergue no céu de acordo com o seu desejo.

Ele fez para eles as plantas, os animais, as aves, e 0s peixes, para que
comessem... .

Ele feza luz do dia de acordo com o seu desejo,

E ele passeia pelo céu para observa-los.

Ele ergueu um templo em torno deles,

E quando eles se lamentam, ele escuta.

Ele fez para eles governantes, ainda no ovo

Um apoio para sustentar as costas dos deficientes,

Deu o amor de vos para todo o mundo. {95}

A designagdo da humanidade como o ‘gado do deus’ ndo ¢ uma simples
metafora; ela ¢ central para o ethos faradnico. Os “Avisos de Ipu-wer”, do
mesmo periodo, elaboram a idéia ao descrever o Farad perfeito:

Os homens dirdo:

Ele ¢ o pastor de todos os homens.

O mal ndo estd em seu coragdo.

Mesmo se o rebanho ¢ pequeno, ele passa o dia cuidando dele.

Tal pastor

Vai destruir o mal; ele vai estender seu brago contra ele;
Ele destréi a semente do mal e seus herdeiros.



Entretanto, quando o mal estiver em toda a parte, os homens buscardo seu
pastor e ndo o encontrarao:

Onde esta ele hoje? Estara ele dormindo?
Vejam, a sua gloria esta oculta... .

Do contraste entre a fungdo e o fracasso do Farad surgem questdes e criticas
acidas:

Autoridade, Percepgio, e Justica estdo contigo, {96}
Mas ¢ a confusdo que tu espalhas pela terra,

Assim como o barulho da discordia.

Os homens se conformam com o que comandaste... .
Amara o pastor entdo a morte?

A questdo bem direta faz do Farad o responsavel pela desordem; quando os
homens se comportam mal, ainda sim estio executando a vontade do
governante. O carater do Farad individual, consequentemente, se torna a
condi¢do da paz doméstica. Do fundo da miséria surgird a esperanga de um
governante messidnico que por suas qualidades pessoais trara dias melhores,
como expresso nas “Profecias de Neferrohu”, do principio do reino de
Amenemhet I (2000-1970 a.C.):

Entdo um rei vira,

Pertencendo ao sul, Ameni, o triunfante, serd seu nome.

Ele é o filho de uma mulher da Nubia,

Ele nasceu no Alto Egito... .

Rejubilem-se, povo de seu tempo!

O filho de um homem fara seu nome durar para todo o sempre.

Aqueles que se inclinam para o mal e que tramam revoltas vdo abaixar
suas vozes por medo dele.

hOs Asiaticos cairdo perante sua espada, e os Libios cairdio perante sua

chama.

. . (
Os rebeldes pertencem a sua ira, e os traidores, a seu assombro.-\ﬂl

No Reino Novo o rei-salvador tinha que se adequar as condi¢des de um
império mundial em expansdo e suas burocracias militar, civil, e sacerdotal. A
tensdo latente ¢ evidente no relato de Thutmose III de seu proprio governo (ca.
1450 a.C.). Por um lado, ele ¢ o filho de Amon-Re, o grande conquistador que
expandiu as fronteiras do Egito:



O deus ¢ meu pai, e eu sou seu filho.

Ele me ordenou que me sentasse em seu trono, enquanto eu ainda era uma
crianga... .

Ele fez com que os paises estrangeiros se curvassem perante minha
majestade... .

Ele deu a vitéria através da obra de minhas méos, para estender as
fronteiras do Egito... .

Ele se alegra em mim mais do que em qualquer outro rei que esteve na
terra, desde que ela foi criada.

Eu sou seu filho, o bem-amado de sua majestade.

Por outro lado, ele foi um sacerdote de Amon, erguido ao trono pelo colégio
sacerdotal por razdes obscuras, e muito endividado perante seu deus:

Eu pago o seu bem com um bem ainda maior, fazendo-o maior do que os
outros deuses.

A recompensa dele que distribui as benesses ¢ um pagamento a ele de
benesses ainda maiores.

Eu construi sua casa com a obra da eternidade... .

Eu estendi os locais dele que me fez.

Eu dotei seus altares sobre a terra... .

Eu sei com certeza que Tebas ¢ a eternidade,

Que Amon dura para sempre... 498}

Quando lemos este relato duplo de uma vitoria brilhante e de uma divida que
deve ser paga, nos perguntamos por quanto tempo a harmonia durara. Cedo ou
tarde este filho do deus, com seu exército competente, decidira que ja pagou sua
divida para com o deus, ¢ pode dispensar os fazedores de reis em Tebas. Foi
exatamente o que aconteceu duas geragdes apos Thutmose, o Grande, quanto o

império, gragas as suas vitorias, vivia um periodo de estabilidade 1991

Arevolta de Akhenaton contra 0 Amon de Tebas tem uma estrutura complexa.
Ela é a0 mesmo tempo institucional e espiritual, revolucionaria e reacionaria. Os
aspectos institucionais sao de facil compreensdo. O Fara¢, ainda com seu nome
Amon de Amenhotep IV, fundou o culto do novo deus Aton, o dotou de grandes
lotes de terra, mudou a sua residéncia, de Tebas para uma cidade recém-fundada
mais ao norte, no local onde hoje ¢ Tell el-Amarna, e apelou para medidas
radicais quando encontrou a resisténcia dos colégios sacerdotais dominantes. Suas
posses foram retiradas e a adoragdo de seus deuses proibida. A ira particular do
rei se dirigia contra Amon. O nome do deus foi apagado por equipes de pedreiros



em todos os locais onde havia sido gravado; e os zelosos funcionarios apagaram
até mesmo o nome do deus presente no nome do pai do rei, Amenhotep. O rei
mudou o seu proprio nome para Akhenaton, provavelmente significando o
Espirito de Aton. Para a sociedade egipcia foi uma enorme convulsio, na medida
em que uma nova classe dominante dos seguidores do rei foi estabelecida no
poder enquanto a antiga classe dominante associada aos sacerdotes de Tebas caiu
em desgraga e sofreu perdas severas de propriedade. O povo em geral também
deve ter sido materialmente afetado pelas mudangas, pois hordas de
empregados, artesios ¢ mercadores, associados ao culto de Amon perderam o
seu sustento. A convulsdo institucional s6 foi possivel porque o rei tinha o exército,
com seu competente comandante Haremhab, a seu lado.

Os outros aspectos da revolta s3o mais obscuros devido a escassez de fontes.
Em particular, a pré-historia do deus Aton ¢ obscura. Ele certamente nao foi
criado por Akhenaton, apesar de ndo podermos rastrear sua existéncia antes do
reino do pai do rei, Amenhotep I1I, ou no maximo durante o reino de Thutmose
IV. A palavra aton era usada ha muito tempo; significava o disco solar em sua
aparéncia fisica, sem referéncia a um deus. O Aton como um deus-sol aparece
pela primeira vez nas inscri¢des dos reinos imediatamente precedentes; e sob
Amenhotep III ele aparentemente recebeu um templo em Tebas, sem qualquer
conflito com Amon. As implicagdes da nova aparéncia divina podem ser
divisadas em um hino solar do reino de Amenhotep III (ca. 1413-1377 a.C.). E
um hino a Amon-Re. Mas o termo disco-solar, aton, ¢ usado ao se dirigir ao deus:

Saudagdes a ti, disco solar do dia, criador de todos ¢ produtor de suas vidas!

Além disso, este deus-sol recebe a fraseologia messidnica previamente
discutida:

Pastor corajoso, levando seu gado,
Seu refugio e produtor de suas vidas.

E, finalmente, ele é um deus mundial, brilhando sobre todas as terras, € ndo
apenas sobre o Egito:

O unico senhor, que alcanga os fins de todas as terras todos os dias,

Sendo aquele que as vé passar por sob 514100}

O hino sugere que uma resisténcia ao Amon de Tebas e a seus sacerdotes
estava se estabelecendo durante o reino precedente. JA que pela regra da



consubstancialidade o carater do deus-sol também se aplica ao Farao, os termos
messidnicos indicam uma consciéncia mais agug¢ada do Farad como o rei-
salvador. E a insinuagdo do aton no nome do deus indica a busca de uma
divindade diferente de Amon-Re. A busca pela natureza do ser divino estava
avangando at¢é o momento em que um novo nome tinha que ser descoberto, de
modo a caracterizar seu isolamento e supremacia como além do pantedo
egipcio. Além disso, a énfase (pela primeira vez nas fontes que chegaram a nos)
no deus-sol que brilha sobre todas as terras e sobre toda a humanidade sugere que
a expansdo das fronteiras egipcias e a criagdo de um império mundial pela
Dinastia XVIII foi a experiéncia que deu for¢ca a nova especulagdo politico-
teoldgica. Apenas aproximagdes deste tipo sdo possiveis; mas elas sio suficientes
para assumirmos no minimo uma geragdo de preparagdo experiencial e
simbdlica para a revolta de Akhenaton.

Os hinos de Akhenaton foram preservados em inscrigdes nos timulos de seus
nobres. Para o texto completo e uma interpretagdo elaborada o leitor deve
consultar a obra de Breasted 11011 Vamos comentar apenas alguns pontos que
tem relevancia para o desenvolvimento da forma politica egipcia.

Na revolta, assim como na forma que ela assumiu, a personalidade do Farad
foi o fator decisivo. Os trechos seguintes sugerem o carater de seu espiritualismo,
que o separaram de seus contemporaneos ¢ motivaram a sua revolta:

Tu nasces lindamente no horizonte do céu,

Tu, vivo Aton, principio da vida!

Tu és gracioso, grande, brilhante, e alto sobre todas as terras,
Teus raios permeiam as terras até o limite de tudo quanto fizeste.

Todo o gado descansa em seu pasto,

As arvores e as plantas florescem,

As aves cantam em seus ninhos,

Suas asas se erguem em adoragdo a ti,

Todas as bestas se levantam,

Todas as criaturas que voam ou pousam,

Elas vivem quando tu te ergues para elas.

Os barcos navegam para cima e para baixo no rio,
Todas as estradas se abrem quando tu apareces.
Os peixes no rio saltam perante teu rosto;

Teus raios estdo no meio do grande mar verde.

Esta ¢ uma voznova na historia, a voz de um homem intimamente sintonizado
a natureza, sensivel ao esplendor da luze de sua forga que move a vida, louvando
tanto o deus quanto a criatura. E a resposta jubilosa a apari¢do do deus, descrita



no hino, continua ao longo do proprio hino como a resposta da alma real ao
esplendor de Aton.

O Aton ¢ o deus criador:
Oh deus tnico, igual a nenhum outro!
Tu criaste 0 mundo de acordo com o teu desejo,
Quando estavas so.

Mas agora ele se tornou expressamente o criador de toda a humanidade,
inclusive os povos estrangeiros:

Os paises da Siria ¢ da Nubia, a terra do Egito,

Tu colocaste cada homem em seu lugar,

Tu provés as suas necessidades:

Todos tém sua comida e conhecem o tempo de suas vidas.
Suas linguas sdo diversas,

E suas formas também;

Suas peles sdo diferentes,

Como tu distinguiste 0s povos estrangeiros.

A expansdo imperial rompeu com o viés provinciano que observavamos nos
hinos do Reino Antigo. O mundo se abriu, e 0s povos estrangeiros sio acolhidos
no império. Sua humanidade comum ¢é Obvia, apesar das diferengas raciais,
lingiiisticas, ¢ culturais. O deus ¢ compreendido como um deus para todos os
homens.

Apesar de seus aspectos universalistas e igualitarios, entretanto, o hino ndo é
monoteistico, nem proclama um deus redentor para todos os homens. A criagdo
do Aton ¢ mais radical do que qualquer das tentativas precedentes de se entender
a natureza da divindade, mas ainda se encontra dentro dos limites do mito
politeistico. Akhenaton agiu ao excluir os outros deuses, em particular, o odiado
Amon. Mas o proprio zelo na exclusio do nome de Amon das inscrigdes, de
modo a destruir a sua eficidcia magicamente, demonstra que o Amon era para
ele uma realidade que tinha que ser levada a sério. Além disso, ele ndo perseguiu
os outros deuses com o0 mesmo zelo. O Re de Heliopolis era pelo menos tolerado;
e no proprio hino Aton era identificado com as trés antigas divindades solares Re,
Harakhte, e Shu. Parece antes que havia uma tendéncia reaciondria na revolugao
de Akhenaton, na medida em que ele voltou a pedir o apoio das divindades que
tinham glorificado os Farads do Reino Antigo. A afirmagéo da posi¢do real contra
os parasitas sacerdotais de Tebas era fortificado pela lembranga dos deuses
antigos.



A tendéncia reacionaria, talvez insuficientemente observada até hoje, se sente
também na relag@o pessoal entre o rei e seu deus. O Aton é um deus para a
natureza de todos, mas apenas para a alma do rei:

Tu estas em meu coragdo,

E ndo ha nenhum outro que te conhega,
Exceto teu filho [Akhenaton].

Pois tu o fizeste bem versado

Em teus planos e teu poder.

A posi¢ao do Faradé como o mediador exclusivo entre o deus e o homem foi
assim re-estabelecida com vigor. A religiosidade pessoal do povo, que tinha
crescido desde o Primeiro Periodo Intermediario, tinha que ser desviada para o
Faradé como o deus na terra. Pelo menos foi isto que Akhenaton tentou. O culto de
Osiris foi severamente reprimido. As inscrigdes nas tumbas dos altos funcionarios
mostram a énfase nova no monopolio da irradiagdo divina mantido pela
administragdo sob o rei. No tamulo de Tutu, um alto funcionario da corte sob o
regime, o rei é descrito como o filho de Aton, vivendo na verdade, saido dos raios
do deus-sol, e por ele estabelecido como o governante do circuito de Aton. O
deus concede ao rei sua propria eternidade e o faz a sua semelhanga; o rei ¢ a
emanagdo do deus. Aton esta no céu, mas seus raios estdo na terra; ¢ o rei, sendo
o filho dos raios, é o instrumento do deus ao cumprir seus designios na terra. O
deus escuta para o rei o que estd em seu coragdo, e pronuncia para o rei o que
procede de sua boca. Como o deus se gera a cada dia sem cessar, da mesma
maneira o rei se forma de seus raios para viver a vida de Aton. O rei ‘vive na
verdade’ do deus da mesma maneira em que a verdade do deus vive nele; e o
funciondrio executa esta verdade, e ¢ capaz de fazé-lo, na medida em que o ka
do rei vive nele. A substdncia do deus, sua maat, permeia assim o reino e alcanga
finalmente os saditos AL0Z! Mas o sidito nio tem nenhum acesso direto ao Aton.
Quanto o Aton nasce no mundo ele abraga seu amado filho Akhenaton; e o filho
real, através de seu governo e administra¢do, devolve o mundo ao deus como sua
oferenda. O sudito s6 pode participar na circulagdo da substincia divina através
da obediéncia ao Farao 1031

A beleza dos hinos a Aton, a atmosfera ‘moderna’ de individualismo, de
atividade intelectual, de realismo na arte, de humaniza¢do do cerimonial da
corte, ¢ de uma tensdo geral civilizacional constituiram uma tentagdo para se
discernir mais do que estd presente nas reformas de Akhenaton. Certamente, o
rei era um individuo extraordinario. Mesmo assim, quando a analise se encerra, a
sua obra revela o impasse do simbolismo faradnico ao invés de um novo
comego. Ele era um esteta mistico de alto grau, e podia animar a forma, pela



ultima vez, com seu fervor espiritual. Mas nada aconteceu além disso, pelo
menos no que diz respeito a ordem politica do Egito. Ele negligenciou as
necessidades administrativas e militares do império, e ndo tinha nada a oferecer
ao povo. No final de seu reino, pelo menos de acordo com o que as fontes
sugerem, ele foi forgado a negociar. E o seu sucessor Tutankhaton se tornou
Tutankhamon e se rendeu a Tebas. A forma permaneceu intocada até o seu fim
pelas méos de conquistadores estrangeiros.
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A experiéncia compacta da ordem cosmoldgica se mostrou tenaz. Nem a
ascensdo e queda dos impérios cosmoldgicos, nem as repetidas crises do Egito
imperial se mostraram capazes de romper a fé em uma ordem divina cosmica
da qual a sociedade seria uma parte. E evidente que o contraste entre a duragdo
da ordem cosmica e a fugacidade da ordem social ndo passou despercebido, mas
a observagdo ndo penetrou decisivamente na alma, e portanto nido levou a novas
intui¢des sobre a verdadeira ordem do ser e da existéncia. Catastrofes politicas
continuaram sendo interpretadas como eventos césmicos decretados pelos
deuses. Nas Lamentag¢des Sumérias sobre a destrui¢do de Ur pelos Elamitas, por
exemplo, o ataque Elamitico foi vivenciado como a tempestade de Enlil:

Enlil chamou a tempestade — o povo geme.

Atempestade que aniquila a terra, ele chamou — o povo geme.
A grande tempestade do céu ele chamou — o povo geme.

A grande tempestade urra acima — o povo geme.

Atempestade ordenada por Enlil em seu 6dio, a tempestade que varre a
terra,

Cobriu Ur como um tecido, a cercou como um lengol de linho.

Um sudario cosmico, de certa forma, foi langado sobre a cidade pelo deus e
as suas ruas se encheram de cadaveres. {194 No Egito, ¢ verdade, as convulsdes
institucionais provocaram a diversidade de respostas analisadas no capitulo
anterior. A experiéncia da ordem, mais profundamente abalada do que na
Mesopotamia, se moveu na direg¢do dos limites que ficaram visiveis nos Hinos de
Amon, ap6s a Revolugdo de Amarna. 103} 0 homem, em seu desejo por uma
nova liberdade, parecia a beira de uma abertura de sua alma na dire¢ao de um
Deus transcendente; e a nova religiosidade, de fato, alcangou um feito notavel de
especulagdo monoteistica. Mesmo assim nos Hinos de Amon, a atragdo do
magneto divino ndo foi forte o suficiente para orientar a alma na diregdo do ser
transcendente. Os poetas egipcios ndo podiam romper o lago da ordem faradnica
e se tornar os fundadores de uma nova comunidade sob Deus.

Mas foi durante esta época que o lago foi rompido. Os Hinos de Amon foram
criados na Dinastia XIX, ca. 1320-1205 a.C. E foi durante esta dinastia, de acordo
com as conjecturas modernas, que ocorreu o Exodo de Israel para fora do Egito.
Ramsés I é supostamente o Faraé da opressdo, seu sucessor Merneptah (1225-
1215) o Farad do Exodo. Enquanto tais suposi¢des precisas sio duvidosas, o
século XIII a.C. foi provavelmente a época de Moisés. No momento em que os
egipcios estavam se debatendo com o seu simbolismo cosmoldgico até seus



limites, sem ser capazes de romper os lagos de sua compactagdo, Moisés levou o
seu povo da escravidao sob o Fara¢ até a liberdade sob Deus.

Na historia pragmatica o evento foi muito irrelevante para merecer um
registro nas cronicas egipcias. O povo que seguiu Moisés se consistia de alguns
clds hebreus que haviam sido empregados pelo governo egipcio para obras
publicas, provavelmente a leste do Delta. Eles fugiram para o deserto a leste e se
estabeleceram, por pelo menos uma geragao, nas vizinhangas de Kadesh antes
de prosseguir até Canad. No estado centralizado e paternalista do qual eles tinham
fugido, eles provavelmente eram tdo bem tratados quanto a populagdo nativa da
mesma classe social. Mesmo assim, o Egito tinha se tornado um cativeiro para
um povo cuja alma nomadica ansiava pela liberdade do deserto. Quando esta
liberdade foi conquistada, porém, ela se mostrou de um dibio valor para os
homens que tinham se acostumado a uma vida diferente. No nivel material,
talvez ndo houvesse muita diferenga entre a existéncia nomadica e as obras
publicas em um estado paternalista. A frugalidade da vida do deserto inspirava
uma nostalgia da culinaria egipcia; e tanto quanto sabemos, talvez o cativeiro
tenha se tornado um lar para o qual as tribos voltaram arrependidas. Mesmo sem
tal anticlimax, o Exodo foi muito pequeno para ser lembrado. Se nada tivesse
acontecido além de uma fuga afortunada para fora do alcance do poder egipcio,
a Gnica conseqiiéncia seria um pequeno aumento no numero de tribos ndmades
presentes na zona fronteirica entre o Crescente Fértil ¢ o deserto propriamente
dito, vivendo uma vida de subsisténcia baseada na agricultura em tempo parcial.
Mas o deserto era uma parada no caminho, e ndo o objetivo; pois no deserto, as
tribos encontraram seu Deus. Elas fizeram uma alian¢a com ele, e se tornaram o
seu povo. Como um novo tipo de povo, formado por Deus, Israel conquistou a
terra prometida. A memoria de Israel preservou a historia que de outra forma
seria insignificante, pois a irrupgdo do espirito transfigurou o evento pragmatico
em um drama da alma e os atos do drama em simbolos de libertagdo divina.

Os eventos do Exodo, a parada em Kadesh, e a conquista de Canai se
tornaram simbolos porque eram animados por um novo espirito. Com a
iluminagdo do espirito, o cativeiro institucional se tornou uma casa de morte
espiritual. O Egito era o reino dos mortos, o Sheol, em mais de um sentido. Da
morte ¢ de seu culto o homem tinha que arrancar a vida do espirito. E esta
aventura era arriscada, pois o Exodo do Sheol no principio nio levou a lugar
algum além do deserto da indecisdo, entre as formas igualmente desagradaveis
de existéncia nomadica e vida em uma alta civilizagdo. Portanto, devemos
adicionar o Deserto ao Sheol e ao Exodo como o simbolo do impasse historico.
Nio era um impasse especifico, mas o impasse eterno da existéncia historica no
‘mundo’, ou seja, no cosmos no qual os impérios nascem ¢ morrem sem mais
significado do que uma arvore que cresce e cai, como ondas na corrente da



eterna recorréncia. Os fugitivos do cativeiro ndo podiam encontrar a vida que
buscavam pela sintonia com a ordem coésmica. Quando o espirito soprou, a
sociedade na forma cosmoldgica se tornou o Sheol, o reino dos mortos; mas
quando arriscamos o Exodo e partimos para o mundo, para fundar uma nova
sociedade em outro lugar, descobrimos que o mundo ¢ o Deserto. A fuga ndo
leva a lugar algum, até que paremos para estabelecer nossa dire¢do além do
mundo. Quando o mundo se tornou o Deserto, o homem finalmente esti na
solidao na qual ele pode ouvir trovejante a voz do espirito que com seus sussurros
urgentes o tinha impelido ¢ resgatado do Sheol. No Deserto, Deus falou com o
lider e com suas tribos; no Deserto, ao ouvir sua voz, aceitar sua oferta, e se
submeter a seus comandos, eles finalmente alcangaram a vida e se tornaram o
povo eleito por Deus.

O que emergiu do Deserto nido era um povo como os egipcios ou 0s
babilonios, os cananeus ou os filisteus, os hititas ou os arameus, mas um novo
género de sociedade, separados das civilizagdes da época pela eleigdo divina. Era
um povo que se movia no drama historico enquanto vivia atras de um objetivo
além da historia. Este modo de existéncia era ambiguo e repleto de riscos de
desvio, pois era muito facil para o objetivo além da histéria se misturar com
objetivos alcangaveis dentro da historia. O desvio, de fato, ocorreu, logo no
principio. Ele se expressou no simbolo de Canai, a terra prometida. O simbolo
era ambiguo porque, no sentido espiritual, Israel alcangou a terra prometida
quando abandonou o Sheol cosmologico até o mamlakah, o dominio real, o Reino
de Deus. Pragmaticamente, porém, o Exodo do cativeiro se prolongou até a
conquista de Canad por meios assaz mundanos; depois, até um reino salomdonico
com as proprias formas institucionais do Egito e da Babilonia; e, finalmente, até o
desastre politico e destrui¢do de Israel, como com qualquer outro povo da
histéria. Em seu curso pragmatico através dos séculos, Israel ndo escapou do
reino dos mortos. Em um simbolico movimento contrario ao Exodo sob a
lideranga de Moisés, os ultimos defensores de Jerusalém, carregando Jeremias
com eles contra a sua vontade, voltaram ao Sheol do Egito para morrer. A terra
prometida s6 pode ser alcangada pelo movimento dentro da historia, mas ela ndo
pode ser conquistada dentro da historia. O Reino de Deus vive em homens que
vivem no mundo, mas ndo ¢ deste mundo. A ambigiiidade de Canaa afetou desde
entdo a estrutura, ndo apenas da historia de Israel, mas da historia em geral.

O breve sumario de questdes levantadas pelo aparecimento de Israel na
historia sugere uma quantidade consideravel de complicagdes em detalhes.
Existem dificuldades de cronologia; existe a relagdo entre os hebreus, Israel,
Juda, e os judeus; a relagdo entre Israel e as sociedades siriacas vizinhas, cuja
importancia tem sido revelada para nos por descobertas arqueologicas; a relagido
entre a narrativa biblica ¢ a historia que pode ser reconstituida desde indicios



externos; e, finalmente, a relagdo entre a historia pragmatica e¢ a histéria
espiritual que levou ao problema cristdo da historia profana e historia sacra. Estas
perguntas seriam suficientemente complicadas para um estudo da ordem
historica peculiar de Israel. Mas elas se tornam ainda mais complicadas pela
situagdo e historia de nossas fontes literarias. Devemos levar em consideragéo as
transformagdes que as tradigdes primitivas de Israel devem ter sofrido apos a
redagdo pos-exilica; as deformagdes de significado provocadas por canonizagdes
e interpretagdes rabinicas e cristas; as sutis alteragdes de significado impostas no
texto hebreu da biblia pelas tradugdes inglesas desde o século XVI d.C.,
mudangas que se fossilizaram em convengdes tdo resistentes que mesmo
tradugdes contemporaneas da biblia ndo ousam desviar delas; e, finalmente, a
nuvem de debate levantada por um século de alta e baixa critica que se deposita
em camadas grossas de controvérsia sobre cada problema. Hoje chegamos a
uma situagdo na qual eruditos competentes escrevem tomos sobre a ‘Teologia do
Antigo Testamento’, ou a ‘Religido de Israel’, enquanto outros eruditos,
igualmente competentes, se perguntam se podemos encontrar uma teologia no
Antigo Testamento, ou se Israel tinha uma religido.

E extremamente facil ser sugado pelo Sheol da historia e da filologia. Para
evitar este destino, vamos saltar sobre a controvérsia e discutir diretamente o
grande problema que interessa, ou seja, a criagdo da historia de Israel. Uma vez
que o grande problema da criagdo da historia esteja resolvido, o método que
deve ser usado no tratamento dos problemas secundarios também ficara claro.
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CAPITULO 4

Israel e a Histéria

Os principais aspectos teoricos de um estudo da ordem israclita t€m sua
origem comum no status de Israel como um povo peculiar. Pela elei¢do divina,
Israel se tornou capaz de realizar o salto na dire¢édo de uma sintonia aperfeigoada
com o ser transcendente. A conseqiiéncia historica foi uma ruptura no padrdo de
desenvolvimento civilizacional. Em Israel aparece um novo agente da historia,
que ndo ¢ uma civilizagdo nem um povo dentro de uma civilizagdo, como outros.
Portanto, podemos falar de uma civilizagio egipcia ou mesopotimica, mas nao
de uma civilizagdo israelita. No caso egipcio, o povo e a civilizagdo basicamente
coincidem. No caso mesopotimico, podemos distinguir grandes unidades étnicas,
como os sumérios, os babilonios, os elamitas, e os assirios, dentro da civilizagdo.
No caso israelita, temos dificuldades. Segundo Toynbee, podemos falar de uma
civilizagdo sirfaca a qual pertenciam povos como os israelitas, os fenicios, os
filisteus, e os arameus de Damasco. Mas a propria enumeragdo das subdivisdes
étnicas torna clara que a posigdo de Israel era peculiar; pois o povo que produziu
a literatura do Antigo Testamento sem divida era diferente dos demais. Além
disso, o curso da historia israelita ndo coincide com o curso da civilizagdo siriaca.
Ela comecgou antes da cristalizagdo da civilizagdo siriaca na historia, e o seu
desenvolvimento apés a conquista da regido por ondas sucessivas de assirios,
babilonios, persas, gregos e romanos foi independente, e bastante surpreendente.

1. Israel e o Curso das Civilizagoes

Vamos nos aproximar do status peculiar de Israel através da cronologia. No
que diz respeito a datas absolutas, vamos aceitar a opinido mais recente sem
debate.-"Mi O que nos interessa, na verdade, ¢ a questdo das pessoas, fatos, e
eventos aos quais sdo atribuidas as datas.

Uma primeira tabela cronologica pode ser construida ao se atribuir datas aos
eventos narrados na literatura do Antigo Testamento, tais como as historias dos
patriarcas, o exilio no Egito, o Exodo, e assim por diante, até a historia pos-
exilica. O resultado, confinado aos eventos principais, ¢ algo como o seguinte:




Tabela 1

Era Patriarcal 1900-1700(?)

Emigragdo dos Clas de Jaco até o Egito 1700(?)
Exodo ca. 1280

Principal Conquista Hebraica de Canad ca. 1250-1225
Periodo dos Juizes 1225-1020

O Reino (de Saul a Salomao) 1020-926
ADivisao do Reino 926

Israel 926-781

Juda 926-586

Inicio do Exilio Babilonico 586

Construgdo do Segundo Templo 520-516
Retorno de Neemias 445

Retorno de Esdras 397

Uma segunda tabela pode ser construida ao se atribuir datas as ondas
migratorias e dominios politicos da drea geografica da Siria-Palestina:

Tabela 11

Primeiras Ondas Semiticas de Estabelecimento ca. 3000-2000

O Movimento dos Hy ksos (Semiticos ¢ Hurrianos) ca. 1680-1580
Conquistas Egipcias  ca. 1580-1375

Ataque dos Habiru a Canaa ca. 1480-1350

Conquistas Hititas  ca. 1390-1300

Reconquista Egipcia da Palestina ca. 1350-1200

Invasdo Israelita  ca. 1250-1225

Invasio dos Filisteus  ca. 1190-1175

Periodo de Ascensdo dos Filisteus ca. 1080-1028

Consolidagdo do Poder Israelita ca. 1020-926

De Israel-Juda até o Exilio 926-586
Conquista Assiria de Isracl 721
Conquista Babilonica de Juda 586
Dominio Persa 538-332

Dominio Maced6nico 332-168
Periodo dos Macabeus 168-63

Dominio Romano 63-0-395



Finalmente, nés podemos construir uma tabela ao atribuir datas as principais
fases da civilizagdo siriaca, de acordo com a definigdo de Toynbee. De acordo
com a interpretagdo de Toynbee, as invasdes dos israelitas e dos filisteus na area
da Siria e da Palestina criaram a situagdo na qual uma civilizagdo auténoma pode
ter inicio. O dominio hitita e egipcio foi interrompido, os estabelecimentos
cananeus independentes foram limitados a faixa costeira setentrional, os filisteus
se estabeleceram na costa meridional, e os israelitas no terreno montanhoso ao
sul da Siria. Desta situa¢do inicial surgiram o reino de Damasco, as cidades-
estado fenicias, e o reino de Israel. O principal choque que limpou a regido
tornando-a disponivel para o crescimento autoctone foi a invasdo dos povos do
mar mindicos; e Toynbee também atribui a cultura mindica as principais
influéncias que fertilizaram a civilizagdo nascente. Ele esta disposto, portanto, a
colocar a civilizagdo siriaca ao lado da helénica como afiliadas a civilizagdo
mindica. Esta premissa, como veremos, ¢ pouco razoavel em sua forma geral,
mas tem uma boa dose de verdade. As influéncias mindicas na area de Canaa
foram realmente significativas, mesmo antes da invasdo dos filisteus; e as
descobertas dos poemas mitologicos Ugariticos antes de 1930 nos apresentaram
uma teogonia Cananéia-Fenicia que era no minimo tio relacionada a teogonia
helénica, como a conhecemos em Hesiodo, como ao mito babilonico; ou talvez

mais relacionada {1081 A civilizagdo siriaca que pode ser circunscrita desta
maneira teve um periodo comparativamente curto de desenvolvimento. Ela
comegou a se cristalizar ca. 1150 a.C., e sofreu o primeiro e decisivo choque
rapidamente, em 926 a.C., quando o reino de Salomaio foi dividido entre Israel e
Juda. No momento em que o poder ascendente da Assiria requeria a cooperagio
militar para a defesa comum, os estados siriacos estavam envolvidos em
conflitos suicidas entre si. A batalha de Karkar, 854 a.C, ofereceu um alivio
temporario; mas em ultima analise o seu Unico efeito foi mostrar que uma
alianga militar dos estados sirfacos, se tivesse durado, talvez pudesse conter o
assalto assirio. O Tempo das Tormentas siriaco termina com o estabelecimento
de um Estado Universal sob os persas. Da interpretagdo de Toynbee resulta o
seguinte:

Tabela 111

Invasdo de israelitas e filisteus ca. 1250-1175

Crescimento da Civilizagao Siriaca ca. 1150-926

Tempo das Tormentas Siriaco (Os Profetas) 926-538
Estado Universal Siriaco (Império Persa) 538-332



O método da construgdo de diversas tabelas cronologicas para diferentes
classes de eventos tem a vantagem de trazer a tona as diversas facetas de
significado associadas aos assim chamados fatos historicos. Esta vantagem ¢
especialmente util quando tratamos de eventos que aparecem em mais de uma
tabela. Existe exemplos disto, nas trés tabelas, quando examinamos o periodo
entre a invasdo israelita de Canad e a queda de Jerusalém. Em cada uma das
tabelas, por exemplo, a conquista de Canad tem um significado que difere de
acordo com o contexto. Na Tabela I, ¢ o cumprimento de uma promessa divina;
na Tabela II ela ¢ uma dentre varias ondas migratorias que bateram na regido da
Palestina e depositaram o seu sedimento étnico; na Tabela III ela é parte das
migragdes que destruiram o dominio hitita e egipcio da regido e abriu espago
para o crescimento autoctone da civilizagdo siriaca. Se as trés tabelas fossem
amalgamadas em uma s6, as diferengas de significado desapareceriam, e o
resultado seria uma débil seqiiéncia de ‘fatos’no sentido nao-muito-bem-definido
da historiografia positivistica.

Fora do periodo de eventos sobrepostos, as tabelas mostra divergéncias
notaveis. Em particular, encontramos uma data para Moisés ¢ o Exodo apenas na
Tabela I, e ndo nas Tabelas IT ou III.

Que uma data para Moisés ndo esteja presente na Tabela II ¢ digno de nota,
mas ndo surpreendente, pois aqui estamos lidando com os eventos massivos de
movimentos étnicos e dominagdo imperial. Dentro da grande escala destes
movimentos de povos, as tribos levadas por Moisés para fora do Egito foram um
fator contribuinte anonimo. Devemos sempre lembrar que a importancia de
Israel na historia ndo se deve a nimeros. Na época de Salomado, inclusive, o povo
que chamamos de ‘Israel’ era uma populagdo na qual as tribos da Conquista
haviam se misturado com os remanescentes cananeus das ondas aramaicas
milenares, com hurrianos, hititas, e filisteus; e o reino era governado pela dinastia
davidica, ndo-israelita.

E um choque, porém, ver a omissio de Moisés da construgio de Toynbee da
civilizagao siriaca na Tabela III. Na concepgdo da histéria de Toynbee, ‘religides’
50 os ‘produtos’de sociedades em desintegragdo. Quando a civilizagéo siriaca se
desintegrou ela produziu os Profetas e o Judaismo, im como a civilizagdo
helénica, ao se desintegrar posteriormente, produziu Jesus e o Cristianismo. Nao
ha lugar para Moisés em uma historia de Israel que comega apenas apos a poeira
das invasdes sedimentar, ca. 1150 a.C. Onde, entdo — a ndo ser que ele deve ser
simplesmente eliminado, como um mito — encontraremos Moisés nesta
concepgdo da historia? Toynbee o encontra ao assumir uma ‘linha de
desenvolvimento espiritual’, na qual tanto o Judaismo como o Cristianismo podem
ser colocados em sucessio. Se a linha é tragada desde os Profetas na dire¢ao do
passado, encontraremos nela Moisés, e antes dele Abrado, até que alcangamos a
adoragdo primitiva de Yahweh, que Toynbee descreve como ‘o jinn que habitava




¢ animava um vulcdo no Noroeste da Arabia’. A ‘linha de desenvolvimento
espiritual’ subsidiaria, que corta através das civilizagdes, se relaciona com os
Tempos das Tormentas nos pontos decisivos. Moisés, portanto, foi ‘produzido’pela
desintegragdo do Reino Novo egipcio, Abrado foi ‘produzido’pela desintegragio
babilonica apés Hammurabi — sempre supondo, e Toynbee ndo tem nenhuma
seguranga disso, que Abrado e Moisés foram personagens historicos L1094

A construgdo do ilustre historiador pode parecer estranha, mas faz muito
sentido em termos de um estudo de civilizagdes. A consisténcia pertinaz, que
corre o risco de langar dividas sobre o valor do método, deve inclusive ser
louvada. Pois o método, aparentemente, nio se aplica a epifania de Moisés ou a
constituigdo de Israel através da Alianga; uma rachadura ¢ evidente, e ndo ¢
consertada pela construgdo subsidiaria de uma ‘linha de desenvolvimento
espiritual’. Se seguirmos Toynbee, teremos a nossa frente (1) uma Israel cuja
histéria s6 comega apos a conquista de Canad, (2) uma ‘linha de desenvolvimento
espiritual’ que vai de jinn a Jesus, (3) um Abrado babilonico, e (4) um Moisés
egipcio. Quando olhamos para este panorama confuso, nos perguntamos, 0 que
aconteceu com a Israel cuja historia foi preservada no Antigo Testamento?

As dificuldades sdo resultado do confronto de dois tipos de historia,
representados respectivamente pelas Tabelas I e III. A Israel cuja historia é
contada no Antigo Testamento ndo se encaixa no panorama tragado por nossa
historiografia critica contemporanea. Este fato deve ser enfrentado, ¢ devemos
compreender que ndo existem solugdes faceis. Ao tentarmos alcangar um meio-
termo, a ‘linha de desenvolvimento espiritual’ de Toynbee deve ser recordada
para desencorajar fracassos similares. E ndo ¢ possivel abolir o problema ao
descartar uma das duas tabelas. Por um lado, a ascensdo e queda dos poderes da
ordem certamente sio a matéria da histéria; e se aceitarmos este principio,
temos que aceitar também a escala de importancia na qual Israel ocupa um
lugar muito pequeno, e, na época de Moisés, absolutamente nenhum lugar. Por
outro lado, judeus e cristios tem o habito desconcertante de sobreviver a
ascensdo ¢ queda dos poderes politicos; e ndo podemos eliminar a historia
espiritual judaico-crista sem transformar a historia em nonsense. Portanto, ndo
podemos descartar a Tabela I. As duas tabelas devem ser aceitas como legitima;
¢ o conflito, portanto, deve ser dissolvido em uma anélise tedrica de sua fonte.

Vamos atacar o problema considerando, por ora, a busca da historia
pragmatica, assim como a Tabela III, como aceitas, ¢ procurando a fonte do
problema na Tabela I.

Na primeira cronologia, as datas sdo atribuidas aos eventos principais narrados
na literatura do Antigo Testamento; e este procedimento realmente leva a
dificuldades. Pois a historia contada do Génesis até o final de 2 Reis ndo ¢ uma



historia critica de eventos pragmaticos — nem mesmo quando a referéncia a
eventos pragmaticos tem uma base solida na historiografia contemporénea e nos
anais da corte, como para o periodo do Reino — mas sim um relato da relagio
entre Isracl e Deus. Isso ndo significa que o relato ndo tem um amago
pragmatico; pois ndo temos nenhuma razio para duvidar da existéncia de algum
tipo de Moisés pragmatico por detras da historia do Exodo, assim como nio
temos nenhuma razio para duvidar de algum tipo de mundo por detras da histéria
da criagdo no Génesis. Mesmo assim, os eventos nao sao vivenciados em um
contexto pragmatico de meios ¢ fins, como ag¢des que levam a resultados no
dominio intramundano do poder politico, mas como atos de obediéncia a, ou
desercdo da, vontade revelada de Deus. Eles sdo vivenciados por almas que
lutam para alcangar a sintonia com o ser transcendente, que encontram o
significado de suas ag¢des individuais e sociais na sua transfusio com os planos de
Deus para o homem. Quando vivenciado desta forma, o curso dos eventos se
torna historia sacra, enquanto os eventos individuais se tornam paradigmas do
plano de Deus para o homem no mundo. Ora, o critério de verdade que se aplica
a eventos paradigmaticos neste sentido ndo pode ser o mesmo que se aplica a
eventos pragmaticos. Pois um evento vivenciado na sua relagdo com a vontade
de Deus sera relatado fielmente se a sua esséncia como paradigma for elaborada
com cuidado. A precisdo nos detalhes pragmaticos de tempo, local, personagens,
suas ac¢des e palavras ¢ muito menos importante do que a precisio em relagdo a
vontade de Deus na ocasido em questio, assim como a precisdo em relagdo aos
pontos de acordo, ou desacordo, da agdo humana com a vontade divina. Além
disso, um relato original, apos entrar na fluxo da tradigdo oral, pode ser revisado
de modo a enfatizar a esséncia paradigmatica; as estorias podem ser retocadas
dramaticamente, se necessario com detalhes imaginativos; e o significado dos
discursos pode se tornar mais luminoso através de interpolagdes parenéticas. Um
historiador pragmatico, ¢é claro, vai lamentar estas transformagdes como sendo
uma falsificagdo das fontes, mas o autor da historia sacra as considerara como
sendo um aumento de verdade.

Em algumas ocasides, entretanto, as tradi¢des se revelam muito recalcitrantes
para o gosto de autores posteriores; e a revisdo de detalhes pode ser considerada
insuficiente na busca da verdade paradigmatica. Entio pode ocorrer que obras
inteiras da tradi¢do sdo reconfiguradas em um resumo mais ‘moderno’. O livro
que por uma infeliz tradi¢do recebe o nome de Deuteronémio, por exemplo, ndo
¢ um ‘quinto’ livro de Moisés, mas sim uma enorme parénese adicionada ao
Tetrateuco. Escrito na forma literaria de um discurso de Moisés antes de sua
morte, ela resume a ligdo paradigmatica do Exodo, do Deserto, ¢ da Alianga
como ela era compreendida pouco antes do fim do Reino de Juda. As Cronicas,
por sua vez, sdo uma revisdo dos livros dos Reis, de modo a fazer deles uma
introdugdo adequada aos relatos da reconstrugdo pos-exilica de Esdras e



Neemias. Esta multiplicagdo de historias paradigmaticas, porém, ainda é um
assunto comparativamente simples. A situagdo se torna ainda mais confusa
quando encontramos diversos relatos do que parece ser o mesmo evento, sem
que possamos saber por que existe mais de um relato. Por exemplo, o Antigo
Testamento fornece dois relatos incompativeis da conquista de Canaa, em Josué e
no capitulo de abertura de Juizes. E ficamos nos perguntando se o0 mesmo evento
pragmatico pode ter sido o nucleo do qual duas versdes tdo divergentes se
originaram, ou se a assim chamada conquista ndo foi antes uma infiltragdo
gradual de tribos hebraicas, da qual duas fases diferentes foram capturadas nas
duas versdes, cada uma delas elaborada paradigmaticamente de modo a
fornecer um relato exaustivo da Conquista simbolica. E, finalmente, precisamos
recordar que a multiplicidade de historias e versoes foi integrada pelos redatores
pos-exilicos em uma tnica historia com um significado proprio; e que o trabalho
dos redatores ndo foi projetado para ser desintegrado pelos historiadores
modernos que buscam o significado de suas partes componentes.

A consideragdo deste extraordinario complexo de significados sucessivamente
impostos uns sobre os outros deixa claro que as historias paradigmatica e
pragmatica ndo sdo inimigas. A historia israelita ndo foi construida visando a
confusio de historiadores que sagazmente atribuem uma data a Moisés enquanto
ndo proferem qualquer opinido sobre sua existéncia. Ela ndo se interessa em
absoluto pela historia pragmatica, mesmo se por longos periodos o seu niicleo
pragmatico ¢ tdo tangivel e claro que sabemos mais sobre certas fases da historia
israelita do que sobre a Idade Média ocidental. Comegamos a perceber que a
historia ¢ um tecido complicado, do qual dois fios se tornam visiveis nas duas
cronologias. Talvez o que aparenta ser um conflito entre eles desapare¢a quando
o padrdo no tecido israelita de significados se torne evidente. Portanto, agora
vamos mudar nossa linha de investigagdo. A Tabela III ndo sera mais aceita sem
critica, sera antes deixada de lado como suspeita de ser a causa do problema
devido a sua relativa simplicidade, enquanto a historia israelita sera aceita, na
esperanga de que a sua estrutura mais complexa solucionara o problema, uma
vez que a compreendamos corretamente.

Comegaremos da observagio ja feita, de que a historia sagrada israelita ndo
pode ser descartada como irrelevante mesmo dentro da historia pragmatica, pois
foi devido a ela que Israel se tornou o povo peculiar, um novo tipo de sociedade
politica no plano pragmatico. Os homens que viviam o simbolismo de Sheol,
Deserto, e Canai, que compreendiam as suas andangas como o cumprimento de
um plano divino, foram transformados por esta experiéncia no Povo Eleito. Pelo
salto no ser, ou seja, pela descoberta do ser transcendente como a fonte da
ordem no homem e na sociedade, Israel se constituiu como a portadora de uma
nova verdade na histéria. Se aceitamos isto como a esséncia do problema, a
narragdo paradigmatica, com todas as suas complicagdes, ganha uma nova



dimensdo de significado através de seu papel na constituigdo de Israel. Pois a
verdade que Israel portava teria morrido com a geragdo de seus descobridores,
se ela ndo tivesse sido expressa em simbolos comunicaveis. A constituigdo de
Israel como uma portadora da verdade, como um corpo social identificavel e
duradouro na historia, s6 podia ser conquistado através da criagdo de um relato
paradigmatico que narrasse (1) os eventos relacionados a descoberta da verdade,
e (2) o curso da historia israelita, com diversas revisdes, como uma confirmagéio
da verdade. Este relato ¢ o Antigo Testamento. Precisamente quando
reconhecemos a problematica de trati-lo como um registro pragmatico, a
narragdo revela a sua fungdo como a criadora de um povo na politica e na
historia.

Portanto, existe uma conexdo intima entre a narrativa paradigmatica do
Antigo Testamento e a propria existéncia de Israel, apesar de ndo ser a conexao
que existe entre uma narragdo e os eventos que ali sdo relatados. A natureza desta
relagdo obscura se tornard mais clara se recordarmos que nenhum problema
deste tipo surgiu no tratamento da historia mesopotimica ou egipcia. Nenhuma
Tabela I atrapalhou o nosso estudo das idéias dos impérios do Oriente Médio.
Assim que esta observagdo negativa ¢ feita, a relevancia da Tabela, ndo apenas
para a historia israelita, mas para o problema da historia em geral, se torna clara.
Realmente, ndo houve nenhuma oportunidade de se usar uma tabela deste tipo na
historia mesopotamica ou egipcia — pela excelente razio de que nenhuma destas
civilizagdes produziu um Antigo Testamento. Apenas Israel se constituiu ao
registrar sua propria génese como um povo como se fosse um evento com um
significado especial na historia, enquanto as demais sociedades do Oriente Médio
se consideravam analogas da ordem césmica. Apenas Israel teve a historia como
a sua forma interior, enquanto as outras sociedades existiam na forma do mito
cosmologico. Portanto, podemos concluir que a historia ¢ uma forma simbolica
da existéncia, da mesma classe que a forma cosmologica; e a narrativa
paradigmatica ¢, na forma histérica, equivalente ao mito na forma cosmologica.
Assim se torna necessario distinguir as sociedades politicas de acordo com a sua
forma de existéncia: a sociedade egipcia existia na forma cosmologica, enquanto
que a sociedade israelita existia na forma histérica.

Agora que o mistério da Tabela I foi solucionado, pelo menos a um certo grau,
podemos voltar a Tabela II e analisar com mais cuidado a teoria da historia de
Spengler-Toynbee que ¢ subjacente a sua construgdo. A teoria ¢ simples e
clegante. Spengler concebe uma civilizagdo (uma ‘cultura’em sua terminologia)
como o florescimento de uma alma coletiva em seu cenario historico. As almas
s6 florescem uma vez e a cada civilizagdo assim produzida passa pela mesma
série de fases, suas ‘historias’ respectivas, concebidas como analogos organicos
de juventude e velhice. Quando a sua vitalidade se extingue, elas se dissolvem



em periodos fellahim de duragdo indefinida. Cada civilizagdo, portanto, tem uma
historia; mas a sucessdo das civilizagdes ndo é uma historia adicional. A teoria
tem alguns bons argumentos do senso comum do seu lado. Pois as civilizagdes do
passado, de fato, floresceram e decairam, e a mecéanica deste processo ¢ bem
compreendida. Podemos considerar a possibilidade de que a historia da
humanidade ndo esta confinada para sempre nos moldes civilizacionais, mas
enquanto ela for encenada pelas sociedades que chamamos de civilizagdes, ndo
ha razio para assumirmos que as civilizagdes presentes e futuras escapardo ao
destino de suas predecessoras.

A exceléncia dos argumentos, porém, ndo reduz a nossa insatisfagdo com as
conseqiiéncias. Pois as civilizagdes se seguem umas as outras em uma seqiiéncia
sem significado; e quando a multiplicidade de almas civilizacionais se extinguir,
como parece ter ocorrido na opinido de Spengler, a humanidade vai se contentar
com uma existéncia a-historica e vegetativa. Aimagem ¢ deprimente, e se torna
ainda mais sombria quando Toynbee aplica a sua imaginagido a ela. Com o
pessimista Spengler, pelo menos poderiamos esperar que este melancolico
espetaculo de civilizagdes que florescem e morrem estivesse terminando; mas de
acordo com o alegre Toynbee, devemos esperar que este tipo de coisa ocorra
enquanto a Terra existir. Pois, aceitando os célculos de Sir James Jeans para a
duragdo futura da Terra, Toynbee calcula um futuro de 1743 milhdes de
civilizagdes. ‘Imagine 1743 milhdes de historias completas, cada uma delas tio
longa e interessante como a historia da sociedade helénica; 1743 milhdes de
reprodugdes do Império Romano e da Igreja Catolica e do Voelkerwanderung
Teutdnico; 1743 milhdes de repeticdes das relagdes entre a nossa Sociedade

Ocidental e as outras sociedades que existem hoje em diat"1101 Nossos
poderes de imaginagdo sdo insuficientes,’exclama o grande historiador ao pensar
neste futuro LLLLE

Nos nos arrepiamos educadamente, como sempre quando convidados a
contemplar a infinidade do tempo, do espago, ou de nimeros sob qualquer outro
aspecto do que sua transparéncia para a infinidade de Deus, mas nos recusamos
peremptoriamente a brincar. Para evitar a inevitivel insuficiéncia de nossos
poderes de imaginagdo, vamos aplicar nosso intelecto ao problema. No momento
podemos dizer apenas que a teoria de Spengler-Toynbee, de fato, simplificou o
problema — com as conseqiiéncias imaginativas acima vislumbradas. Além disso,
agora podemos colocar o dedo na ferida, ou seja a despreocupagdo com o
problema da historia como uma forma interna. Dos diversos fatores que
contribuem na determinagdo desta ferida, o mais imediatamente interessante ¢ a
situagdo historica na qual esta teoria foi formulada. Tanto Spengler como
Toynbee carregam o fardo de certas tradigdes humanistas, mais especificamente
em sua forma liberal-burguesa tardia, de acordo com as quais as civilizagdes sdo



entidades misticas que produzem fendmenos culturais tais como mitos e religides,
artes e ciéncias. Nenhum dos dois pensadores aceita o principio de que as
experiéncias de ordem, assim como suas expressdes simbolicas, nao sao produtos
de uma civilizagdo, ¢ sim suas formas constituintes. Eles ainda vivem no clima
intelectual no qual ‘fundadores de religides’ estavam ocupados fundando
‘religides’, enquanto na realidade eles estavam preocupados com o ordenamento
de almas humanas e, se bem sucedidos, fundaram comunidades de homens que
viviam sob a ordem descoberta como verdadeira. Se, porém, a descoberta
israelita da historia como uma forma de existéncia for ignorada, entio temos que
rejeitar a forma na qual uma sociedade existe sob Deus. O conceito da historia
como uma seqiiéncia de ciclos civilizacionais sofre do Eclipse de Deus, como um

pensador judeu recentemente chamou este defeito espiritual.M Spengler e
Toynbee, na verdade, voltaram ao Sheol das civilizagdes, do qual Moisés levou
seu povo até a liberdade da historia.

2. O Significado da Historia

A concepgio israelita da historia, sendo a mais abrangente, deve ser escolhida
ao invés da teoria deficiente de Spengler-Toynbee dos ciclos civilizacionais, que
esta subjacente a construgdo da Tabela III. Esta preferéncia, porém, ndo resolve
as dificuldades inerentes a concepgdo israelita. Pois, se aceitamos a idéia da
historia como uma forma de existéncia, a palavra ‘historia’se torna ambigua. A
‘histéria’, entdo, pode designar, ou a dimensdo de tempo objetivo na qual as
civilizagdes florescem e decaem, ou a forma interna que constitui uma
sociedade. A ambigiiidade pode ser resolvida facilmente, ¢ claro, se usarmos o
termo em apenas um de seus significados; mas o resultado ndo ¢ satisfatorio. Se
eliminarmos o primeiro significado, de modo que as sociedades cosmologicas
tivessem apenas uma ‘existéncia no tempo’, o Egito ou a Babilonia ndo teriam
uma historia. Se eliminarmos o segundo significado, como Spengler e Toynbee
fizeram, entdo ndo existe nenhuma palavra para o que a histéria ¢, no sentido
estabelecido acima de uma sociedade se movendo no tempo, ao longo de um
curso significativo, na dire¢do de um estado de perfei¢do prometido por Deus. E
seria muito inconveniente usar a palavra nos dois sentidos, pois neste caso
algumas sociedades seriam mais historicas do que outras. Se escolhermos a
concepgdo israelita, precisamos nos esforgar para resolver os problemas que ela
trazem seu bojo.

O problema se origina na seguinte proposi¢cao: Sem Israel ndo haveria historia,
apenas a recorréncia eterna de sociedades na forma cosmologica. A primeira
vista, a proposi¢do parece absurda, pois leva a ambigiiidades que nos deixam



perplexos, e, talvez, até a fuga de Spengler e Toynbee. Mas ela perde o seu tom
absurdo se for compreendida em seu rigor metodologico como uma frase sobre
a forma interna das sociedades. Nio significa que um historiador do futuro veria
uma sucessdo interminavel de Platdes, Cristos, Impérios Romanos, e assim por
diante, como Toynbee imaginou em seu devaneio. Pois ‘recorréncia eterna’é o
simbolo pelo qual uma civilizagdo cosmologica expressa (ou melhor, pode
expressar, se estiver inclinada a tanto) a experiéncia de sua propria existéncia, da
durabilidade ¢ da fugacidade, na ordem do cosmos. ‘Recorréncia eterna’é parte
da propria forma cosmologica — ela ndo ¢ uma categoria da historiografia, ¢
nunca terd um historiador. Uma sociedade politica que compreende a sua ordem
como uma participa¢do na ordem cosmica divina, por esta razio, simplesmente
ndo existe na forma historica. Mas, se ela ndo existe na forma historica, podemos
dizer que ela tem uma histéria? Ndo voltamos ao absurdo de dizer que o Egito ¢ a
Babilonia nao tém historia? Novamente o absurdo se dissolve se o intelecto
intervém antes da imaginagdo perder o freio. As civilizagdes cosmologicas ndo
s30 imunes a historia, mesmo se elas ndo apresentam a forma histérica.
Lembrando nosso principio da constincia da natureza humana, assim como o
principio da compactagdo e da diferenciagdo, podemos esperar que a historia
esteja presente nelas, da mesma forma que a especulagdo metafisica e a
especulagdo teologica, porém sempre contidas na compactagdo da forma
cosmologica, nunca diferenciada. E esta presenga ¢ revelada assim que, através
de Israel, a historia se torna diferenciada como uma forma de existéncia.
Comegamos a nossa historia da ordem, ndo com Israel, mas com os impérios
mesopotimico e egipcio, pois em retrospecto a busca da ordem no ambiente dos
simbolos cosmoldgicos parece ser a primeira fase da busca pela ordem
verdadeira do ser que foi levada adiante por Israel. Em particular, a dinimica
egipcia se mostrou particularmente interessante porque ela revelou o movimento
da alma na dire¢do de uma compreensdo, nunca realmente alcangada, do Deus
transcendente ao mundo.

A ambigiiidade de ‘historia’, portanto, se dissolve no problema da
compactagdo e da diferenciagdo. A historia egipcia, ou quanto a isso a historia
mesopotimica ou chinesa, apesar de transcorrer na forma cosmolégica, é
histéria genuina. Mesmo assim, este conhecimento ndo ¢ articulado no
simbolismo compacto das proprias civilizagdes cosmologicas; a presenca da
historia ¢ descoberta apenas em retrospecto, de uma posi¢do a partir da qual a
historia como uma forma de existéncia ja se diferenciou. Pela primeira vez,
encontramos um problema que vai se apresentar em diversas ocasides — ou seja,
a génese da historia pela interpretagdo retrospectiva. Quando a ordem da alma e
da sociedade se orienta na dire¢do da vontade de Deus, ¢ consequentemente as
agdes da sociedade e de seus membros sdo vivenciadas como obediéncia ou
desercdo, se cria um presente historico, irradiando a sua forma sobre um passado



que ndo era conscientemente historico em seu proprio presente. Seja quando o
passado recebe uma tonalidade negativa como o Sheol do qual o homem deve
fugir pela irradiagdo da forma historica, ou quando ele recebe uma tonalidade
positiva como a praeparatio evangelica pela qual o homem deve passar para
emergir na liberdade do espirito, o passado se incorpora a torrente de eventos que
tem o seu centro de significado no presente historico. A historia como a forma na
qual uma sociedade existe tem a tendéncia de estender o seu campo de
significado até englobar toda a humanidade — como inevitavelmente deve
ocorrer, se a historia ¢ a revelagdo da vontade de Deus a0 homem. A historia
tende a se tornar historia do mundo, como ocorreu neste primeira ocasiao no
Antigo Testamento, com o seu apanhado magnifico da historia narrativa, desde a
criagdo do mundo até a queda de Jerusalém.

A tendéncia da forma histérica de expandir o seu campo de significado além
do presente at¢ o passado implica em um nimero de problemas que serdo
claborados nos momentos adequados, em se¢des posteriores de nosso estudo. No
presente contexto apenas os trés problemas principais serdo mencionados. Eles
sdo, (1) a realidade ontologica da humanidade, (2) a origem da historia em um
presente historicamente em fluxo, e (3) a perda da substancia historica.

(1) Em primeiro lugar, a historia cria a humanidade como a comunidade de
homens que, ao longo das eras, se aproxima da ordem verdadeira do ser que tem
a sua origem em Deus; a0 mesmo tempo, a humanidade cria esta historia através
de sua aproximagdo real a existéncia sob Deus. B um processo dialético
complexo cujos primoérdios, como vimos, ocorrem no amago das civilizagdes
cosmologicas — e ainda mais profundamente em um passado humano além do
alcance do presente trabalho. A expansio do império sobre os povos estrangeiros,
por exemplo, traz a tona a humanidade dos povos conquistados. Nos textos de
Thutmose IIT a Akhenaton o deus que criou o Egito foi transformado no deus que
também criou os outros povos que agora tinham sido trazidos ao império. O
proprio decorrer da historia pragmatica, portanto, cria situagdes nas quais uma
verdade sobre Deus e sobre 0 homem foi vista — se bem que tio vagamente que
a forma cosmolégica da sociedade ndo foi rompida. O dominio da conquista
pragmatica se tornou transparente para a verdade de que a sociedade dos
homens ¢ maior do que a sociedade nuclear de um império cosmolédgico. Esta
observagdo deve iluminar tanto o mecanismo causal da diferenciagdo como a
realidade objetiva da historia. A inclusdo do passado na historia através de
interpretagdo retrospectiva ndo é uma construgéo ‘arbitraria’ ou ‘subjetiva’, mas
sim a descoberta genuina de um processo que, mesmo apresentando um objetivo
desconhecido das geragdes passadas, leva em continuidade até o presente



historico. O presente historico se diferencia em um processo que ¢, ele proprio,
histérico, na medida em que o simbolismo compacto gradualmente se afrouxa
até que a verdade historica ali contida emerge em forma articulada. Do presente
articulado, entdo, o processo inarticulado do passado pode ser reconhecido como
sendo verdadeiramente historico. O processo da historia humana ¢
ontologicamente real.

Mesmo assim, permanece a ambigiiidade de um significado criado por
homens que ndo sabem o que estdio criando; ¢ esta ambigiiidade muito
frequentemente leva até uma complacéncia que acompanha o conhecimento
supostamente mais elevado, e em particular o fendmeno arquiconhecido do
orgulho espiritual, nas geragdes subseqiientes. Esta complacéncia e este orgulho
certamente ndo tém base. Pois o raio de luz que penetra desde um presente
historico até o seu passado ndo produz um Ssignificado da historia’ que pode ser
guardado como uma informagdo vélida para sempre, e também ndo produz um
‘legado’ ou ‘heranga’ no qual o presente pode se sentar confortavelmente. Ao
invés disto, ele revela uma humanidade buscando a ordem de sua existéncia
dentro do mundo enquanto se sintoniza com a verdade do ser além do mundo, e
ganhando, no processo, ndo uma ordem substancialmente melhor dentro do
mundo, mas sim uma maior compreensido do abismo que separa a existéncia
imanente ¢ a verdade transcendente do ser. Canad continua tio distante de nos
como sempre esteve no passado. Qualquer um que tenha sentido este incremento
da tensdo dramatica no presente historico estd imunizado contra a complacéncia,
pois a luz que ilumina o passado apenas aumenta a escuriddo que recobre o
futuro. Ele vai se arrepiar perante o mistério abissal da histéria como o
instrumento da revelagdo divina para propdsitos finais que sdo igualmente
desconhecidos dos homens de todas as eras.

(2) A expansio retrospectiva da historia sobre o passado cria um presente que
tem forma historica. Surge, entdo, todo o complexo de problemas ligados a
multiplicidade de presentes historicos. Cada presente tem o seu proprio passado; e
existem, também, as relagdes entre os diversos presentes, assim como entre as
historias criadas por eles. A historia israelita foi a primeira, mas ndo a ultima; ela
foi seguida pela cristd, que estendeu a sua propria forma sobre a historia israelita
e a integrou, em Santo Agostinho, no simbolismo da fhistoria sacra. Além disso,
paralelamente ao avango israelita, ocorreu a ruptura helénica da forma
cosmologica, resultando na filosofia como a nova forma de existéncia sob Deus;
¢ a corrente de filosofia helénica (cuja relagdo com a forma histérica serd
estudada em detalhes por nos) entrou na, e se misturou a, corrente judaico-cristd
da historia. Esta multiplicidade de presentes sucessivos, simultineos, se
misturando tem uma aparéncia surpreendente de arbitrariedade. Existe



realmente uma historia verdadeira e objetiva que emerge destas construgdes
subjetivas e ficcionais?

A pergunta ¢ legitima; ¢ a suspeigdo de que a historia ¢ uma interpretagdo
subjetiva de eventos passados ndo pode ser eliminada por qualquer grau de
‘precisdo’ na determinagdo dos eventos. Se existe algo de parecido com a
objetividade historica, a sua fonte deve ser buscada na propria forma histérica; e,
da mesma forma, se existe a suspei¢do da subjetividade, ela deve ser associada a
forma. Ora, a forma historica, compreendida como a experiéncia do presente
sob Deus, aparece como algo subjetivo apenas se a fé ¢ mal entendida como
uma experiéncia ‘subjetiva’. Se, entretanto, ela for compreendida como o salto
no ser, como a entrada da alma na realidade divina através da entrada da
realidade divina na alma, a forma historica, longe de ser um ponto de vista
subjetivo, ¢ um evento ontologicamente real na historia. E ele deve ser
compreendido como um evento desta natureza, enquanto basearmos a nossa
concepgdo da historia em uma anélise critica das fontes literarias que relatam o
evento, ¢ ndo introduzimos a subjetividade ndés mesmos com a especulagio
ideologica arbitraria. Se os homens a quem o evento ocorreu explicam o seu
significado através de simbolos, a explicagdo langa um raio ordenador de
verdade objetiva sobre o campo da historia no qual o evento objetivamente
ocorreu.

Além disso, ja que o evento ndo ¢ ficcional e sim real, e a explicagdo
simbdlica, portanto, é limitada pela natureza do evento, podemos esperar que as
diversas simbolizagdes da ordem historica se conformem a um tipo geral, apesar
de profundas diferengas individuais. E realmente ¢ o que observamos ao
cxaminarmos a multiplicidade de presentes historicos ¢ de suas simbolizagdes.
Moisés levou Israel desde a morte no cativeiro até a vida da liberdade sob Deus.
Platdo descobriu a vida eterna para as almas eroticas e a puni¢do para as almas
mortas. O Cristianismo descobriu a fé que salva o homem da morte do pecado e
permite sua entrada, como o novo homem, na vida do espirito. Em todos os casos
de um presente na forma historica, observamos uma opg¢ao radical entre a vida e
a morte dividindo a corrente do tempo em um Antes e um Depois da grande
descoberta.

O conteado do evento, ainda por cima, fornece o principio para a
classificagdo dos homens e das sociedades, passadas, presentes e futuras, de
acordo com o grau em que elas se aproximam da forma histérica, se mantém
distantes, ou se afastam dela. Este principio, que permanece sempre o mesmo
em todos os casos, inevitavelmente resulta em diferentes resultados de acordo
com o horizonte histérico no qual ele ¢ aplicado. Sempre ha a divisdo do tempo
em um Antes e um Depois, assim como a classificagdo dos contemporaneos
entre aqueles que participam do Exodo, tornando-se assim o Povo Eleito, e
aqueles que permanecem no Sheol. A expansdo da ordem histérica além deste



centro, porém, depende da natureza do passado que ¢ vivenciado como
socialmente eficaz no presente. O modelo para o tratamento do passado eficaz
em relagdo ao presente historico ¢ fornecido por Sio Paulo em Romanos. O
presente historico era compreendido por Sao Paulo como a vida sob a revelagdo
divina do Cristo, enquanto o passado eficaz que cercava a nova sociedade era
fornecido pelos judeus e pelos gentios. As trés comunidades — cristdos, judeus, e
gentios — pertencem a mesma humanidade na medida em que todas participam
da ordem divina; mas a ordem foi revelada a elas em graus diferentes de
clareza, aumentando na sucessdo cronologica. Aos gentios a lei foi revelada pelo
espeticulo da criacdo divina; aos judeus, pela Alianga e pelo comando divino
positivo; aos cristdos, pelo Cristo e pela lei do corag@o. A historia e a sua ordem,
portanto, ¢ estabelecida pela medida na qual as varias sociedades se aproximam
da clareza maxima da revelagdo divina. Esta foi uma extraordinria criagdo de
ordem historica, centrada no presente de Sio Paulo e cobrindo os pontos
principais de seu horizonte empirico. Evidentemente, a construgdo ndo poderia
ser final, e teve que ser ajustada de acordo com as mudangas e aumentos do
horizonte empirico; mas, ao mesmo tempo, ela permaneceu ‘verdadeira’durante
boa parte de dois milénios.

Quando contemplamos este longo periodo de tempo, nos lembramos mais
uma vez dos eventos cataclismicos que, no nivel pragmatico da historia,
formaram um horizonte tal como o Paulino e agora o estdo alterando. As formas
historicas israelita e cristio surgiram na situagdo pragmatica criada pelos
impérios multicivilizacionais desde Thutmose III, e podemos notar como as
conquistas, mesmo dentro da civilizagido egipcia, induziram e esclareceram a
idéia de uma humanidade mais-do-que-egipcia sob um tnico deus-criador 1131
Uma situagdo pragmatica semelhante, mas em uma escala muito maior, foi
criada pela expansdo imperial da civilizagdo Ocidental por todo o mundo desde o
século XVI d.C. Civilizagdes que antes eram apenas vagamente conhecidas, ou
completamente desconhecidas, por nos agora preenchem o horizonte de forma
massiva; ¢ as descobertas arqueologicas somaram ao seu nimero um passado da
humanidade que tinha sido eliminado da memoria. Esta enorme expansio do
horizonte espacial e temporal conferiu ao nosso tempo o fardo de relacionar um
passado cada vez mais abrangente da humanidade com a nossa forma maxima
de claridade, que ¢ a cristd. E um trabalho que mal comegou.

(3) Uma sociedade em existéncia sob Deus esta na forma historica. Do seu
presente sai um raio de significado que ilumina o passado da humanidade da qual
ele emergiu; e a historia escrita desta maneira é parte do simbolismo com o qual
a sociedade constitui a si mesma. Se a historia da humanidade ¢ compreendida
como um simbolo neste sentido, percebemos que ela fica exposta, como



qualquer simbolo, a uma perda de substincia. Muito tempo depois que o
significado foi drenado dele, o simbolo ainda pode ser usado, como por exemplo
quando o passado da humanidade ndo ¢ relacionado a um presente sob Deus mas
sim as opinides de um historiador nacionalista ou agnostico. Ndo ¢ necessario,
entretanto, recorrer a exemplos como este para ver que o simbolo estd
ameagado por diversos perigos. Pois a massa de materiais que tem peso na
historia significativa da humanidade tende, por seu proprio peso, a desintegrar o
significado que ela supostamente serva. Como um arquedlogo comentou
recentemente: ‘Em nosso entusiasmo pela pesquisa arqueoldgica, somos as vezes
tentados a ignorar a razio que da a Palestina o seu interesse especial aos nossos
olhos — quase todo o Antigo Testamento hebreu ¢ um produto do solo palestino e
de autores israelitas. TLL4L A especializagdo inescapavel penetra em regides de
matérias ¢ de problemas muito distantes do centro de significado, tio remotos
que as vezes o especialista considerara a preocupagdo com o centro de
significado como algo alheio ao trabalho do historiador.

Estas pistas devem ser suficientes para apontar ao problema. Uma vez mais
devemos considerar a teoria de Spengler-Toynbee, sob o aspecto em que ela
dissolve a historia em uma série de desenvolvimentos civilizacionais. A teoria
parece estranha, se consideramos que um historiador supostamente relaciona o
passado da humanidade a um presente significativo. Por que um pensador
deveria se preocupar com a historia, se o seu proposito ¢ aparentemente o de
mostrar que ndo ha nenhum presente significativo, e apenas situagdes e respostas
tipicas e recorrentes? Esta peculiaridade aparente agora se torna inteligivel como
uma expressdo da tensdo entre a forma histérica judaico-cristd, na qual a
civilizagdo ocidental ainda existe, ¢ a perda de substincia a qual esta forma foi
submetida. A teoria dos ciclos civilizacionais ndo deve ser levada a sério; pois se
seus autores a levassem a sério, eles ndo viveriam na forma histérica e portanto
ndo se preocupariam com a historia. A teoria ¢ de grande interesse ndo apenas
para seus autores mas também para seus numerosos leitores porque ela revela,
aos nossos olhos, a historia sendo prestes a ser engolida pelos ciclos
civilizacionais. A preocupagdo com o declinio civilizacional tem as suas raizes na
antiga ansiedade fundamentada na possibilidade de que a forma historica, assim
como foi conquistada, também pode ser perdida quando os homens e a sociedade
revertem o salto no ser e rejeitam a existéncia sob Deus. A forma,
evidentemente, ndo ¢ perdida — pelo menos ndo completamente — enquanto a
preocupagdo gera empreitadas gigantescas de historiografia; mas certamente ela
¢ muito danificada quando a mecanica das civilizagdes ocupa o palco principal
com uma brutalidade massiva, enquanto o presente originante da historia é
deixado de lado. A mudanga de énfase ¢ tdo radical que ela praticamente deixa a
historia sem sentido, pois a historia ¢ o Exodo das civilizagdes. E as grandes
formas histéricas criadas por Israel, pelos filosofos helénicos, e pelo Cristianismo




ndo constituiram sociedades do tipo civilizacional — mesmo se as comunidades
assim estabelecidas, que ainda sdo as portadoras da historia, devem encontrar seu
caminho pelo meio da ascensdo e da queda das civilizagdes.




CAPITULO 5

AEmergéncia do Significado

O presente capitulo lidara com o significado da historia no sentido israclita.
Este significado ndo surgiu em um momento especifico no tempo de modo a ser
preservado para sempre, mas emergiu gradualmente, e foi frequentemente
revisto a luz dos eventos pragmaticos. Como conseqiiéncia, o substrato historico
do Antigo Testamento, desde o Génesis até Reis, exibe a rica estratificacdo ja
indicada. Todos os substratos, entretanto, sdo recobertos pelo significado imposto
pela redagdo final, assim como pela organizagdo dos livros de modo que eles
transmitam a narrativa continua, da criagdo do mundo até a queda de Jerusalém.

A inteng@o dos autores pos-exilicos de criar uma histéria mundial tem que ser
aceita como a base de qualquer entendimento critico da historia israelita. A
narrativa biblica, como sugerimos, ndo foi escrita com o objetivo de ser
desintegrada pela exploragdo da origem babilonica de certos mitologemas, ou
pelo estudo de costumes beduinos que iluminam a Era dos Patriarcas, mas sim
para ser lida de acordo com as intengdes de seus autores. Uma primeira
aproximagao destas intengdes ¢ dada no Salmo 136.

Organizado em trés partes distintas, o Salmo 136 fornece uma espécie de
comentdrio sobre o principio que governa a historia de Israel. Ele se abre com
um predmbulo:

Dai gragas ao Senhor, porque ele ¢ bom.
Dai gragas ao Deus dos deuses.
Dai gragas ao Senhor dos senhores.

Entdo se seguem as aposi¢des, descrevendo os feitos de Yahweh pelos quais
devemos dar gragas. Em primeiro lugar, a criagdo do mundo:

a0 unico que faz grandes maravilhas,
aquele que com entendimento fez os céus,
aquele que estendeu a terra sobre as aguas,
aquele que fez os grandes luminares,

o sol para governar de dia,



a lua e as estrelas para presidirem a noite.
Depois, o resgate do Egito:

aquele que feriu o Egito nos seus primogénitos,

e que tirou a Israel do meio deles,

com mio forte, e com brago estendido,

aquele que dividiu o Mar Vermelho em duas partes,

e fezpassar Israel pelo meio dele,

mas derrubou a Fara6 com o seu exército no Mar Vermelho.

Depois, a conquista de Canaa:

aquele que guiou o seu povo pelo deserto,
aquele que feriu os grandes reis,

e deu a morte a reis famosos,

a Siom, rei dos amorreus,

e a Ogue, rei de Basd,

e deu a terra deles em heranga,

sim, em heranga a Israel, seu servo.

O Salmo termina com uma invocag¢do sumaria do deus que criou tanto o
mundo como a historia:

que se lembrou de noés em nossa humilhagao,
e nos libertou dos nossos inimigos,

que da alimento a toda a carne,

Dai gragas ao Deus dos céus.

O drama da criagdo divina passa pelos trés grandes atos: a criagdo do mundo,
o resgate do Egito, ¢ a conquista de Canad. Cada um dos trés atos cria o
significado onde ndo havia significado algum: o mundo emerge do Nada, Israel
emerge do Sheol do Egito, e a terra prometida emerge do Deserto. Desta forma
os atos se interpretam mutuamente como obras da criagdo divina e como as
etapas historicas na qual um campo de significado cresce: Na historia Deus
continua a sua obra de criagdo, e a criagdo do mundo ¢ o primeiro evento da
historia. A expressdo ‘historia do mundo’pode ser aplicada a esta concepgdo no
sentido pleno de ser a criagdo do mundo e a histéria a0 mesmo tempo. Em sua
abrangéncia, a narragdo do Antigo Testamento descreve o processo desde a
solidao criativa de Deus até a sua concretizag@o através do estabelecimento dos
servos de Yahweh na terra prometida. Como nos Hinos de Amon, podemos
discernir estruturas especulativas nas quais a historia posterior seria diferenciada,



de modo a salientar, na compactagio do simbolismo historico israelita, as linhas
basicas dos trés grandes blocos da especulagdo tomista: Deus, a criagdo, e o
retorno da criagdo até Deus. O segredo da perfei¢do dramatica da histéria
israelita ¢ a presenga desta estrutura especulativa, mesmo que ainda em uma
forma indiferenciada.

Enquanto o Salmo 136 revela a abrangéncia especulativa da construgdo,
outros textos devem ser considerados para uma compreensio em detalhes da
riqueza da motivagdo. Os problemas desta natureza foram estudados com
cuidado por Gerhard von Rad em sua obra sobre a forma Hexatéutica. Os
seguintes exemplos foram escolhidos, portanto, de materiais organizados em sua
obra, apesar de serem movidos a um ponto de vista um pouco diferente, de

. i
acordo com os objetivos do presente estudo.LL151
A motivagdo mais antiga dentre as que formaram o significado da histéria

israelita provavelmente se encontra na famosa formula de oragdo do
Deuterondémio 26:4b-9:

Arameu prestes a perecer era meu pai;
e desceu ao Egito com pouca gente, para ali morar;
e veio a ser ali uma nagdo grande, forte e numerosa.

Mas os egipcios nos maltrataram e nos afligiram, e nos impuseram uma
dura servidao.

Entdo clamamos ao Senhor Deus de nossos pais,

e 0 Senhor ouviu a nossa voz, e atentou para a nossa aflicdo, o nosso
trabalho, e a nossa opressao;

e o Senhor nos tirou do Egito
com mao forte e brago estendido,
com grande espanto, e com sinais ¢ maravilhas;

e nos trouxe a este lugar,
e nos deu esta terra,
terra que mana leite e mel.

E claro que esta ndo é a grande construgdo do Salmo 136. A oragdo se
concentra mais na experiéncia historica da salvagdo de Israel do cativeiro do
Egito; e ja que ¢ uma oragdo ritual, a ser oferecida com os primeiros frutos da
terra, ¢ adequado que ela conclua com a referéncia a Canad que os produzu.
Mesmo assim, ela tem uma importancia especial na medida em que ela mostra
como os significados da historia se ramificam a partir de um nticleo existencial.
Para ser trazida para fora do Egito, Israel primeiro tinha que entrar nele. Se Deus



se revela como o salvador em uma situagao historica concreta, a pré-historia da
situag@o entra em foco. O Exodo se estende até a historia dos Patriarcas.

Uma vez que o padrdo do nicleo em expansdo tenha sido determinado, ele
pode ser elaborado para se adequar a outras situagdes concretas. Durante a Dieta
de Siquém, por exemplo, a tradigdo atribuiu a Josué¢ um discurso que elabora a
oragdo ritual de Deuterondmio 26. Areferéncia ao ‘Arameu prestes a perecer’se
expande até um relato sucinto da historia dos l?atriarcas, mencionando Abrado,
Isaac, e Jaco (Josué 24:2b-4). Os milagres do Exodo sdo relatados com detalhes
especificos (5-7). E o hiato entre o Egito e Canad, finalmente, ¢ preenchido com
a enumeragio dos principais eventos das Guerras Transjordanianas, assim como
da propria Conquista, até o presente encontro em Siquém (8-13). Em uma outra
ocasido solene deste tipo, quando Saul foi constituido rei em Gilgal, Samuel
rememora os eventos, comegando no Exodo, através do periodo dos Juizes e da
Guerra Amonita, que inspirou o desejo irresistivel do povo por um rei como
Amom (1 Sam. 12:8-13). Na literatura litirgica, as variagdes sobre o tema
podem se tornar bastante longas, como nos Salmos 78, 105, ¢ 135.

Nem toda a historia israelita cresce a partir da expansdo da experiéncia do
Exodo, porém. Existem centros de significado concorrentes. A formula ritual de
Deuterondmio 26, por exemplo, aparece como uma pequena alteragdo em um
contexto ritual diferente em Deuterondmio 6:20-25. Nesta ocasido, ndo ¢ a
oferenda dos primeiros frutos da terra de Canad, mas sim a pergunta sobre por
que as leis e ordens de Yahweh devem ser obedecidas, que leva a rememoragdo
do trabalho de Deus pela salvagdo do povo (6:20). O Exodo e Canai, juntos
(6:21-23), se tornam o curso da histéria providencial que serve ao proposito
divino do estabelecimento de um Povo Eleito obediente aos comandos de Deus
(6:24-25). Enquanto o centro experiencial do Exodo ndo ¢ eliminado, ele assume
um papel secundario em relagdo a Alianga do Sinai. Uma outra complicagdo é
introduzida pelo discurso de Josué na Dieta de Siquém (Josué 24:2b-13), na
medida em que o discurso € o preludio a um ritual (24:14-27) pelo qual as tribos
reunidas entram em um berith com Yahweh que pressupde, mas ndo ¢ idéntico a,
o Berith Sinaitico. Um terceiro centro experiencial parece existir, forte o
suficiente para ser expresso em um festival e ritual proprios. Gerhard von Rad o
chama de o Festival da Alianga de Siquém; e na reconstrugdo de seu ritual,
distingue:

(a) Parénese de Josué (24:14 ff.);

(b) a Concordancia do Povo (24:16 ff.);
(c) a Leitura da Lei (24:25);

(d) Conclusdo da Alianga (24:27);

(e) Bengao e Maldigao (Josué 8:34)M
A Lei que era lida como parte do ritual era provavelmente intimamente

relacionada A legislagdo Sinaitica, de modo que o festival de Siquém forneceria
um exemplo de um rito que absorveu o significado de outro rito, originado em



uma situagdo experiencial diferente. Ainda encontramos vestigios de um festival
independente do Sinai nos Salmos 50 e g1 ALLTL

Os ritos e liturgias, portanto, sio a chave do processo no qual o significado da
historia israelita assumiu a sua forma complexa. Eles revelam, acima de tudo, a
sua propria motivagdo através das experiéncias de eventos historicos concretos;
eles mostram, além disso, as possibilidades de expansio de um nuicleo de
experiéncia historica até o passado e o futuro; e os casos de ritos inter-
relacionados, finalmente, prefiguram o método de fusdo das diferentes tradigdes,
com motivagdes experienciais diferentes, em um corpo com significado no nivel
da historiografia. Antes de este nivel ser alcangado, porém, o rito d4 mostras da
for¢a de sua carga experiencial na medida em que ele estimula a criagdo de
lendas do culto como a forma literdria na qual os eventos historicos que
motivaram o culto sdo apresentados. Dentre algumas destas lendas do culto que
podemos reconhecer estio a lenda do Passah, que se tornou a forma das
tradigdes do Exodo, ¢ a lenda do Ano Novo, que se tornou a forma das tradigdes

do Sinai. L1181 A construgao historiografica propriamente dita s6 comega apos as
tradigoes formadas pelas lendas dos cultos, no século IX a.C., quando a
motivagdo para a compilagdo da historia foi fornecida pela monarquia davidica.
Neste nivel, portanto, ¢ possivel combinar as tradi¢des de diversas origens em
uma pré-historia da monarquia que é coerente, ¢ expandir a narrativa até o
passado, além dos Patriarcas, até o Génesis pré-patriarcal. Uma corrente de
motivagdes, portanto, se ergue a partir das experiéncias primarias, pelos festivais,
ritos, e lendas do culto, até a constru¢do especulativa da narrativa. E ja que a
corrente se ergue sem perder a sua identidade de substincia, a forma
especulativa do significado desvelado pode voltar ao nivel litrgico, como na
grande oragdo de Neemias 9:6-37 que louva a Deus em suas obras desde a
Criagdo, pela historia dos Patriarcas, do Exodo, do Sinai, de Canad, do Reino, do
Exilio, e do Retorno, até o rito pos-exilico da nova Alianga com Yahweh.

A construgdo da historia mundial desvela o significado que irradia a partir dos
centros motivadores da experiéncia. E ja que ela ¢ a vontade de Deus, ¢ a sua
relagdo com o homem vivenciada na situagdo concreta, a historia mundial tem
significado na medida em que ela revela a vontade ordenadora de Deus em cada
etapa do processo, incluindo a propria criagdo do mundo. Além da construgdo da
histéria mundial aparece, portanto, uma visdo do Deus que por sua palavra deu
existéncia ao mundo e a Israel. Ele ¢ um Deus, com certeza, mas ele tem muitos
aspectos, tantos quantos sdo os modos que ele usa para revelar a sua vontade para
homem — através da ordem do mundo que envolve o homem e a historia,
através da revelagdo da ordem reta para os Patriarcas e para o Povo Eleito, ¢
através do auxilio que ele traz a seu povo na adversidade. Ele ¢ o Criador, o
Senhor da Justiga, e o Salvador. Estes sdo trés aspectos fundamentais do ser
divino, que se tornam visiveis na construgio israelita da historia mundial. Eles se
tornam algo como uma ‘teologia’ quando sdo trazidos a tona no trabalho do
Deutero-Isaias; e eles permanecem sendo os modos fundamentais no qual Deus
¢ vivenciado no Cristianismo.




A experiéncia da existéncia sob Deus se desdobra no significado da histéria
mundial; e a emergéncia da ordem significativa a partir de um ambiente com
menos ordem ¢ o assunto da narrativa biblica. O termo ‘emergéncia’, no presente
contexto, ¢ utilizado para denotar o processo no qual qualquer tipo de ordem
significativa ¢ trazido para fora de um ambiente com uma carga inferior de
significado. Ele se aplica aos trés casos principais evocados no Salmo 136, assim
como a outras instincias colocadas entre eles ou apos eles. A narrativa biblica é
construida em torno dos grandes casos de emergéncia, e seu movimento
dramatico se torna poderoso como a histéria de recuos, e retornos, a niveis de
significagdo ja alcangados.

O Génesis estabelece o padrdo dramatico de emergéncia e recuo da ordem
significativa. Ele se abre com a criagdo do mundo, culminando na cria¢do do
homem; ao relato da emergéncia original da ordem se segue a historia do grande
recuo, desde a Queda até a Torre de Babel. Um segundo nivel de significado
emerge com a migragdo de Abrado desde a cidade caldéia de Ur, como uma
parada em Hari, at¢ Canad. Este ¢ o primeiro Exodo no qual as civilizages
imperiais do Oriente Médio em geral recebem o estigma de ambientes de
significado inferior. Canad, de fato, foi alcangada nesta primeira tentativa, mas as
raizes na terra prometida sdo precarias. Uma série de fomes levam primeiro
Abrado a uma estadia temporaria no Egito, e depois os clas de Jaco a uma
estadia permanente. O Génesis termina o relato deste segundo recuo com o
retorno do corpo de Jacé a Canad, para ser enterrado na terra que Abrado
comprou de Efrom o Hitita, ¢ com o juramento dos filhos de Israel de levar os
ossos de Jos¢ com eles, quando todos voltarem a terra prometida. A Criagdo ¢ o
Exodo, assim, sdo fases sucessivas no desvelamento da ordem do ser; mas o
ritmo de emergéncia e recuo foi observado duas vezes no Génesis, e a ordem do
ser ainda néo foi alcangada. O Génesis ¢ evidentemente o preludio do grande
evento cuja historia ¢ contada em Exodo, Numeros, e Josué — ou seja, o segundo
Exodo, a perambulagio no Deserto, e a conquista de Canad. Apenas apds o
evento principal, a constituigao de Israel como um povo através da Alianga e seu
estabelecimento na terra prometida, ¢ que alcangamos o presente historico do
qual o raio de significado ¢ langado sobre o Génesis. Neste momento, com a
emergéncia completa do significado, a diregdo fornecida pelo Salmo 136 se
encerra, pois este ¢ o presente historico no qual os redatores pos-exilicos ainda
vivem — apesar do curso dos eventos pragmaticos que requereu sérias revisdes da
concepgdo original. Antes de nos voltarmos para os eventos perturbadores no
presente estabelecido, entretanto, um outro aspecto da emergéncia do significado
deve ser considerado.

A historia do mundo ¢ a histéria de todo o ser criado, e ndo apenas de Israel.
Na medida em que o significado emerge, além da criagdo do mundo, na historia
da humanidade propriamente dita, a narrativa biblica se ocupa com o problema
de compreender a historia israelita como sendo representante da historia da
humanidade. Em Génesis 18:18 Yahweh pergunta a si mesmo:



Ocultarei eu a Abrado o que fago,
visto que Abrado certamente vira a ser uma grande e poderosa nagéo,
e por meio dele serdo benditas todas as nagdes da terra?

Em Galatas 3:7-9, Sdo Paulo pode interpretar o seu apostolado entre as nagdes
fora de Israel como o cumprimento da promessa de Yahweh a Abrado: e na
mesma época, Filo Judeu interpreta a oragdo do Sumo Sacerdote judeu como a
oragdo representativa da humanidade a Deus. A capacidade ou incapacidade dos
diversos ramos da comunidade judaica de lidar com o problema de seu proprio
carater representativo afetou o curso da histéria até hoje, como veremos. No
momento devemos observar que o Génesis, como um resumo do passado do qual
emergiu o presente historico israelita, cumpre dois papéis importantes. Por um
lado, ele separa a linha sagrada dos portadores divinos de significado do resto da
humanidade. Esta ¢ a linhagem de Adao, Set, No¢, Sem, Abrado, Isaac, Jaco, e
os doze ancestrais das tribos de Israel. Por outro lado, ele tem que prestar atengéo
a humanidade da qual a linha sagrada foi separada. Isto ¢ feito em Génesis 10, na
forma de um apanhado das nagdes que descenderam de Noé depois do Diluvio e
povoaram a terra. Nem todas as na¢des mencionadas podem ser identificadas
com seguranga. Mas os filhos de Jafé, pelo menos, sdo reconheciveis como os
povos do norte, e entre eles os filhos de Javan (os jonicos) como os povos de
Chipre, Rodes, e outras ilhas. Entre os filhos de Cdo sdo contadas as populagdes
de Canaa além dos egipcios, provavelmente porque a regido se encontrava sob a
soberania egipcia. Os filhos de Sem, finalmente, incluem os Elamitas, os Assirios,
¢ os Arameus além de Eber, o ancestral dos Hebreus. Alguns detalhes, assim
como a exibi¢do de uma animosidade violenta contra os cananeus em Génesis 9,
indicam que o corpo de tradi¢des incorporado neste apanhado geopolitico se
formou pouco tempo apods a Conquista.

O problema da emergéncia pode ser analisado em mais detalhes agora, até o
curso de eventos sob o presente historico criado pela Alianga e Conquista. No que
diz respeito ao curso da historia paradigmatica, o padriao estabelecido pelo
Génesis simplesmente se repete, com seus recuos e resgates do nivel de
significado alcangado pela Conquista. O Livro dos Juizes ¢ um modelo deste tipo
de historiografia, com a sua repeti¢do, algo monotona, algo divertida, da formula:
‘entdo os Israelitas fizeram o mal aos olhos de Yahweh, pois se esqueceram de
Yahweh seu Deus e serviram os Baals e os Astarotes’, seguida de relatos de
puni¢do imediata através de derrotas militares perante os Midianitas, os
Amorreus, ou algum outro vizinho, pelo arrependimento de Israel, e pelo
surgimento de um Juiz que restaura a independéncia.

O ritmo formal de ascensdo ¢ queda do significado foi mais formalizado ainda
com a utilizagdo de doze juizes para cobrir o periodo; e este padrdo do ritmo,
com duzias de juizes servindo de pontuagdo, poderia ter continuado
indefinidamente, se as exigéncias das politicas de poder ndo tivessem persuadido
as tribos confederadas de Israel de que um governo mais eficaz centralizado sob
um rei, era necessario para fornecer a conquista de Canaa um grau adequado de
estabilidade. Foi o estabelecimento deste reino que inevitavelmente produziu o



conflito entre a Israel que era um povo peculiar sob a soberania de Deus, e a
Israel que tinha um rei como as demais nagdes. Quer a monarquia tenha sido
pragmaticamente bem sucedida, através de sua assimilagao do estilo corrente de
organizagdo governamental, politica externa, e relagdes culturais com seus
vizinhos, como durante o periodo de Salomao e da dinastia Omriada no Reino do
Norte; quer ela tenha fracassado, e em ultima analise trazido o desastre a Israel
através da resisténcia futil contra impérios mais poderosos; os Profetas sempre
estavam com a razio em sua oposi¢do a ela. Pois Israel tinha revertido o Exodo e
entrado novamente no Sheol das civilizagdes. Portanto, o padrdo de recuo e
resgate arrependido ainda se observa ao longo de Samuel e de Reis, mas sem a
mesma facilidade que observamos em Juizes, pois cada vez mais fica claro para
todos que o préprio Reino ¢ um recuo, enquanto os portadores do significado,
paralelos ao Reino, passam a ser os Profetas. Além disso, a organizagao literaria
da grande obra historica ndo consegue mais lidar adequadamente com o
problema da crise. E claro que a historia prossegue no sentido formal além de
Juizes, através de Samuel e de Reis; mas durante o periodo do Reino, ¢ necessario
ler os livros proféticos assim como os livros histéricos se quisermos uma
compreensdo adequada da luta espiritual de Israel com o problema do Reino. E
com o Exilio, a lideranga do significado evidentemente passou para os Profetas.
A construgdo da historia paradigmatica a luz de um presente que tinha sido
constituido pela Alianga estava rachando a olhos vistos — mesmo nas maos dos
redatores pos-exilicos, que aparentemente ainda aceitavam este presente como
valido. A fonte das dificuldades vai se tornar mais clara, talvez, se nos afastarmos
dos redatores e assumirmos a posi¢do mais distante dos canonizadores rabinicos.
Pois a divisao dos livros no canone rabinico fornece uma pista importante sobre a
perturbagdo na emergéncia do significado. Os livros sagrados foram
subdivididos, no canone, entre (1) a Lei, (2) os Profetas, ¢ (3) os Escritos. A Lei
era composta pelo Pentateuco; os Profetas incluiam Josué-Reis, Isaias, Jeremias,
Ezequiel, e os doze Profetas menores; e os Escritos eram compostos basicamente
pela literatura pos-exilica, sem incluir, porém, os Apocrifos e os Pseudepigrafos.
Examinando o grande desastre politico do ponto de vista do sinodo de Jamnia (ca.
100 d.C.), a emergéncia do significado parece ter ocorrido em trés fases
principais. A primeira fase comegava na criagdo do mundo ¢ avangava até a
constituigdo historica de Israel sob a Alianga, assim como a Lei que surgiu neste
evento, como seria de se esperar. A segunda fase, porém, trouxe um novo
desenvolvimento, ainda ndo vislumbrado pelos redatores dos escritos historicos,
na medida em que a conquista de Canad, assim como toda a historia de Israel
como confederagdo e como reino, foram subordinadas ao significado do
Yahwismo emergente dos Profetas. O terceiro grupo, finalmente, sob o titulo
genérico de ‘Escritos’, ndo tem mais do que um nicleo firme de significado nos
livros relacionados a fundagio do Segundo Templo (Cronicas, Esdras, Neemias),
assim como no livro de hinos da nova comunidade, enquanto ¢ caracterizado
negativamente pela eliminagdo da historia macabéia, pela maior parte da
literatura-de-sabedoria helénica, e pela quase total eliminagdo da literatura
apocaliptica, a Gnica excegdo sendo Daniel. A canonizagdo, assim, formalizou




uma situagdo que ja era percebida como existente ja na época do autor do
Prologo ao Eclesiastico (ca. 130 a.C.), quando ele escreveu: ‘Recebemos muitos
e profundos ensinamentos da Lei, dos Profetas e dos Escritos que vieram depois
deles. Por tudo isso, deve-se louvar a Israel por sua instrugdo [paideia] e
sabedoria [sophia]’. Israel, com sua paidéia e sua sophia, pertence ao passado. A
Lei e os Profetas eram capitulos da historia que tinham se encerrado. O que
finalmente emergiu do duplo jato de sentido ndo foi Canad, mas sim a
comunidade de judeus que preservaria o seu passado como um eterno presente,
por todo o futuro.

A interpretagdo retrospectiva a partir da posi¢do rabinica deixa claro que o
fator perturbador na forma historica israelita foi a ambigiiidade de Canai, ou
seja, a traducdo de um objetivo transcendente em um fait accompli historico.
Com a conquista de Canaa, a historia israelita, de acordo com a sua propria
concepgio, tinha terminado; e a continuagdo s6 poderia ser a repetigao indefinida
de deser¢do e arrependimento que enche as paginas de Juizes. A partir deste
ritmo, a forma historica foi reconquistada, ndo pelo Reino, mas pela elaboragio
das possibilidades universais do Yahwismo através dos Profetas. A separagdo da
linhagem sagrada do resto da humanidade — uma empreitada que tinha se
confrontado com o impasse de uma nagdo entre as demais — teria terminado
ignominiosamente com a catastrofe politica, se o Yahwismo dos Profetas ndo
tivesse tornado possivel a génese de uma comunidade sob Deus que ndo tinha
mais que residir em Canad a qualquer custo. Mesmo assim, a nova comunidade
judaica, que se seguiu aos hebreus da Era Patriarcal, a Israel da Confederagao, e
ao Reino, tinha um duro caminho a percorrer antes que pudesse se reunir a
humanidade da qual tinha sido separada, de modo que a promessa divina feita a
Abrado pudesse ser cumprida. E nem toda a comunidade foi bem sucedida na
ascensdo a este nivel mais avangado de significado. Pois, juntamente com a
comunidade poés-exilica, surgiu o ramo do Judaismo Talmudico, que sobrevive
historicamente até hoje — pagando o preco terrivel do auto-isolamento, nido
apenas do nacionalismo Macabeu abortivo, mas também das ricas
potencialidades que tinham se tornado visiveis na helenizagdo, na expansdo de
prosélitos, e nos movimentos apocalipticos. A separagdo representativa da
linhagem sagrada através da ecleigdo divina definhou em um separatismo
comunitario, que levou os intelectuais do Império Romano a atribuir a esta
comunidade um odium generis humani. O que tinha surgido como o portador da
verdade para a humanidade, terminou sob a acusagdo de 6dio pela humanidade.
O outro, e bem sucedido, ramo foi o movimento judaico que descartou ndo
apenas as aspiragdes territoriais de uma Canad, mas também a heranga étnica do
Judaismo. Ele se tornou capaz consequentemente, de absorver a cultura
helénica, assim como o movimento proselitista ¢ o fervor apocaliptico, e de
fundi-los com a Lei e os Profetas. Com a emergéncia deste movimento judaico
chamado de Cristianismo, Judeus e Gregos, Sirios e Egipcios, Romanos e
Africanos puderam ser fundidos em uma tnica humanidade sob Deus. No



Cristianismo, a separagdo deu seu fruto, quando a linhagem sagrada se reuniu a
humanidade.




CAPITULO 6

O Trabalho Historiogrdfico

A concepgdo israelita da ordem verdadeira na alma humana, na sociedade, ¢
na historia ndo pode ser determinada através de consultas a tratados que lidam
explicitamente com estes assuntos. A narrativa historica que vai da criagdo do
mundo até a queda de Jerusalém ndo ¢ um livro, nem uma coleg¢do de livros,
mas um simbolismo unico que assumiu sua forma final através de mais de seis
séculos de trabalho historiografico desde a época de Salomao até ca. 300 a.C.
Além disso, esta trabalho literario escrito absorveu tradigdes orais que sdo
provavelmente tdo antigas quanto a primeira metade do segundo milénio a.C.
portanto, é possivel encontrar uma tradi¢do do século XVII, lado a lado com uma
interpolagdo editorial do século V, em uma estoria que ganhou sua forma literaria
no século IX a.C. Podemos, ainda, notar que tal composi¢cdo ndo ¢ uma colcha de
retalhos mal acabada, mas sim uma historia coesa que transmite uma ligdo
importante sobre a ética dos nomades, ou sobre a resposta espiritual a revelagao,
ou sobre a diplomacia em relagdo a divindades estrangeiras. E podemos,
finalmente, descobrir que a estoria tem uma fung¢@o importante em um contexto
especulativo e historico mais amplo, que por sua vez revelam uma composi¢cdo
igualmente complexa. Esta situagdo ¢é desconcertante, pois parece impossivel
identificar o objeto de nossa pesquisa. Estamos lidando com as idéias primarias
dos séculos XVII, XI, ou V; ou com a idéia presente na composi¢do, que ndo
parece ter qualquer data; ou com o significado que a composi¢ao tem em virtude
de sua posi¢do no contexto mais amplo? Certamente nenhuma resposta simples é
possivel, ¢ em muitos casos nenhuma resposta satisfatoria se apresenta. Temos
que reconhecer as dificuldades apresentadas por um simbolismo que absorveu
tradi¢des e registros primarios por mais de mil anos, recobrindo-os de
interpretagdes, de interpretagdes de interpretagdes, de redagdes e interpolagdes,
e da imposi¢do sutil de novos significados através da integragdo em contextos
mais amplos.

Para lidar com esta dificuldade, vamos estudar neste capitulo a camada
superior de interpretacdo. Enquanto tal procedimento nao resolve todos os nossos
problemas, pelo menos ele os restringe a propor¢des manuseaveis. O estudo
separado da camada superior vai permitir a distingdo entre a construgdo do
contexto e os materiais utilizados nesta construgdo, assim como entre os
significados contextuais e os significados dos materiais utilizados. Nas partes III e
IV que se seguem, vamos lidar com as tradi¢des que foram submetidas a
construgdo historiografica.

Que a dificuldade n3o pode ser solucionada com sucesso mesmo por este
método de isolamento do contexto abrangente ¢ claro, apenas considerando o




vocabulario que estamos empregando. Quando falamos de uma ‘camada
superior de significado’ e, para nossa conveniéncia, a chamamos de o ‘trabalho
historiografico’ propriamente dito, devemos compreender que ndo existe
nenhuma razio pela qual a designagdo de trabalho historiografico deva ser
negada aos estratos inferiores da narrativa, que assumem o papel de
componentes historicos em relagdo a camada superior. Alguns dos mais
extraordinarios feitos da historiografia israclita, como as memorias de um autor
desconhecido sobre o reino de David e a ascensdo de Salomio, pertencem ao
estrato inferior. A historia e a historiografia s6 podem ser distinguidas pela posicdo
relativa de um documento na estratificagdo da narrativa. Um documento sera
historiografia em relagdo ao seu assunto especifico; mas se tornara material
historico em relagdo a um trabalho historiografico posterior que absorveu o
assunto especifico na forma literaria dada a ele pelo esfor¢o historiografico
anterior. A situagdo ¢ ainda mais complicada pelo fato de que o termo ‘material
historico’ ¢ carregado de problemas agudos. No presente contexto, o leitor deve
ser avisado de que esta expressdo so estd sendo utilizada como um instrumento
provisional de analise, que sofrera qualificagdes importantes ao longo do capitulo.

O corpo deste capitulo vai lidar com os simbolos (§ 2) e com as motivagdes (§
3) do trabalho historiografico. Estas duas se¢des principais serdo precedidas de
uma nota sobre o estado da ciéncia do Antigo Testamento, referindo-se as fontes
e a construgdo da narrativa (§ 1).

§ 1. ASFONTES DA NARRATIVA

No principio da se¢do atual sobre a ‘Ordem Historica de Isracl’nos passamos
por cima das controvérsias da ciéncia do Antigo Testamento e nos ocupamos
diretamente das questdes da ordem israelita, ou seja, (1) a forma historica de
existéncia no presente sob Deus, e (2) a historia como o simbolismo desta forma.
O procedimento era aceitavel porque a ciéncia do Antigo Testamento, mesmo
sendo relacionada a estas questdes por meio de seus materiais, raramente se
ocupa com a sua penetragdo filosofica, e consequentemente tem pouco a dizer
em sua formulagdo direta. Na medida em que o nosso estudo, por sua vez, se
torna cada vez mais profundamente envolvido com os materiais concretos, a
situagdo muda. Quando lidamos com os problemas concretos, temos que nos
apoiar nos resultados da ciéncia do Antigo Testamento; ¢ mesmo quando a
interpretagdo feita a luz de nossos principios envereda por caminhos
desconhecidos, estes caminhos sdo tragados em um campo que ja foi ocupado
por eruditos astutos e competentes. Isto se da particularmente no que diz respeito
a autoria, composicdo, e fontes da narrativa biblica, e em geral em relagéo ao
complexo de problemas historiograficos que vai nos ocupar, ndo apenas neste
capitulo, mas ao longo de todo o volume.

Assituag@o anunciada cria certos problemas de apresentagdo. Nosso estudo se
baseia nos resultados da ciéncia do Antigo Testamento, ¢ ndo podemos conduzir a



analise sem uma referéncia a esta base. A ciéncia do Antigo Testamento, porém,
tem um lugar bem definido na histéria da civilizagdo ocidental como um
desenvolvimento da ciéncia critica, perseguido basicamente por eruditos
protestantes, em conexdo a estudos teologicos. Portanto, suas controvérsias
alcangam niveis extraordinarios de complicagdes. Por um lado, os debates até
hoje carregam as suas origens teologicas; por outro lado, os eruditos do Antigo
Testamento participam quase incessantemente de avangos bastante ndo-
teoldgicos nos campos da arqueologia, semitologia, religido comparada, e historia
geral da antiguidade. A tensdo inevitivel entre as origens e a diregdo resultou,
especialmente durante a Gltima geragdo, em uma amplitude de opinides que
torna impossivel a um estudante da ordem israelita justificar a sua propria
posi¢do em relagdo aos pontos principais citados na literatura sem ao mesmo
tempo escrever uma historia da ciéncia do Antigo Testamento. Esta tarefa, sem
duvida, poderia ter sido realizada. Entretanto, sua execugdo ndo ¢ recomendavel,
pois facilmente dobraria o tamanho de nosso estudo e obscureceria os problemas
que sdo o seu cerne. Um meio-termo teve que ser alcangado para lidar com esta
dificuldade.

Nos fornecemos uma exposi¢éo formal da situagdo do problema, ou seja, um
apanhado critico da literatura e uma justificagdo de nossa propria posi¢do,
apenas na ocasido dos Salmos Imperiais, na Digressdo do Capitulo 9, § 5. Esta
ocasido foi escolhida por oferecer uma combinagdo feliz de diversas vantagens.
Em primeiro lugar, a ciéncia do Antigo Testamento ja tinha progredido no estudo
do Saltério até um estagio bem proximo de nossos proprios problemas referentes
a ordem israelita de modo que a quantidade de assuntos além de nossos interesses
imediatos ¢ minima. A controvérsia sobre o Saltério, em segundo lugar, ¢
recente, de modo que o apanhado critico ndo desequilibrou o nosso estudo por seu
volume. E em terceiro lugar, ela exemplifica, com um grau comparativamente
alto de clareza tedrica, as diversas posigdes que dividem os eruditos do Antigo
Testamento hoje em dia, de modo que o relato forneceu uma imagem do estado
da ciéncia além dos problemas do Saltério. A Digressdo critica, portanto, se
tornou representativa da relagdo em geral entre as controvérsias correntes e o
nosso proprio estudo, enquanto o tamanho da Digressdo torna claro que o nosso
estudo nd3o poderia ser sobrecarregado com tais excrescéncias. Em todas as
outras situagdes, nos nos confinamos ao argumento em apoio a nossa posi¢ao,
acompanhado de breves referéncias a literatura.

A presente ocasido, entretanto, requer uma forma intermediaria entre a
Digressdo recém mencionada e uma nota bibliografica. Pois, por um lado, o
debate sobre a composicdo da narrativa, da mesma forma que a questio
homérica, tem uma amplitude temporal de assuntos em voga que comega no
século XVIII, de modo que um tratamento completo requereria uma monografia
exatamente do tipo que queremos evitar. Por outro lado, existe mais de uma
razio pela qual os dois séculos de critica do Pentateuco nao podem ser relegados
a uma breve nota de rodapé. Em primeiro lugar, ndo ¢ facil fornecer referéncias
satisfatorias, pois a falta de fundagdes filosoficas, que ¢ em geral o fantasma que
assombra a ciéncia do Antigo Testamento, se torna particularmente evidente em



seu tratamento do complexo historiografico. A literatura da controvérsia é
tirgida, e sua qualidade tedrica ¢ bastante deficiente. Em segundo lugar, os
apanhados gerais da controvérsia que poderiamos citar para o leitor também sdo
defeituosos em diversos aspectos. A brilhante histéria da critica das fontes do
Histoire de Adolphe Lods, por exemplo, sofreu com a interrupcdo de
comunicagdes durante a Segunda Guerra Mundial, de modo que a literatura
recente alemd e escandinava ndo pode ser digerida; e os suplementos
bibliograficos fornecidos por A. Parrot, embora uteis, ndo substituem uma
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avaliagdo critica 191 O ensaio de C. R. North sobre Pentateuchal Criticism
inclui a literatura recente, e ¢ especialmente importante por causa do espago que

concede a obra de Ivan Engnell.—‘lﬂ Infelizmente, porém, ele estd limitado ao
periodo entre 1920 e 1950, e a pré-historia do problema inevitavelmente escapa
do apanhado. Além disso, ele sofre um pouco de chauvinismo profissional na
medida em que a obra de Martin Buber, que tem uma importdncia consideravel

para a compreensdo da narrativa e de sua composi¢do, foi ignorada.w Em
terceiro lugar, os labores da critica do Pentateuco deram frutos conhecidos.
Mesmo se a sua validade se tornou duvidosa em muitos aspectos hoje em dia,
eles devem ser fornecidos como informagao simples, ja que o seu conhecimento
& pressuposto ao longo de nosso estudo. Portanto, de modo a satisfazer as
necessidades de nosso estudo sem nos emaranharmos demasiadamente na
historia da ciéncia do Antigo Testamento, vamos nos concentrar nas fases da
controvérsia representadas pela critica literaria de Wellhausen e sua escola e pelo
método tradicional-historico de Engnell. Além disso, no caso da fase Wellhausen
ndo vamos detalhar as minucias do argumento ou as qualifica¢des, refinamentos,
e reservas pessoais feitas pelos diversos eruditos, mas sim apresentar a imagem
das caracteristica tipicas da escola.

De acordo com a escola de Wellhausen, podem ser distinguidas no Pentateuco
as narrativas do Yahwista (J), e do Elohista (E), assim denominadas por sua
designacgdo preferida da divindade como Yahweh ou Elohim nas suas respectivas
camadas da narrativa biblica. As narrativas, baseadas em tradigdes orais, foram
submetidas a diversas tentativas de redagdo até que a forma preservada emergiu.
A narrativa Yahwista surgiu no Reino de Juda, no século IX; a Elohista, no Reino
de Israel, no século VIII. Dentro de cada uma delas podemos distinguir outras
linhas de tradigdes componentes. Uma terceira fonte ¢ o Deuteronomista (D),
nomeado por seu trabalho principal, o Deuterondmio, que desde De Wette (1806)
¢ considerado como idéntico ao codigo da reforma de Josias de 621. Tendo em
vista os diferentes componentes identificaveis da tradi¢do, assim como as
revisdes que as narrativas presumivelmente sofreram, as siglas J, E, e D sio
consideradas como significando ndo autores bem definidos mas sim ‘escolas’de
historiografia. A escola Deuteronomista supostamente floresceu pelo menos
desde meados do século VII até durante o Exilio. A combinagdo do
Deuterondmio com as fontes J e E provavelmente ocorreu no Exilio, e foi
acompanhada de um sensivel trabalho editorial, dentro do espirito



Deuterondmico, nas fontes anteriores. Além disso, parece muito provavel que as
fontes J e E foram combinadas por uma méao ndo-Deuteronomista em uma tnica
narrativa antes de serem integradas no trabalho Deuteronémico. Uma quarta
fonte, finalmente, ¢ o documento sacerdotal (P, de “Priestly”), que cont¢ém o
Codigo Sacerdotal de ca. 400 a.C., mas também inclui em seu corpo o Codigo de
Santidade (H, “Holiness”) (Lev. 17-26), que ¢ tdo antigo quanto Ezequiel. A
integragdo de J-E-D na narrativa P ocorreu no quarto século, e revisdes no
espirito sacerdotal talvez ainda estivessem ocorrendo em 300 a.C.

A critica da Biblia, como indicamos, carrega o fardo de suas origens
teoldgicas. A critica do Pentateuco, em particular, ¢ uma unidade tradicional de
estudo, porque sempre buscou um autor substituto para os Cinco Livros atribuidos
pela tradigdo biblica @ Moisés. Ela ¢ uma unidade, ndo porque critérios filologicos
separam os primeiros cinco livros da biblia dos demais, mas por causa de sua
oposi¢do a tradigdo de Moisés. Quando a tensdo da oposi¢ao foi relaxada, mesmo
se nunca eliminada, as consideragoes filologicas puderam exercer seu peso com
mais liberdade; foi apenas entdo, como um desenvolvimento secundario, que a
analise das fontes se expandiu além do Pentateuco. As fontes J ¢ E, revisadas por
uma méio Deuteronomista, se estendem tio claramente até Josué que foi
cunhado o termo Hexateuco para descrever o conjunto dos seis livros. E a
mesma estrutura de fontes foi descoberta, mesmo se com hesitagdes e
qualificagdes, em Juizes, Samuel, e nos primeiros capitulos de Reis. Narrativas
continuas componentes, portanto, foram consideradas como se estendendo além
do Pentateuco até os primeiros Profetas do canone rabinico. Sob esta premissa
uma narrativa J se estenderia da criagdo do mundo até a ascensdo de Salomio
(Génesis 2 — I Reis 2); uma narrativa E, desde Abrado at¢ a morte de Saul
(Génesis 15 — II Samuel 1); e uma narrativa P, desde a criagdo do mundo até a
morte de Josué (Génesis 1 — Josué).

Se estas premissas sdo aceitas, ndo existe nenhuma narrativa D que seja
paralela as de J, E, e P. E claro que o proprio Deuterondmio ¢ obra dos
Deuteronomistas, mas de maneira geral o seu papel na parte anterior da
narrativa ¢ principalmente editorial. O seu trabalho independente comega apenas
em Reis; e consequentemente a estrutura de Reis difere substancialmente da dos
demais livros. Ele foi possivelmente escrito por um unico auto, no retrospecto do
final do Exilio; ¢ ele ndo ¢ um amalgama editado de narrativas pré-existentes
cobrindo 0 mesmo periodo, mas se baseia em obras contemporaneas tais como
os Atos de Salomao (I Reis 11:41), ou os Atos dos Reis de Israel (I Reis 14:10) e
Juda (T Reis 14:29), e nos ciclos de lendas de Elias e Eliseu. Além disso, a
composi¢do segue um principio claro na medida em que a fundagido do Templo
de Saloméo, compreendida como a ruptura formal com os falsos deuses e a
concentragdo do culto em Yahweh, ¢ considerada um marco na historia israelita.
O arco da estoria portanto se ergue sobre os dois pilares da estoria de Salomao no
principio e a Reforma de Josias no final. A constru¢do, além disso, ¢
caracterizada por um alto grau de autoconsciéncia, na medida em que se baseia
claramente em uma torah formulada em Deuterondomio 12: ‘Nao fareis
conforme tudo o que hoje fazemos aqui, cada qual tudo o que bem lhe parece



aos olhos,’ servindo os deuses das demais nagdes; quando o povo se estabelecer
na terra prometida, vivendo em seguranga, entdo ‘no lugar que o Senhor escolher
numa das tuas tribos, ali ofereceras os teus holocaustos, ¢ ali faras tudo o que eu
te ordeno.” O conflito entre os cultos cananeus e Yahweh, assim fornece o
principio da relevancia; e a historia da monarquia ¢ narrada como uma
seqiiéncia de eventos paradigmaticos a luz da torah Deuteronomica.

Da obra da escola de Wellhausen emerge uma concepgdo bem definida da
composi¢do do Pentateuco e também da Biblia em geral. A autoria Mosaica da
tradi¢@o foi o ponto de partida para um trabalho de critica literaria que distinguiu
as ‘fontes’ ou ‘documentos’ designados pelas siglas J, E, e P e inicialmente
atribuidas a autores definidos. Com o aumento da dissecacdo filologica dos
documentos em suas linhas componentes, que sofreram revisdes, edigdes,
amalgamagdes, e redagdes, o nimero de ‘autores’teve quer ser multiplicado; e
ja que as principais unidades da critica literdria foram de maneira geral
mantidas, os ‘autores’ tinham que ser agrupados dentro das ‘escolas’ as quais
correspondem as siglas. Moisés, como o autor do Pentateuco, foi entdo substituido
pelos autores das diversas linhas componentes da narrativa. Qualquer significado
que pudesse ser encontrado na narrativa tinha que ser encontrado no nivel das
“fontes’ discernidas pela critica literaria. A situagdo foi bem descrita por Martin
Noth: ‘A génese do Pentateuco como um todo, ou seja, a integra¢éo da narrativa-
J, incrementada por numerosos elementos-E, no arcabougo literario de P, ndo é
muito importante do ponto de vista de uma historia das tradi¢des. Foi um trabalho
puramente literario, que ndo adicionou nenhum material, ponto de vista, ou
interpretagdo novos; uma simples adigdo, cuja unica importincia é que o seu
total foi o Pentateuco como hoje se apresenta a nés em sua forma final 11221
Algum autor desconhecido, por razdes desconhecidas, fundiu as diversas
narrativas em um todo enciclopédico, sem adicionar nada original. ‘Teria sido
importante, se algo novo tivesse resultado da fusdo das fontes para o curso da
pré-historia israelita contada no Pentateuco, ou para a sua interpretagdo
teoldgica. Mas ndo foi o caso. Devido ao pano de fundo comum das tradig¢des
orais completamente desenvolvidas, e devido a dependéncia literaria mutua, a
historia tinha sido narrada em todas as fontes de uma forma tio similar que
mesmo a combinagdo das fontes ndo operou mudanga alguma,’M

Os métodos e os resultados da escola de Wellhausen engendraram um clima
de insatisfagdo que tem dificuldades de se articular e fazer suas queixas
abertamente. Mesmo assim, existem expressoes ocasionais que chegam perto do
alvo, como a reclamagdo de Volz sobre a sinopse de Eissfeldt, que organizou os
fragmentos das supostas fontes em colunas paralelas. ‘Eu vejo nesta Sinopse o
apice do método até entio dominante, e acho que ela prova exatamente o oposto
do que deseja provar, pois os fragmentos miserdveis de narrativa que estio
contidos nas colunas mostram precisamente que ndo havia quatro narrativas
originais, e que toda esta Sinopse do Pentateuco ndo ¢ nada além do que a
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criagdo artificial da erudi¢do moderna.’ 1241 E da sua maneira mais suave,
Gerhard von Rad declarou sua inteng¢do de ir ‘além da analise das fontes, que ja



foi batida ao extremo’e entdo calmamente procede a ‘desvelar os problemas do
N
Hexateuco em sua forma final. 11231

Se agora nés mesmos tentarmos formular a causa da insatisfagdo, podemos
articuld-la em trés proposigdes:

(1) O desaparecimento de Moisés como o autor do Pentateuco
resulto no desaparecimento do significado da narrativa biblica em sua
forma final.

(2) O que se descobriu em seu lugar ndo valeu a pena em
comparagdo com o tesouro de significado que sempre foi percebido
na narrativa, mas agora escapava aos criticos.

(3) E duvidoso que algo, além dos resultados estritamente
filolégicos, tenha sido realmente descoberto.

O significado das proposi¢des pode ser elucidado ao refletirmos sobre a ultima
em primeiro lugar. O trabalho critico da escola de Wellhausen se move em um
nevoeiro metodoldgico, pois é insuficientemente consciente da diferenga entre o
trabalho empirico e filologico e as interpretagdes aplicadas aos resultados.
Podemos distinguir muito bem unidades de texto através de critérios tais como os
nomes utilizados para a divindade, o estilo literario (narrativa simples ou oragio
majestosa), graus de antropomorfismo na concepg¢do da divindade, arte da
caracterizagdo, preferéncias por assuntos e regides, relatos de eventos (primitivos
e legendarios ou espiritualmente articulados), e assim por diante; em todos estes
aspectos o trabalho critico pode ser impecavel e os resultados firmemente
estabelecidos, mas ainda ndo sabemos o que as unidades discernidas por estes
critérios significam em termos de simbolismos, concebidos para a articulagdo de
experiéncias concretas de seres humanos concretos. Em principio, é possivel que
as ‘fontes’sejam apenas colegdes de depositos estilisticos arrancados de contextos
que o critico literario ndo consegue compreender. Enquanto esta possibilidade
radical ndo se aplica ao caso sem qualificagdes, devemos admitir que a natureza
das colegdes ndo pode ser determinada pelos critérios filologicos utilizados em
sua formagdo, mas apenas a luz de premissas sobre as formas simbolicas. E a
premissa de que as colegdes em questio sdo documentos que emanaram de
autores bem definidos se baseia apenas em um preconceito do século XIX de
que corpos de texto literario, se apresentam um certo comprimento e
caracteristicas definidas de estilo, sdo ‘livros’ que inevitavelmente tém ‘autores’.
Que o problema nao ¢ tao simples ¢ claro se o leitor recordar do Capitulo 5, § 2,
onde os materiais reunidos por von Rad foram usados para rastrear a emergéncia
do significado a partir dos motivos primarios nas experiéncias de situagdes e
eventos historicos, através de festivais e assembléias cerimoniais, rituais, e lendas
de cultos, no nivel historiografico. Um campo complicado e objetivo de
experiéncias e simbolizagdes foi descoberto, no qual diversos seres humanos
participaram nos niveis de suas consciéncias coletivas como tribos e como o povo
da alianga. E este campo de ordem vivenciada e de sua simbolizagdo ¢ tdo firme



em sua estrutura que mesmo no nivel da elaboragdo historiografica, mesmo
havendo espago para qualidades pessoais de sensibilidade, imaginagdo, e dons de
expressdo lingiiistica da parte dos participantes individuais do processo,
certamente ndo ha espago para interpretagdes pessoais da ‘historia’, ou para
‘autoria’ no sentido moderno. Além disso, o conceito ndo-analisado de autoria
encorajou a crenga, na escola de Wellhausen, de que poder-se-ia saber o que os
autores presumidos tinham escrito se chamassemos o seu produto de uma
‘narrativa’ou de uma ‘histéria’, mesmo se atras de tal vocabulario se escondiam
os problemas formidaveis da forma simbdlica, ndo apenas da propria narrativa

mas da colegdo candnica do Antigo Testamento como um todo. 126} problemas
desta natureza, porém, ndo podem ser encarados através da disseca¢do de um
texto em suas fontes, por critérios literarios, mas apenas por uma analise de seu
contetido; contetido, aqui, significando as unidades de significado que podem ser
encontradas no texto em sua forma final, através da aplica¢do de uma teoria de
formas simbolicas. Este postulado evidentemente ndo implica que as linhas
componentes do texto identificadas pela analise Wellhausiana sdo irrelevantes.
Pelo contrario, ¢ bem possivel que as unidades discernidas por uma andlise dos
simbolos sejam inteiramente circunscritas a uma ou outra das ‘fontes’; e as fontes
discernidas pela critica literaria certamente devem ser examinadas de perto, pois
se separadas de seu contexto, elas podem revelar unidades de significado que de
outra forma escapariam a nossa atengdo. Estas coincidéncias, porém, sido
questdes de fato, ¢ ndo a conseqiiéncia de uma harmonia pré-estabelecida entre
as fontes e as formas simbolicas. A analise das fontes, portanto, pode ser util, se
utilizada com modéstia, na busca de unidades da forma simbdlica; mas ela pode
também se tornar completamente destrutiva se assumir que o texto integral ndo
tem nenhuma unidade de significado que permeie todas as fontes.

As reflexdes acima levam as outras duas proposigdes oferecidas
anteriormente. A pergunta sobre se uma unidade de forma simbolica se encontra
dentro do campo de uma das fontes da critica literaria, ou atravessa varias delas,
¢ uma pergunta de fato. E a nossa andlise vai mostrar em diversas ocasides, ¢
especialmente no Capitulo 12 sobre Moisés, que unidades muito importantes do
texto, com forma e significado proprios, realmente atravessam varias fontes.
Mas aqui ndo ¢ o local para nos dedicarmos a casos especificos. Pois existe uma
infinidade de significados além das fontes componentes na narrativa biblica, pela
excelente razio de que ela foi composta com este exato objetivo em mente, ou,
como seria melhor dizer, que ela cresceu até alcangar a sua forma final através
dos trabalhos, ao longo dos séculos, de um grande numero de homens que
selecionaram e combinaram tradigdes de modo a trazer a uma perfeicdo
paradigmatica os significados que ndo haviam sido articulados com o mesmo
grau de clareza nos materiais originais. Se os trabalhos de composi¢do nido
tivessem acrescentado novos estratos de significado articulado, a narrativa biblica
em sua forma final seria a Glasperlenspiel de intelectuais desempregados que
deveriam ter deixado as suas fontes intocadas. Quando temos que escolher entre
as alternativas de que ou os compositores da narrativa biblica arruinaram o




significado de suas fontes ou os criticos literarios arruinaram o significado do
trabalho de composi¢do, preferimos a segunda.

Mesmo assim, os resultados da critica ndo podem ser ignorados. Enquanto
algumas unidades de significado atravessam as fontes, outras unidades, algumas
muito importantes, coincidem com elas. O assim chamado documento Yahwista,
em particular, ¢ um corpo de texto rico em significados que aparentemente
forneceu o nicleo historiografico da narrativa em expansdo. Seguindo a
caracterizagdo da obra Yahwista dada por von Rad, podemos resumir sua
conquista da seguinte forma: o Yahwista aparentemente alcangou o nivel
historiografico através da expansdo dos motivos contidos na formula de oragdo
de Deuterondmio 26:4b-9. Ele organizou os materiais da Era Patriarcal, utilizando
a tradigdo do Deus dos Patriarcas e a promessa de um estabelecimento em
Canad, de tal forma que os eventos se tornaram transparentes ao guiamento
providencial de Yahweh. O curso da historia Patriarcal, desta forma, ganhou uma
enteléquia em dois respeitos: Por um lado, a promessa de estabelecimento foi
cumprida nos eventos que cercam a Conquista; por outro lado, a Alianga com
Abrado foi confirmada através da Alianga com Israel no Sinai. Além disso, o
curso tateante da historia desde o ‘Arameu prestes a perecer’até a Conquista foi
expandido, ainda dentro do documento Yahwista, pela pré-historia desde a

criagdo do mundo até Abraio 27t pe fato, estd ¢ uma grande construgdo
simbolica, contida completamente em uma das fontes. E na medida em que a
fonte J ¢ a mais antiga, nés nos aproximamos aqui dos principios do trabalho
simbolico que em Ultima analise se tornou a narrativa em sua forma atual 11281

Por outro lado, o fato de que uma unidade importante de significado pode ser
encontrada dentro de uma tnica fonte dentre as delimitadas pela critica literaria
ndo deve nos cegar para o outro fato de que ndo sabemos quase nada sobre ‘o
Yahwista’. Premissas sobre a maneira pela qual esta unidade foi gerada ndo
podem ser baseadas em suas caracteristicas literarias, como enfatizamos, apenas
em seu contetido; e o significado do contetido ndo requer que seu criado seja um
unico autor. Pois a enteléquia do simbolo historiografico ndo faz nada além de
articular a enteléquia vivenciada pela existéncia de Israel sob Deus. O telos do
povo era ontologicamente real, e quem quer que participasse com sensibilidade e
imaginagdo da ordem de Israel era um participante em potencial na criagdo do
simbolo historiografico. As caracteristicas historiograficas nao indicam nada
além da linguagem comum de um grupo de pessoas, talvez numerosas ao longo
do tempo, que se ocuparam com as tradi¢des referentes a existéncia de Israel
sob Deus. Chegamos finalmente a deficiéncia filosofica principal da critica
literaria, ou seja, a tentativa de tratar a narrativa biblica como se ela fosse
‘literatura’ no sentido moderno e a negligéncia de sua natureza como um
simbolismo que articulou a experiéncia de ordem de um povo — da ordem
ontologicamente real da existéncia de Israel na forma historica.

O trabalho da escola de Wellhausen resultou em um vacuo tedrico. O
significado tradicional que irradiava sobre a narrativa biblica a partir de simbolos



tais como o Antigo Testamento do Cristianismo, a palavra de Deus, ou os Cinco
Livros escritos por Moisés com inspiragdo divina tinham evaporado sob uma
investigagdo empirica da narrativa como um documento literario com um ou
mais autores. Além disso, a dissecagdo do texto em unidades literarias cada vez
menores tinha levado a investigagdo para muito longe do significado tencionado
pela propria narrativa, enquanto fornecia resultados de validade duvidosa sobre a
historia pragmatica primitiva de Israel. E, finalmente, nio foi desenvolvida uma
filosofia das formas simbolicas, que ligasse a narrativa simbolica aos problemas
da existéncia humana em resposta a revela¢do divina na histéria. A insatisfagio
com esta situagdo levou a enérgica reagdo contra a escola de Wellhausen
corporificada no trabalho de Ivan Engnelli&}.

Engnell distingue quatro métodos principais para o estudo do Antigo
Testamento. Eles sdo, na seqiiéncia de seu desenvolvimento, (1) o método de
critica das fontes da escola de Wellhausen; (2) o método das formas literarias de
Gunkel; (3) os métodos da historia comparada das religides; e (4) o método

tradicional-historico representado por ele mesmo. 3% Uma descri¢ao do
método de Engnell deve ser precedida de um esclarecimento sobre certas
complexidades em sua posigdio. Em primeiro lugar, enquanto o método
tradicional-histérica invalida e substitui os anteriores em alguns aspectos, ele
apenas os suplementa em outros. Os métodos anteriores, portanto, ainda deverdo

ser usados, na medida em que eles geram resultados validos. 3L E o método
tradicional-historico, ainda por cima, tem uma dupla preocupacido com (1) a
formagdo da narrativa através da tradigdo ao invés de através da atividade
literaria de autores definidos, e (2) o carater peculiar da historia tradicional em
comparagdo com a histéria pragmatica. Vamos nos concentrar, por ora, nos
resultados do método na medida em que ele se ocupa com a formagdo da
narrativa, ¢ na medida em que ele substitui a concep¢do da escola de
Wellhausen.

No Antigo Testamento, Engnell encontra trés grandes colegdes de tradigdes: A
primeira vai de Génesis a Nimeros; a segunda, de Deuterondmio até II Reis; a
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terceira, de I Cronicas at¢é Neem jas132% Nosso foco no momento sio as duas

primeiras. A primeira cole¢do, a qual Engnell se refere brevemente como o
Tetrateuco, se origina em um circulo tradicionalista que, por uma conveniéncia
de linguagem, pode ser chamado de o circulo-P. A sigla convencional, entretanto,
ndo mantém o seu significado original no discurso de Engnell. Pois o circulo-P
deve ser interpretado como um grupo de pessoas que preservou certas tradigdes,
idénticas em geral aos materiais-P da escola de Wellhausen, e as combinou com
materiais preservados em outros circulos tradicionalistas para gerar o Tetrateuco.
Portanto, nunca existiram narrativas competidoras cobrindo o mesmo periodo
lado a lado, prontas para serem combinadas em uma historia enciclopédica por
um redator desconhecido que ndo acrescentou nada original. Ao contrario, co-
existiam varios circulos tradicionalistas, cada um deles preservando o seu proprio
conjunto de tradigdes e as assimilando as tradi¢des dos demais circulos, se isso
fosse desejavel por qualquer razio, até que o circulo-P combinou o que era



presumivelmente o seu proprio material com as tradigdes de outros circulos de
modo a formar a narrativa do Tetrateuco, com o seu significado proprio. Engnell
assume que o nicleo da tradigdo que irradiou o seu significado pela construgio
do Tetrateuco foi a Lenda da Passah em Exodo 1-15, neste aspecto seguindo a
opinido de Pedersen 1331 As mesmas premissas sobre o Tetrateuco, portanto, se
aplicam ao trabalho Deuterondmico. Um circulo-D de tradicionalistas deve ser
assumido por detras da cole¢do Deuterondmica, se bem que as probabilidades de
um numero menor de méaos envolvidas na redagdo final, algo como uma escola
de autores, sdo um pouco maiores do que no caso de P. Os dois circulos existiram
lado a lado e concluiram seus trabalhos no periodo pés-exilico, ambos talvez tio
tarde como no tempo de Esdras ¢ Neemias. Por quem, finalmente, as duas
colegdes foram combinadas em uma narrativa, presumivelmente ao se colocar a
estoria-P da morte de Moisés ao final dos discursos Deuterondmicos
(Deuteronémio 34), ndo podemos mais precisar.

Uma avaliagdo comparativa do novo método tradicional-historico ¢ do antigo
método de critica das fontes tem que partir do principio de que dois conjuntos de
premissas devem ser comparados entre si. Nem o novo, nem o velho método
podem usar fontes independentes para recolher informagdes sobre a génese e a
autoria da narrativa; ambos devem basear seus argumentos na propria narrativa.
Se, portanto, a concepg¢do de Engnell for considerada como um avango real
sobre a escola de Wellhausen, como acreditamos que deve ser, a razio é que a
visdo tradicional-historica ¢ baseada um uma compreensio muito mais profunda
do contetido da narrativa do que a concepgdo da critica das fontes. O que
caracteriza a obra de Engnell, e da escola de Uppsala em geral, ¢ um notavel
respeito pelo Texto Masorético em sua forma final, uma relutincia em operar
com conjecturas e emendas (e particularmente uma relutincia em utilizar a
Septuaginta como uma escapatoria facil quando o texto hebraico ¢ dificil), um
equipamento filologico excelente para lidar com o texto, e um conhecimento
vasto dos materiais comparados para a elucidagdo de simbolos e de padrdes de
culto. Estas virtudes técnicas sdo a armadura de uma vontade, nem sempre
articulada com clareza, de voltar aos significados implicitos na propria narrativa
¢ em suas subunidades, que a escola de Wellhausen tinha substituido pelos
significados nas narrativas J, E, P e D. E a premissa tradicional-historica
claramente se encaixa melhor ao significado interno da narrativa do que a
premissa da critica das fontes. Se, por exemplo, o Tetrateuco é concebido como
um trabalho que recebeu o seu significado, assim como a sua forma final,
através de um circulo tradicionalista, o corpo do texto recupera o significado que
tinha perdido sob a premissa de uma combina¢do mecdnica das fontes; e, ao
mesmo tempo, se livra do incomodo redator que combinou fontes que teriam
sido mais claras se tivessem permanecido isoladas. Além disso, a premissa de
circulos tradicionalistas ¢ elastica o suficiente para acomodar os diversos géneros
de tradi¢des que sdo claramente discernidos, ndo apenas na narrativa mas no
Antigo Testamento em geral. Podemos assumir circulos de escribas e eruditos
para a literatura de sabedoria, grupos de cantores para a literatura dos salmos,
um colégio de sacerdotes para as colegdes da lei, grupos de discipulos em torno




de um mestre para a literatura profética, de bardos ou poetas (os moshlim de
Numeros 21:27) para os provérbios, e finalmente de contadores de historias ou
mestres da tradigdo em um sentido mais estrito para os diversos tipos de lendas

patriarcais, herdicas, e profc’ticas,M Um panorama espléndido se abre sobre
a cultura de Israel, assim como os diversos circulos de homens que a
preservaram e expandiram. O anacronismo deliberado de Engnell, quando ele
fala do circulo-P como uma ‘Academia Israelita de Literatura, Historia e
Antiguidades, sempre mantendo, é claro, sua raiz e interesse principal no

culto1351 ¢ particularmente feliz. Fica a questio sobre se esta analogia ¢
realmente tio anacrénica; pois a preocupagdo com o passado como um registro
paradigmatico das relagdes entre Deus e o homem, se estendendo por um
periodo de mais de mil anos, ndo poderia ter sido traduzida em livros se ndo
houvesse um aparato consideravel de pessoas e instalagdes materiais, para
preservar este enorme conjunto de tradi¢des ndo apenas mecanicamente, mas
com a inteligéncia e erudi¢do necessarias.

Engnell absorveu completamente, dentro de seu método tradicional-histérico,
a percep¢do de que a historia tradicional ndo ¢ historia pragmatica. Ja que este
componente do método deriva primariamente da revolta anterior de Pedersen
contra a escola de Wellhausen, alguns trechos do estudo de Pedersen sobre a

Lenda Pascal vao ser de muita valia na compreensdo do problema:-“}—f’k

A estoria da travessia do mar dos juncos... , assim como
toda a lenda da emigra¢do, mesmo inseridas em um relato
histérico, ¢ evidentemente de um carater cultico, pois toda a
narrativa visa a glorifica¢do do deus do povo no banquete
pascal através da exposi¢do do evento historico que criou o
povo. O objetivo ndo podia ser a exposi¢do correta de eventos
ordinarios, e sim, pelo contrario, a descri¢do da historia em um
plano mais elevado... . A lenda se propde a descrever a luta
mitica entre Yahweh e seus inimigos, e este propésito domina a
narrativa de tal forma que ¢ impossivel descobrir quais foram
os eventos transformados neste drama grandioso... . A
separagdo costumeira das fontes desta parte da lenda do
festival que se referem a partida e a travessia do mar de
juncos ¢ resultado de uma incompreensio da natureza da
sim uma glorificagao

estoria. A narrativa ndo é um relato, m
cultica.

Nestes comentarios, sobre uma subunidade concreta da narrativa, Pedersen se
refere aos pontos principais da questio: Em primeiro lugar, a Lenda Pascal
atravessa todas as fontes; sua unidade de significado ¢ arruinada quando o texto é
dissecado de acordo com os principios da critica literaria. Esta unidade de
significado, além disso, mesmo que esteja encravada em algo que passa por

historia pragmatica, ndo tem nada a ver com a historia pragmatica. A tentativa de
uma reconstrugdo ‘realista’ dos eventos sera em vao, pois a ordem dos eventos
dentro da narrativa ¢ governada pelo drama da vitoria de Yahweh sobre scus



inimigos. Finalmente, o significado da narrativa ¢ descrito como uma
‘glorificagdo cultica’ do Deus que criou o seu povo. Neste ponto podemos
relacionar a posigdo de Pedersen e Engnell com a nossa, na medida em que a
‘glorificagdo cultica” é um caso especial daquilo que chamamos de ‘historia
paradigmatica’. Além disso, novamente encontramos a ‘emergéncia de
significado’, na medida em que o significado paradigmatico ndo ¢ diretamente
imposto por um historiador sobre os eventos, antes crescendo ao longo das etapas
dos eventos como vivenciados pelos participantes, da cristalizagdo da experiéncia
em um culto, da elaboragdo do significado do culto em uma lenda de culto, e da
posterior elaboragdo historiografica da lenda do culto, provavelmente antes,
durante, e depois de sua integragdo naquilo que Engnell chamou de a colegdo-P
do Tetrateuco. E neste crescimento complicado do significado paradigmatico,
finalmente, diversos circulos tradicionalistas devem ter participado, se
assumirmos os critérios das fontes da escola de Wellhausen como indicadores
destes circulos, mesmo se os contextos originais dos elementos discerniveis por
critérios de fontes no texto final ndo podem mais ser reconstruidos ¢ se os
préprios elementos isoladamente ndo possuem mais um significado coerente.
Apresentamos o problema através de uma oposi¢do entre a posicdo de
Engnell e a imagem resumida da critica das fontes. O leitor deve agora ser
alertado contra a generalizagdo deste método de apresentagdo em uma formula
sobre o estado do estudo do Antigo Testamento em relagdo aos problemas
historiograficos. Pois Engnell, em suas formulagdes asperas, se rebelou contra
um estado da ciéncia que era dominante ha trinta anos atras. Durante a ultima
geragdo, os eruditos gradualmente se afastaram de uma situagdo que era tipica
para ca. 1920; e o proprio Engnell ndo se furta de aceitar o apoio, originario de

varios locais, ao seu método tradicional-hist(’)rico.m A complexidade do
Antigo Testamento ndo pode ser removida por uma breve formula tedrica, e as
linhas de desenvolvimento da ciéncia ndo sio tdo simples como o nosso breve
relato sugeriu. Engnell, por exemplo, seguindo a opinido de Pedersen, considera a
Lenda Pascal como o nicleo de significado do Tetrateuco. E ninguém pode negar
que a experiéncia do Exodo ¢ um dos grandes centros de motivagdo que deixou a
sua marca na organizagdo das tradigdes. Von Rad, por outro lado, enfatiza a
experiéncia do Sinai como um centro motivador que irradia ordem pela
narrativa. E novamente ninguém pode negar a forga da experiéncia do Sinai e de
sua influéncia cristalizadora sobre as tradigdes — mesmo que o resultado desta
interpretagdo seja um Hexateuco e ndo o Tetrateuco de Engnell. Além disso, a
construgdo historiografica, independentemente das tradigdes por ela utilizadas em
seu trabalho, possui um centro motivador independente, a monarquia Davidica. O
ponto literario de cristalizagdo da narrativa provavelmente ndo foi nem a Lenda
Pascal nem a Passagem do Sinai, mas sim as Memorias de David — e com esta
observagdo ja nos encontramos além do Tetrateuco e do Hexateuco, em
contextos organizacionais nos quais a mao do ‘Yahwista’, no sentido utilizado por

von Rad em sua obra, ndo pode ser negadaﬁﬁ A critica de fontes a moda
antiga, de fato, estd morta e enterrada. O que transparece apos o esfor¢o de
estudantes do Antigo Testamento ¢ a rica estratificacdo da narrativa ¢ a



pluralidade de centros motivadores. E esta nova liberdade de exploragdo critica
esta prestes a consertar grande parte dos danos infligidos ao significado da
narrativa pelos preconceitos literarios do século XIX.

§ 2. 0S SIMBOLOS DA HISTORIOG RAFIA

Ao longo desta parte nos falamos da historia como a forma israelita de
existéncia, de um presente historico criado pela Alianga, e de uma historiografia
israelita, ignorando por enquanto que a lingua hebraica ndo possui nenhuma
palavra que possa ser traduzida como ‘historia’. Isto ¢ um assunto grave, pois
aparentemente estamos violando o principio fundamental da hermenéutica — que
o significado de um texto deve ser estabelecido através da interpretagdo do corpo
literario. Ndo ¢ permissivel que ‘coloquemos uma interpretagdo’ de uma obra
literaria através do uso anacronico de um vocabulario moderno sem equivalentes
no proprio texto. Portanto, duas perguntas agora demandam uma resposta: (1)
Como podemos justificar o uso do termo ‘historia’em uma andlise dos simbolos
israelitas? e (2) o que os autores israelitas estavam fazendo, como expresso em
sua propria lingua, quando escreviam o que chamamos de ‘historia?

A justificativa demandada pela primeira pergunta sera baseada no principio
da compactagdo e diferenciagdo. Os pensadores israelitas realmente ndo
diferenciaram a idéia de historia até o ponto em que um vocabulario tedrico é
formulado. Mesmo assim, com as devidas precaugdes, o vocabulario moderno
pode ser utilizado sem a destrui¢do do significado dos simbolos israelitas, pois a
idéia de historia tem sua origem na Alianga. O simbolismo Mosaico compacto da
existéncia comunitaria sob a vontade de Deus como revelada em suas instrugdes,
em sua continuidade ao longo da historia israelita, judaica, e cristd, sofreu um
processo de articulagdo do qual resultou, entre outras, a idéia de historia. Depois
de trés milénios de desergdes e retornos, de reformas, renascimentos, e revisdes,
de ganhos cristios e perdas modernas de substdncia, nés ainda vivemos no
presente historico da Alianga. Além disso, o trabalho de historidgrafos israelitas
ainda estd ocorrendo, mesmo se, gragas a diferenciagdo tedrica, as técnicas
foram alteradas. Pois Israel se tornou a humanidade; e a amalgamacdo das
Instrugdes se tornou a revisdo de principios.

O uso de termos tais como ‘historia’, ‘presente historico’, ‘historiografia’,
porém, ¢ mais do que justificado em uma analise dos simbolos israelitas — ¢ uma
questio de necessidade tedrica. Pois se o vocabulario diferenciado fosse
rejeitado, ndo haveria instrumentos para a analise e interpretagdo criticas. Se
confinado ao uso dos simbolos hebraicos, o nosso entendimento se encerraria na
propria compactagdo que, ao longo da historia israelita, levou aos impasses
desastrosos discutidos anteriormente. Mesmo assim, enquanto nao podemos abrir
mao do vocabulario tedrico moderno, um extremo cuidado é necessario em seu
uso, pois a idéia de historia absorveu experiéncias além do horizonte israelita, ¢
corremos o risco de projetar significados posteriores, p. ex., cristios, em




simbolos primitivos. Portanto, a interpretagdo deve ser mantida o mais proximo
possivel do texto biblico. Além disso, uma breve reflexdo sobre a natureza
peculiar da compactagao israelita sera adequada agora.

A natureza da compactagdo israelita ja foi comentada nas analises dos
Capitulos 4 e 5. Os eventos na esfera social ndo eram mais vivenciados como
parte da ordem cosmica e divina, tendo se tornado transparentes a ordem da
realidade divina transcendental. O impacto da nova experiéncia deve ter sido
avassalador, pois a comunidade que a sofreu, assim como seus lideres, se tornou
separada das sociedades cosmologicas vizinhas, o que significava, a época, toda a
humanidade, como um povo peculiar. Foi talvez este fardo do impacto divino em
uma comunidade comparativamente pequena, ferida traumaticamente pelos
estresses e dificuldades da existéncia pragmatica, que selou o significado do
evento de forma permanente com suas caracteristicas concretas e
circunstanciais. De qualquer maneira, as implicagdes universais da experiéncia
nunca foram explicadas adequadamente na historia israclita. O significado
espiritual do éxodo para fora da civilizagdo foi bem compreendido, mas mesmo
assim se tornou inseparavel do Exodo concreto do Egito; o Reino de Deus nunca
foi dissociado de Canad; a grande revelagdo original permaneceu tio
avassaladoramente concreta que suas renovagdes espirituais tiveram que assumir
a forma literaria de adigdes as Instrugdes; e a palavra de Deus a humanidade
através de Israel se tornou a escritura sagrada de uma comunidade étnico-
religiosa particular. A natureza da compactagdo israelita pode ser resumida,
portanto, como uma hipoteca perpétua do evento concreto, imanente ao mundo,
sobre a verdade transcendente que naquela ocasido foi revelada.

A compactagdo da forma descrita acima ¢ peculiar a todo o corpo de
simbolos nos quais o pensamento historico israelita se expresso. A partir deste
corpo precisamos separar para nossa consideragdo alguns simbolos que tem uma
relagdo direta com a pergunta: O que os historiadores israelitas estavam fazendo,
em seus proprios termos, quando escreviam a historia? De quem, ou do que, era
a histéria que eles estavam escrevendo? E qual o nome que eles davam ao objeto
que escreveram?

O assunto central da historiografia israelita, como vimos, ¢ a histéria mundial
no sentido de um relato da emergéncia da ordem divinamente ordenada no
mundo e na sociedade através dos atos criativos de Deus. Se deixarmos de lado,
por um momento, o breve relato introdutorio da Criagdo, assim como o seu
significado nos eventos posteriores, veremos que a massa enormemente
preponderante do relato se ocupa com o drama humana da obediéncia, e
desergdo, da vontade de Deus. Portanto, o historiografo, em primeiro lugar, se
preocupa com as instrugdes divinas (foroth) que fornecem a medida da conduta
humana e de sua avaliagdo. No reino dos simbolos historiograficos, este tema
central ganhou precedéncia sobre todos os outros na medida em que forneceu o
proprio titulo da Biblia: ‘Lei [torah], Profetas, e Escritos.” Este corpo agregado de
literatura ¢ referido simplesmente como o ‘livro’, sepher, a Biblia.



O drama do homem sob a vontade de Deus ndo pode se desenrolar sem a
existéncia continua da humanidade que supostamente deve viver de acordo com
as Instrugdes. O homem, portanto, com a énfase em sua capacidade reprodutiva,
¢ a segunda grande preocupagao dos historiadores israelitas.

Ahumanidade é concebida como um clé, derivando o seu lago comunitario de
um ancestral comum. A historia, sob este aspecto, se torna um relato das
geragoes (foldoth) do homem a partir de Adao, até o tempo do escritor. A idéia,
assim como algumas de suas conotagdes, pode ser discernida na abertura de
Cronicas. O autor deste trabalho historico tardio comega com um longo relato das
genealogias israelitas desde Adao até o Exilio (1 Cronicas 1-8), de modo a ligar
os homens que voltaram do Cativeiro Babilonico, e especialmente aqueles que
ocupam lugares importantes no momento, com o passado e assim garantir sua

descendéncia legitima (9).-{&l O registro genealogico, portanto, tem sua
fung¢do imediata na purificagdo de Esdras. Como a ‘semente sagrada’tinha sido
poluida através de casamentos com estrangeiras, elas e seus filhos teriam que ser
expelidos através de uma alianga solene com Deus. Era um assunto sério que
assumiu um carater comico: ‘todo o povo se assentou na praga diante da casa de
Deus, tremendo por causa deste negocio e por causa das grandes chuvas.’(Esdras
10:10). Chefes de clas de linhagem pura, impolutos com casamentos
estrangeiros, seriam a classe dominante dos novos estabelecimentos em
Jerusalém e nas cidades circundantes. Para estabelecer a descendéncia pura, a
genealogia tinha que ser tragada até o Reino pré-exilico.

Neste momento da construgdo, aparece uma nova fonte autenticadora. Para o
periodo at¢ a queda de Jerusalém, o autor aparentemente se baseou nas
memorias dos vivos; para o periodo da monarquia, porém, ele se refere ao ‘Livro
dos Reis de Israel’como a fonte de seus registros (I Cronicas 9:1). O que quer que
este ‘Livro’tenha sido, a referéncia sugere a existéncia de fontes literarias lidando
com as genealogias das principais familias israelitas; e estas fontes, por sua vez,
provavelmente se baseavam nos arquivos do Templo, ou em outros arquivos
publicos. Até que periodo as genealogias escritas de ‘toda a Israel’alcangava ndo
fica claro em Cronicas; mas a sua organiza¢do de acordo com as tribos em I
Cronicas 2-8 sugere que elas foram construidas, em principio, de modo a se
estender até os ancestrais dos clas de Jaco.

Além das tribos da confederagdo entramos no territorio das lendas, mitos, e
especulagdes. O grande ponto nodal no simbolismo ¢ a descendéncia de Sem, ‘o
pai de todos os filhos de Eber’ (Gen. 10:21). A palavra hebraica shem significa
‘nome’. Com Sem o registro de nomes chega a abstragdo do Nome pelo qual
‘toda a Isracl’se distingue de uma humanidade simbolicamente andnima. A partir
de Sem, entdo, o registro se estende até Addo. A palavra hebraica adam significa
‘homem’. O homem com o Nome descende, em tltima analise, do Homem
genérico.

O registro em Cronicas ilumina os diversos usos que podem ser dados a
genealogias, assim como a tensdo que deve se desenvolver entre a idéia de cla e
a idéia de humanidade. O simbolo do toldoth se aplica a todo o curso da historia
israclita. Podemos distinguir as seguintes fases de aplicagdo, em ordem



cronolégica: (1) a purificagdo dos exilados que retornaram a Canad; (2) os
lideres dos clas do Reino; (3) as tribos da Confederagdo; (4) a sucessdo de
Patriarcas; (5) a segunda humanidade, de Noé¢ até Abrado; (6) a primeira
humanidade, de Addo até Noé. A confiabilidade dos registros em detalhe ndo é
um problema; mas precisamos observar que a forma do registro € aplicada ndo
apenas a historia Patriarcal mas também a historia pré-Patriarcal, onde ela ndo é
mais adequada para servir a historia dos clds, mesmo que sem seguranga;
evidentemente, o simbolismo dos clas foi expandido para recobrir a especulagdo
sobre a origem da humanidade. Esta especulagdo em expansdo, porém, nido
possui uma fungdo independente no contexto dos registros de Cronicas; o seu
papel ¢ garantir a pureza da ‘linhagem sagrada’. Pois o registro ¢ construido
rigidamente de acordo com o principio de separag¢do da linhagem principal da
humanidade dentre as linhagens laterais. Uma série de nomes da linha principal é
enumerada até que os nomes de ancestrais de linhagens laterais aparecem; neste
momento, a linha principal é interrompida, as linhas laterais sdo explicadas, e a
enumeragdo volta a linha principal. Os descendentes de Adao, por exemplo, sdo
enumerados até Sem, Cio, e Jafé; entio os descendentes de Jafé e Cio, assim
como as linhas laterais de Sem, sdo explicadas; ¢ o registro retorna para a
enumeragdo da linha principal, de Sem até Abrado; e assim por diante. O
procedimento de recapturar a linhagem principal repetidas vezes de dentro da
massa lateral da humanidade ¢ um prelidio impressionante a recente recaptura
que sera relatada, na qual os homens que voltaram do Exilio serdo separados
como o ‘remanescente’, como os ‘filhos do cativeiro’(Esdras 8:35), de dentro dos
‘adversarios’, dos ‘filhos da terra’ (am-ha-aretz, Esdras 4:1-4), ou seja, dos
israelitas que permaneceram em Canad quando os outros foram levados até o
cativeiro.

Até este ponto a andlise nos da o seguinte resultado. O simbolo historiografico
do toldoth tinha como base as genealogias dos clas da Confederagdo Israclita. A
genealogia, assim, se tornou o simbolo que expressa a unidade de grupos que, por
sua substdncia, ndo seria de forma alguma composto de clds. A experiéncia
dominante na criagdo destes grupos foi a Alianga do Monte Sinai, que formou
algo como uma liga anfictednica de clds anteriormente separados, com o nome
de Israel. A comunidade que se originou com a Alianga, assim, foi submetida a
trabalho genealogico; e como conseqiiéncia os clas originais, assim como outros
que se uniriam posteriormente, como por exemplo Juda, foram constituidos
como tribos descendentes de um tUnico ancestral, Jaco-Israel. A Alianga, porém,
era uma revelagdo divina da ordem verdadeira e valida para toda a humanidade,
feita a um grupo particular em um momento particular. Portanto, a idéia da
humanidade sob um Deus e a idéia de um nucleo de crentes fiéis poderia ser, e
foi, diferenciada a partir dali. Novamente, as duas idéias foram submetidas a
forma genealdgica. A idéia da humanidade foi formulada como uma genealogia
que se estendia at¢ Addo; o nucleo de crentes fiéis se tornou o ‘remanescente’que
preservava o registro genealdgico da ‘linhagem sagrada’. Nos dois casos os
trabalho genealégico era mais do que uma formalidade inocua. A idéia de
humanidade jamais poderia ser compreendida completamente, apesar da luta



ardua dos profetas, porque a sua formulagdo como uma genealogia permaneceu
intimamente ligada a idéia de uma linhagem sagrada genealogicamente
separada. E a idéia de um nucleo de crentes fi¢is degenerou, gracas a influéncia
genealdgica, no resultado grotesco da purificagdo poés-exilica: Um grupo
numericamente pequeno de exilados voltou a Jerusalém e excomungou o am-ha-
aretz, ou seja, o povo de Israel que vivia na terra prometida. O povo de Israel
teve que esperar por sua vinganga historica at¢ o momento em que, do am-ha-
aretz, surgiram Jesus e o Cristianismo.

Mesmo assim, além da contragdo genealogica até o remanescente, existe
também a expansdo genealdgica até a humanidade. Voltamos agora a examinar
a especulagdo, em forma genealdgica, da idéia de humanidade que se encontra
em Génesis. A especulagio desenvolve um estilo caracteristico na construgdo de
grandes registros que atravessam os intervalos entre as principais catastrofes e
regenera¢des humanas. Omitindo as complicagdes da historia de Abel e Caim, o
primeiro registro se estende de Addo até Noé (Génesis 5). Depois da destrui¢do
da humanidade no DilGvio, um segundo registro comega com Noé (6: 9-10). Ele
¢ breve, englobando apenas o proprio Noé e seus trés filhos Sem, Cao, e Jafé. Se
os dois versos foram em algum momento o inicio de um registro mais longo, ndo
sabemos. Mas entendemos a razio pela qual o registro tinha que ser interrompido
aqui, para voltar apenas em Génesis 11:10, onde prossegue de Sem até Abrado —
¢ que entre as duas partes se encontra o registro geopolitico ja discutido de
Génesis 10. Os historiadores responsaveis pela organizagdo final do Génesis
queriam que a sua historia mundial abarcasse a humanidade, ¢ queriam
esclarecer a relagdo entre a linhagem sagrada e o resto da humanidade. O local
logico para a inser¢do do registro era a geragdo apos Noé, quando a primeira
humanidade tinha sido convenientemente destruida e a segunda humanidade
comegava a se espalhar; gragas a este posicionamento, os ancestrais de Israel
eram agora da mesma idade dos ancestrais do resto da humanidade — um ponto
que deveria ser importante para um povo cercado pelas antigas e avangadas
civilizagdes do Egito e da Babilonia. Mesmo assim, a tensdo entre a humanidade
e a linhagem sagrada ¢ preservada. Depois do interludio da Torre de Babel (Gen.
11: 1-9), que explica a dispersdo lingiiistica e geopolitica da humanidade que é
pressuposta em Génesis 10, o objetivo principal ¢ recuperado, ¢ o registro da
linhagem sagrada prossegue, desde o Nome até Abrado. Com o éxodo do
primeiro Patriarca para fora da civilizagdo, a separagdo comega; e Deus, por sua
vez, passa a atacar o problema de se estabelecer a ordem humana de acordo
com a sua vontade, um problema que ele ndo conseguiu resolver pelo meios algo
violentos de expulsio do Paraiso, destrui¢do pelo Dilavio, e dispersio da
humanidade e confusdo lingiiistica apos o episodio de Babel.

Em comparagdo com a determinag¢do fanatica do autor das Cronicas de
expelir o povo de Israel para fora da linhagem sagrada, em Génesis nos
encontramos em uma atmosfera de isengdo intelectual. Existem sutilezas
implicitas em sua constru¢do que requerem a nossa atengdo. Os registros sdo
formais, na medida em que eles comegam com a frase: ‘Estas sdo as geragdes
[toldoth] de ...” (Gen. 6:9; 10:1; 11:10). O significado da formalizagdo se torna




mais visivel no registro de Addo, que comeca: ‘Este é o livro [sepher] das
geragdes [toldoth] de Adao’ (Gen. 5:1). O que a palavra ‘livro’ significa neste
contexto nao ¢ de facil interpretagdo; mas provavelmente ndo estaremos longe
da verdade se seguirmos a tradi¢do de Buber como Urkunde e assumirmos que
cla significa algo como um registro auténtico. A insisténcia sobre a confiabilidade
do registro merece atengdo, pois certamente os redatores da narrativa
perceberam que os toldoth de Adio em Génesis 5 diferem dos relatos das
geragdes de Addo que comegam em 4:17 e 4:25. Se algo ¢ inerentemente
duvidoso, é esta cole¢do de registros preservados com reveréncia, mas
conflitantes. Além disso, se levanta a pergunta, quem no mundo teria qualquer
interesse nestes registros e em sua autenticidade? Nao podemos utilizar, em busca
de uma resposta, os costumes ndmades ¢ a notavel habilidade dos sheiks beduinos
de lembrar doze geragdes de ancestrais, cobrindo um periodo de
aproximadamente quatro séculos. Pois os registros ndo sio os ancestrais de
ninguém, e sim construgdes que usam o simbolismo dos clis como um
instrumento para a especulagdo sobre a génese da humanidade e do mundo.
Portanto, se assumirmos que os antigos simbolistas ndo eram tdo ingénuos como
os modernos fundamentalistas, esta qualidade de confiabilidade ndo se aplicava
aos detalhes dos registros, e sim ao significado simbolico que eles pretendiam
transmitir.

Uma pista para o significado ¢ fornecida em Génesis 2:4: ‘Estas sdo as
geragdes [foldoth] do céu e da terra’. A passagem abre um relato da criagdo, mas
usa a mesma terminologia que se encontra nos registros genealogicos. E um uso
estranho; pois 0 nome toldoth contem o verbo yalad, ‘gerar’, e assim se refere
inquestionavelmente, ndo a criagdo, mas sim a procriagdo. Portanto, temos que
concluir que o contraste ¢ intencional, precisamente visando revelar uma
conexdo mais profunda entre a criagdo e a procriagdo. A premissa ¢ confirmada
pelo que se segue a estranha passagem. Pois o relato da criagdo (2:4-7) a
descreve como uma seqiiéncia de geragdes, cada uma das anteriores procriando
a posterior com o auxilio criativo de Yahweh:

Eis as origens dos céus e da terra, quando foram criados:

No dia em que o Senhor Deus feza terra e os céus

ndo havia ainda nenhuma planta do campo na terra,

pois nenhuma erva do campo tinha ainda brotado;

porque Yahweh-Elohim ndo tinha feito chover sobre a terra,
nem havia adam [homem, Adao] para lavrar a adamah [solo].

Um ad [pronunciado ‘ed’, vapor], porém, subia da terra, e regava toda a face
da terra.

E formou Yahweh-Elohim o adam do p6 da adamah,

¢ soprou-lhe nas narinas o folego da vida;

e adam tornou-se alma vivente.



Nenhuma tradugdo moderna pode transcrever o que estd implicito no texto
hebraico, ou seja, que a primeira geragdo da criagdo, os céus e a terra, se
tornaram procriativos e cooperaram com Yahweh na obra da criagdo. A partir da
fertilizagdo de ad e adamah surge, com a agdo formadora e animadora de
Yahweh, a segunda gerag¢do de adam, com o seu duplo significado de homem ¢
Adao.

O papel da passagem na construgdo simbolica se torna ainda mais claro
quando o comparamos com a abertura do registro de Addo:

Este ¢ o livro [sepher] das geragdes [toldoth] de adam [homem, Adao]:

No dia em que Deus criou adam,

a semelhanga de Deus o fez.

Homem e mulher os criou;

¢ os abengoou,

e os chamou pelo nome: Adam! no dia em que foram criados.

Adao viveu cento e trinta anos,
¢ gerou um filho a sua semelhanga, conforme a sua imagem,
e o chamou pelo nome: Sete!

Ao ver a estrutura lingiiistica do texto, o leitor ndo tem duvidas de que as
toldoth de Adao dao continuidade as toldoth dos céus e da terra. A intengdo dos
autores era misturar os significados de criagdo e procriagdo em um processo
cooperativo; a ordem do ser surge a partir da iniciativa criadora de Deus e da
resposta procriadora da criagdo. Portanto, o que ¢ confidvel sobre os registros
ndo ¢ a ascensdo genealogica dos vivos até algum ancestral remoto, mas sim a
descendéncia geradora a partir de Deus — geradora compreendida no duplo
sentido de criadora-procriadora. O adam que foi criado por Deus com a resposta
procriadora de ad e adamah continua a gerar a si mesmo a imagem de Deus.
Aos vivos, os registros autenticam que eles sdo adam a imagem de Deus — ou
seja, a substdncia humana que supostamente deve cooperar na geragdo da
ordem do ser através de sua submissdo procriadora a vontade criativa de Deus.

A ordem divina da criagdo ndo se encerra com o Homem. O trabalho
prossegue através das instrugdes dirigidas a adam e que requerem a sua
obediéncia cooperativa. Certamente, a cooperagdo seria impossivel se ndo
houvesse nenhum adam; e a instrugdo basica, que assegura a sua existéncia
continuada, é portanto o ‘Frutificai e multiplicai-vos; enchei a terra e sujeitai-a!’
ordenado por Deus a Addo (Gen 1:28) e a Noé¢ (Gen. 9:1). Mas esta torah,
operativa no nivel das toldoth, ainda ndo ¢ suficiente para se alcangar a ordem do
ser; pois, como a realidade demonstrou, a humanidade profana frutificou, se



multiplicou, e encheu a terra com mais eficiéncia do que Israel. Portanto, o
processo de historia mundial alcanga o seu nivel mais elevado com a elei¢do
divina de individuos e grupos que sdo dignos de receberem instrugdo especial, e
com a resposta confiante dos individuos e grupos eleitos. A relagdo especial entre
Deus e 0 homem ¢ formalizada através das aliangas. A alianga, o berith, deve
portanto ser considerada, juntamente com as toroth e as toldoth, como o terceiro
grande simbolo utilizado na expressao do pensamento historico israelita.

O berith em geral como uma instituigdo legal, assim como o Grande Berith
entre Yahweh e Israel, serdo discutidos posteriormente. Entretanto, precisamos
estar cientes de que ao tentar determinar a fungdo historiografica do simbolo,
estamos lidando com uma camada de significado que recobre as outras duas. O
problema ¢é similar ao das foldoth. No caso das toldoth, a institui¢ao bésica era o
cla com um ancestral famoso. As genealogias dos clds eram acessiveis ao
publico. A forma da genealogia foi entdo empregada para simbolizar o lago
comunitario de grupos que ndo eram clas, como na construgéo tribal da Israel
que foi constituida pelo Grande Berith, assim como na especulagdo sobre a
origem e diversificagdo da humanidade. E sobre as toldoth de Adao, finalmente,
foram impostas as toldoth dos céus e da terra, de modo que desde sua origem a
historia da humanidade fosse preenchida com a vontade criativamente
ordenadora de Deus. Da mesma forma vemos, na base institucional do caso do
berith, os acordos federais entre clis de ndmades e entre ndmades e grupos
sedentarios, assim como as aliangas em relagdes exteriores. A forma do berith é
entdo empregada para simbolizar a relagdo entre Yahweh e Israel, como foi
estabelecida no Monte Sinai. E sobre o Grande Berith que constitui o presente
historico israelita, finalmente, se impde o uso do simbolo para propositos
historiograficos.

Para determinar a fungdo historiografica com mais precisdo, precisamos
eliminar o uso institucional do simbolo, apés o choque do Grande Berith. A
Alianga no Monte Sinai se tornou para Israel o prototipo de sua relagdo com
Yahweh. Sempre que em um momento critico a relagdo tinha que ser
rememorada ou renovada, ou quando o conteido das foroth tinha que ser
emendado, o ato solene era descrito em termos de uma alianga com Yahweh, ou
perante Yahweh. Os principais exemplos sdo (1) o berith de Josu¢, incorporando
o seu conteudo em um ‘Livro das Instrugdes [torah] de Deus” (Josué 24: 25-26);
(2) o berith de Ezequias, na ocasido de sua Reforma (II Crénicas 29:10); (3) o
berith de Josias, introduzindo o Deuterondmio como o ‘Livro da Alianga’ (IT Reis
23:2-3); e (5) a alianga de Neemias, que, entretanto, ndo ¢ intitulada de berith,
mas sim como uma amanah (Neemias 10:1). Em casos desta natureza, o berith é
um simbolo institucional, e ndo historiografico.

A fungdo historiografica do simbolo se torna presente, como no caso das
toldoth, na parte pré-Mosaica da narrativa. Aqui, aparentemente, o simbolo do
berith foi utilizado para se dar uma grande énfase as principais épocas da historia.
Estas épocas sdo: (1) a primeira humanidade de Addo; (2) a segunda
humanidade de Noé¢; (3) o primeiro éxodo de Abrado; e (4) o segundo éxodo de
Moisés. Foi aparentemente a redagdo sacerdotal (P) que acentuou as épocas ao



expandir o simbolo além de Moisés ¢ até a pré-historia, atribuindo ainda as
aliangas anteriores algumas instituigdes rituais. A historia de Abrado ¢ enfatizada
com o berith entre Deus e Abrado (Gen. 17:1-8), instituindo a circuncisdo (17:9-
14); e a historia de Noé ¢ enfatizada com o berith (9:9), que inclui a abstengdo de
sangue (9:3-6). Enquanto a época de Addo ndo ¢ marcada com um berith, as
partes componentes das épocas de Noé e Abrado foram inseridas na historia, de
modo que o efeito em énfase foi 0 mesmo. Pois a linha de acentuagdes rituais foi
continuada até Génesis 2:3 pela instituigdo do Sabbath. E em Génesis 1:29-30
podemos ver uma torah curiosa, claramente projetada para ligar a época de
Adao com o berith da época de Noé. Pois na alianga de Noé foi determinado:
‘Tudo quanto se move e vive vos servira de mantimento; como uma vez vos dei a
erva verde, agora vos dou tudo. A carne, porém, com sua vida [nephesh, vida,

alma], isto é, com seu sangue, ndo comereis. 1140 A frase ‘uma vez vos dei a
erva verde’se refere a Génesis 1:29-30: ‘Eis que vos tenho dado todas as ervas
que produzem semente ... para mantimento. E a todos os animais da terra ...
onde existe uma nephesh viva, tenho dado todas as ervas verdes como
mantimento.” A instrugdo a criagdo animada, uma espécie de alianca
‘vegetariana’, parece ser uma construgdo especulativa do redator P, estendendo o
simbolo do berith até¢ a ¢época de Adao.

Gragas a imposi¢do do simbolo da alianga a narrativa historica, com a sua
acentuagdo das épocas, ¢ justificivel falarmos de uma especulagdo consciente
sobre a periodizagdo da historia. Existem os quatro periodos ja mencionados, de
Adao a Noé, de Noé a Abrado, de Abrado a Moisés, e de Moisés em diante.
Infelizmente ndo podemos determinar o momento em que a especulagido sobre
os periodos comegou na historia israelita; sabemos apenas que a redagido em sua
forma presente ¢ do quarto século. Portanto, ela ¢ certamente mais antiga do que
a construgdo Daniélica das quatro monarquias, de ca. 165 a.C.; e pode ter tido sua
origem em influéncias babilonicas vivenciadas durante o Exilio. Mas estes
palpites ndo sdo muito importantes. Tudo o que podemos dizer ¢ que o nimero
quatro, que tem a sua fungdo simbolica na orientagdo especial dos impérios
cosmologicos, pode ser transferido a orientagdo temporal. E isto pode ter
ocorrido a qualquer momento da historia israelita, pois ndo havia nenhum
segredo sobre o simbolismo do nimero quatro.

O berith ¢ as toldoth foram ambos usados para a simbolizagdo dos periodos
histéricos. Se houvesse qualquer duvida sobre a intengdo especulativa como a
motivagao principal da organiza¢do da narrativa, ela serd eliminada pelo estudo
do uso que foi dado a este simbolismo na historiografia cristd primitiva. Pois o
Evangelho de Sao Mateus abre no melhor estilo israelita com um ‘Livro das
geragdes de Jesus Cristo, filho de David, filho de Abrado’. O grego biblos
geneseos ¢ a tradugdo da Septuaginta do sepher toldoth, o ‘Livro das geragdes de
Adao’de Génesis 5:1. Em Mateus 1:2-16, portanto, as geragdes sao enumeradas
de Abrado até Jesus, enquanto Lucas 3:23-38 enumera as geragdes de forma
ascendente, desde ‘Jesus, o suposto filho de José’, até¢ ‘Adao, filho de Deus’. As
épocas descritas pelas genealogias, ¢ claro, foram cristianizadas. Abrado ¢ o
famoso ancestral porque através ‘em tua descendéncia serdo benditas todas as



nagdes da terra’ (Gen. 22:18), e David, porque ele recebeu a profecia de Nata:
‘levantarei a tua descendéncia depois de ti, um dos teus filhos, ¢ estabelecerei o
seu reino. Esse me edificara casa, e eu firmarei o seu trono para sempre.’ (I
Cronicas 17:11-12). Mas o nimero quatro foi preservado apesar da cristianizagao
dos periodos; ainda havia quatro periodos: de Addo a Abrado, de Abrado a David,
de David ao Exilio, do Exilio at¢ o Cristo (Mateus 1:17). O grande problema da
periodizagdo da historia na especulagdo cristd e moderna tem uma continuidade
com a historiografia israelita.

§ 3. AS MOTIVACOES DA HISTORIOG RAFIA

A obra dos historiadores produziu uma narrativa que comega com a criagdo
do mundo e termina com a queda de Jerusalém. A narrativa era a estoria de
alguma coisa. E 0 que quer que esta coisa tenha sido, ela foi o assunto do trabalho
historiografico. Pelo menos ¢ assim que a mente moderna abordaria a questdo,
assumindo que uma historia forgosamente ¢ a histéria de alguma coisa.

Mas infelizmente isso ndo ¢ verdade. Nas paginas que abriram este capitulo,
nos avisamos que as palavras ‘historiografia’e ‘assunto da historia’sdo cercadas
de problemas agudos. Nossa reflexdo agora nos trouxe ao centro destes
problemas.

Que o termo ‘assunto da historia’ndo pode ser aplicado sem qualificagdes ao
contetido da narrativa fica claro assim que percebemos que a narrativa contém,
entre outras coisas, um relato da criagdo. Este relato ndo ¢ um corpo de
proposigoes que se referem a eventos testemunhados por um historiador, ou,
alias, por qualquer pessoa. As estorias da Criagdo, de Noé¢ e o Dilavio, da Torre
de Babel, ¢ outras, sio mitos; e o seu ‘assunto’ndo ¢ o conteudo das narrativas,
mas sim as experiéncias simbolizadas pelas estorias. Portanto, ao longo de
grandes trechos da narrativa, o que o trabalho historiografico produziu nio foi a
historia de qualquer coisa, e sim um mito deliberadamente engendrado. Além
disso, o mito e a historia ndo sdo partes claramente separadas da narrativa, mas
se misturam. O assunto histérico propriamente dito aparece em quantidades
crescentes nas estorias dos Patriarcas e se torna preponderante na histéria do
Império Davidico e dos Reinos, mas o mito nunca desaparece completamente. E,
além disso, ndo se pode dizer que o componente mitologico fica cada vez mais
ralo na medida em que a narrativa se aproxima de seu término, pois no final
encontramos um espécime magnifico e complexo de mito, na estoria da
‘descoberta’ do Codigo Deuterondmico. Os elementos historicos, evidentemente,
sdo claramente discerniveis no relato da descoberta. Podemos discernir a autoria
do Codigo, a habilidade em se escolher o momento de ‘descobri-lo’, e as
motivagdes do mito. Mas estes elementos se encontram firmemente misturados
ao proprio mito da descoberta, assim como a forma mitica que apresenta o
Codigo como uma série de instrugdes divinas comunicadas por discursos de
Moisés. Aqui, finalmente, temos um mito genuino sobre Moisés, distinto dos




simbolos criados por Moisés. O narrador israelita aceita o mito da descoberta e
relata o seu conteido como se ele fosse historia; e ao fazer isto, ele
inevitavelmente nos informa que, no que diz respeito aos fatos historicos, este
mito foi concebido e realmente representado pelos ‘descobridores’ do Codigo
Deuteronémico. O narrador ndo ¢ a pessoa que foi enganada pelo mito, pois ele
pertence ao circulo que o criou, e talvez ele proprio tenha participado de sua
criagdo. A sua atitude é, no geral, semelhante a dos autores da Teologia de
Meénfis. Ele pode inventar um mito e a0 mesmo tempo acreditar nele, pois o mito
encarna a verdade de uma experiéncia — de que as instrugdes do Codigo
Deuterondmico renovam autenticamente a verdade da ordem comunicada por
Moisés. A verdade das instrugdes Mosaicas foi vivenciada como sendo
redescoberta naquele momento. E o mito da descoberta, aceito como historia, foi
um método sutil e eficaz de se expressar esta verdade.

O trabalho historiografico, portanto, contém mitos genuinos, historia genuina, e
a estranha mistura de historia, mito, ¢ encena¢do de mito que vemos
exemplificada pelo caso do Deuterondmio. Os trés tipos de contetido se misturam
em um novo tipo de estoria que ndo ¢ nem mito, nem historia pragmatica, mas
sim a ‘histéria mundial’previamente analisada com o seu niicleo experiencial no
presente historico constituido por Moisés e pela Alianga, e sua elaboragdo através
de especulagdes sobre as origens do ser e sobre os periodos da historia mundial. A
‘narrativa’assim absorveu diversos tipos de materiais e os transformou de acordo
com o seu proprio principio constituinte. Ela ¢ uma forma simbolica sui generis.
Portanto, quando levantamos mais uma vez a pergunta sobre o ‘assunto’ da
narrativa, somos forgados a concluir que ela ndo tem um ‘as i
significado que s6 pode ser discernido ao examinarmos as motivagdes
experienciais da forma.

Ganharemos um acesso as motivagdes da forma com a observagdo de que a
grande narrativa tem um ponto final. Os historiadores israelitas perderam o
interesse nos eventos oricos mundiais quando os reinos de Israel e Juda
desapareceram do cenério politico. Mas se consideramos que com certeza uma
das motivagdes principais da historiografia israclita foi a constitui¢do do povo
através da Alianga e que a narrativa elaborou paradigmaticamente a existéncia
do povo sob as Instrugdes divinas, ndo ficara tio claro porque a narrativa tinha
que ter um ponto final, ou porque este momento em particular foi escolhido
como o ponto final. Se aceitarmos a narrativa como ela se constitui,
esperariamos que ela continuasse sendo escrita e atualizada enquanto houvesse
israelitas vivos para executar tal obra.

Para explicar o estranho fato de seu fim, temos que assumir que a motivagao
primaria da grande narrativa ndo foi um interessa na historia mundial em si, e
sim um interesse na fundagdo do Reino com cujo fim a narrativa se encerra. E
esta premissa ¢ confirmada pelos fatos da historia literaria, na medida em que a
historia comegou a ser escrita na época de Salomao, e que o primeiro assunto a
ser escrito foram as origens da monarquia. As tradigdes J ¢ E, além disso, foram
reunidas em estorias coerentes e talvez colocadas no papel na época do Reino, e




por sua situagdo historica podemos dizer que o seu objetivo era constituir a
historia primitiva da Israel que tinha se organizado como um povo com seu rei.

Se, entretanto, a fundagdo do Reino foi o motivo primario por detrds da
historiografia, pelo menos no que diz respeito a historia escrita, parece haver um
conflito entre os dois eventos principais pelos quais o povo de Israel foi
constituido. Pois o motivo primario assumido na historia escrita contradiz o
proprio contetido do trabalho historiografico na medida em que, de acordo com a
propria narrativa, o foco da historia israelita ndo ¢ a ascensdo da monarquia, e
sim a constitui¢do do povo pelos eventos do periodo Mosaico.

De modo a remover a contradigdo, temos que reconhecer que a fundagdo da
monarquia foi um evento muito mais importante para Israel do que transparece
ao longo da narrativa. A preocupacgdo Profética com as inigiiidades da conduta
real, da politica externa, e com os males sociais prejudicaram a imagem da
monarquia ¢ minimizaram suas conqui; pragmaticas ao mesmo tempo em
que enfatizavam os eventos relativamente irrelevantes da assim chamada
Conquista de Canad até que eles adquirissem proporgdes herdicas. Se nos
penetramos na redagdo paradigmatica até alcangar o nucleo pragmatico dos
eventos que levaram até a reivindicagdo de um rei, fica claro que a invasio
israelita de Canad tinha sido apenas parcialmente executada, que a base
conquistada era precéria, e que os ataques dos filisteus ameagavam a posicdo
israelita chegando inclusive ao risco da extingdo. A situagdo deveria realmente
ser desesperada, pois Israel antes da monarquia nd3o se consistia
pragmaticamente de nada além de uma disposi¢do desorganizada de diversos
clas, unidos pelo lago da Alianga, de prestar auxilio mituo em caso de ataques. E
esta disposicdo ndo apenas era desorganizada, mas também ndo era muito
confidvel mesmo em casos de emergéncias mortais. Em termos de uma politica
de poder, temos que concluir que a ‘conquista’ de Canad foi uma penetragio
parcial da regido, e que na época de Saul ela corria o risco de ser destrogada
pelas forgas mais bem organizadas dos filisteus. A conquista foi concretizada, ou
melhor, se tornou uma verdadeira conquista, apenas apds a aceitagdo da
monarquia ¢ a conclusdo bem sucedida das guerras com os filisteus.

Se a historia da conquista for vista deste modo, as motivagdes historiograficas
perderdo a sua aparéncia contraditoria. Pois a fundagdo do Reino, estritamente
falando, ndo foi um evento na historia de Israel, e sim o ultimo de uma série de
atos pelos quais Israel adquiriu sua existéncia historica. Esta série de atos,
evidentemente, comegou com a obra de Moisés, com o Exodo e a Alianga, mas
ela ndo terminou com eles, ou mesmo com a penetragdo de Canad. A
organizagao politica do povo em seu territorio, a criagdo da forma sob a qual ele
podia atuar e se manter no cenario histérico, s6 foi concretizada com a
monarquia. A criagdo da substincia da comunidade, por Moisés, tinha que ser
suplementada com a organizagdo para a existéncia pragmatica. A concretizagdo
bem sucedida da existéncia israclita seria a experiéncia que motivou a
formulagdo da historia, porque o povo organizado do qual a historia podia ser
escrita havia emergido. E a obra historica teria como seu primeiro topico os
reinos de Saul e David e a ascensdo de Salomao, como ocorreu nas memorias de




um autor desconhecido que foram preservadas em II Samuel 9-20 ¢ nos
primeiros dois capitulos de II Reis, o nicleo do documento J. Além disso, a
historia alcangaria o seu término de forma inteligivel com a destrui¢ao do Reino,
ou seja, com o desaparecimento da existéncia politica motivadora.

Sob o aspecto discutido acima, a fundagdo do Reino se tornou o centro
motivador da historiografia israclita. Em particular, a partir deste ponto de
cristalizag@o a historia foi escrita no sentido contrario, de modo a se adequar as
realidades da nova organizagdo politica. A historia da constituigdo substantiva de
Israel através da Alianga, assim como a historia da conquista até as guerras dos
filisteus, tinha que preceder a histéria dos Reis. E esta pré-historia tinha que
atribuir um papel apropriado a tribo de Judd, de modo a atender as condi¢des do
Reino Davidico, apesar da tribo do rei nunca ter sido parte da confederagio
israelita original. Além disso, a questdo da Canad que agora havia se tornado
inequivocamente o territorio de Israel tinha que ser resolvida. Pois esta Canaa ja
era um antigo territério sagrado antes de Israel conquistd-la. E os diversos sitios
sagrados, reconhecidos como santuarios compartilhados ao longo da simbiose
entre conquistadores e conquistados, tinham agora que ser assimilados a tradi¢des
genuinas dos clas hebraicos de modo que o todo formasse uma historia coerente
dos Patriarcas e de suas antigas relagdes com o presente territorio da monarquia
israelita. E a construgdo da historia dos Patriarcas, finalmente, tinha que ser
precedida de uma historia da humanidade desde a criagdo do mundo de modo a
descrever e explicar o ambiente étnico-politico do Reino. A pré-historia israelita,
portanto, foi uma obra deliberada de constru¢do; ¢ a motivagdo primaria deste
componente no trabalho historiografico em geral ndo deve ser buscada nos
eventos do periodo Mosaico, mas sim na situagdo politica criada pelo sucesso da
monarquia.

As contradi¢des desaparecem, portanto, quando os dois focos da historiografia
israelita sio reconhecidos e a sua relagdo mutua ¢ compreendida. Mesmo assim,
alguns problemas serdo criados por esta estrutura bifocal peculiar. Falamos da
fundagdo do Reino como a motivagdo primaria da historiografia; e certamente
ela ¢ discernivel como tal na génese literaria da narrativa. Na estrutura final,
porém, ela é completamente ofuscada pelas motivagdes da Alianga Mosaica.
Temos que considerar, também, que a narrativa realmente se encerra, como
seria de se esperar, com a queda de Jerusalém, mas o trabalho historiografico
continuou, inesperadamente do ponto de vista da motivagdo primaria, por dois
séculos e meio apos o fim do Reino. De maneira geral, esta obra postuma se
consiste dos Codigos Deuterondmico e Sacerdotal (P) nas Instru¢des Mosaicas;
ela também contém a especulagdo sobre os quatro periodos da historia; e,
finalmente, ela expandiu e aprimorou a especulagdo sobre o significado da
criagdo. Além disso, ao subdividir o trabalho entre as Instrugdes e os Profetas, ela
ofuscou a motivagao primaria tdo fortemente que mesmo o carater da historia do
mundo como uma narrativa continua ficou obscurecido. Na obra pdstuma, o
interesse na substincia comunitéria criada por Moisés e pela Alianga se tornou
preponderante sobre o interesse no Reino, de forma tdo marcante que ele ndo
pode ser simplesmente considerado uma motivagio ‘secundaria’.



As complexidades em uma estrutura de significados ndo podem ser
dissolvidas por explicagdes improvaveis, e sim por uma formulagdo mais clara
da questdo. Comegamos com a observagao de que a historia do mundo absorveu
uma variedade de materiais e os fundiu nos moldes da narrativa. A narrativa, e
seu contetido, foram identificadas como uma forma simbolica sui generis. Ela
ndo tem ‘um assunto’; o seu significado tem que ser compreendido nos termos
das experiéncias que motivaram a sua constru¢do. A génese literaria revelou o
Reino como sua motivagdo primaria, na ordem cronologica; mas a construgio
final, com seu longo trabalho pdstumo, tornou o presente historico criado pela
Alianga, além da especulag@o sobre origens da criagéo e periodos da historia, o
principio dominante do contetido, apesar desta motivagio ter surgido em segundo
lugar na ordem cronolégica. A ordem de motivagdes no contetido, portanto, era o
inverso da ordem das motivagdes no tempo. Além disso, para reforgar o
problema, a ordem das motivagdes no tempo — primeiro o Reino, depois a
Alianga — era o inverso da ordem dos eventos no tempo. Os elementos
responsaveis pela complexidade do trabalho historiografico podem entdo ser
resumidos em trés proposi¢des: (1) Na seqiiéncia de eventos historicos, a Alianga
precede o Reino; (2) na seqiiéncia de motivagdes da narrativa, o Reino precede a
Alianga; (3) no proprio conteudo da narrativa, a Alianga ¢ dominante sobre o
Reino.

Uma vez que reconhegamos a estrutura, o seu significado fica evidente. A
causa das dificuldades ¢ a experiéncia compacta da ordem. Nos fizemos
referéncia aos dois focos da historia israelita, ou seja, a criagdo da substincia
comunitaria por Moisés e pela Alianga, e a criagdo da organizagdo politica para
uma existéncia pragmatica bem sucedida através da monarquia. Foram estes
dois focos que no desenvolvimento cristio posterior se diferenciaram em historia
sacra e historia profana, em Igreja e Estado. Na historia israelita a diferenciagio
claramente comegou, embora nunca tenha sido realmente alcangada; e ao longo
das tentativas de romper a compactagdo original da ordem, ocorreram as
reversdes curiosas da hierarquia dos focos. Na situacdo da ‘conquista’, sob a
ameaga de extingdo as maos dos filisteus, a organizagdo do povo sob uma
monarquia foi interpretada como a realizagdo de um trabalho imposto pela
Alianga. Mas assim que a monarquia foi estabelecida e tinha se ajustado as
exigéncias internas e externas da politica, ficou claro que a nova ordem social
ndo correspondia de forma alguma as intengdes da Alianga. Portanto, apenas
apds a reagdo a monarquia surgiu o interesse profundo em Moisés e nas
Instrugdes que em ultima analise fizeram o Reino parecer uma grande
aberracdo. A fundagdo da monarquia, entdo, se tornou um evento ambivalente,
tanto na historia como na historiografia de Israel. Sem a monarquia, a Israel da
confederacdo talvez tivesse sido destruida sem deixar muitos tragos na historia;
com a monarquia, ela sobreviveu, porém traiu as Instrugdes Mosaicas. Sem a
monarquia, talvez nunca tivesse aparecido a oposi¢ao Profética que esclareceu o
significado do Yahwismo; com uma monarquia bem sucedida, o Yahwismo dos
Profetas talvez nunca tivesse se tornado uma forga historica universal.



A natureza da compactagdo israelita ja foi por noés descrita como ‘hipoteca
perpétua do evento concreto, imanente ao mundo, sobre a verdade transcendente
que naquela ocasido foi revelada.’ A hipoteca se tornou cada vez mais pesada, até
a fundagdo da monarquia, porque a promessa original de Canaa transformou
cada avango do povo em seu estabelecimento mundano como o cumprimento da
ordem instituida pela Alianga. Quando os Profetas comegam seu trabalho, a
hipoteca tinha alcangado proporg¢des assustadoras, ao acumular as ordens
civilizacionais pelas quais o povo tinha passado. O povo tinha comegado no nivel
da vida ndmade no deserto; adquiriu entdo as caracteristicas de uma populagio
rural estabelecida em Canai; e finalmente tinha desenvolvido uma sociedade
urbana e uma corte sob a monarquia. J4 que as transigdes entre uma ordem
civilizacional e outra ndo afetavam a populagdo inteira, Israel sob o Reino ainda
preservava as memorias e um remanescente marginal real da sociedade
némade, enquanto que a nova sociedade urbana era uma classe rica que
dominava uma massa empobrecida de camponeses. Além disso, as mudancgas
sociais e econdmicas eram acompanhadas por mudangas na esfera dos cultos. O
estabelecimento e agricultura em Canad tinham acostumado o povo com a
necessidade de se tratar os deuses de fertilidade agricola com respeito; e a nova
posi¢do de poder da monarquia exigia o respeito a deuses estrangeiros, assim
como o estabelecimento de cultos oficiais, por uma questio de necessidade
diplomatica. Portanto, os Profetas, quando manifestavam a insatisfagdo com a
nova ordem, ocupavam uma posi¢do peculiar. Eles certamente tinham diversos
alvos a disposi¢do. Mas o ataque tinha que ser feito em nome de algo; e onde
quer que eles buscassem uma base a partir da qual pudessem langar o ataque,
eles descobriam que a base j4 tinha sido deturpada por um peso que tinha que ser
removido anteriormente.

E sempre facil atacar os estrangeiros. O ataque aos cultos dos deuses
estrangeiros, assim, foi relativamente simples e eficaz, mesmo se depois se
provou suicida em suas conseqiiéncias politicas. O ataque a iniqiiidade moral da
nova classe dominante, baseado na glorificagdo da existéncia camponesa, assim
como de sua independéncia, liberdade, abundancia, e paz ndo era tdo simples;
pois os camponeses livres ¢ independentes eram, na realidade, o povo que se
dedicava entusiasticamente ao culto dos Baals e dos Astarotes. Os cultos
estrangeiros da classe dominante, portanto, eram alvos faceis porque a base do
ataque podia ser um ressentimento nacionalista contra o que vem de fora. A
ordem moral da classe dominante, por outro lado, ndo era um alvo tio facila um
ataque baseado na ordem camponesa, pois os proprios camponeses tinham que
ser criticados por causa de seus cultos. Este ataque em duas frentes, assim, tinha
uma tendéncia a se apoiar na ordem da sociedade némade, sob a Alianga com
Yahweh. E na revolta profética contra a dinastia dos Omriadas no Reino do
Norte, realmente vemos o lider dos nomades Rechabitas em uma associagdo
intima aos profetas Elias e Eliseu. O recuo até a civilizagdo némade, porém, era
dificil por mais de uma razio. Em primeiro lugar, o povo em geral ndo tinha a
menor intengdo de voltar a uma existéncia ndomade. Na verdade, a vida ndmade
tinha se tornado tio distante dos habitantes de Canad que apenas alguns tragos de




sua memoria permanecem na Biblia, tais como a Cangado de Lamech (Gen. 4:23
ff.) com seus barbaros clamores de vinganga. As vezes, como na historia de
Agar, encontramos duas versdes que refletem os pontos de vista ndmade e

sedentario das respectivas tradicécs.M Mas a estoria de Caim e Abel, por
exemplo, ¢ uma criagdo de camponeses que desejam explicar o modo de vida
dos ndmades Queneus, que se tornou completamente alheia a eles. A ética da
vida ndmade, assim, ndo podia ser utilizada como a base de uma oposi¢do bem
sucedida aos costumes do Reino. Ninguém podia desfazer a historia de Israel e
voltar ao deserto. E pior, o Yahwismo do periodo ndmade aparentemente nido
apresentava simbolos espirituais que pudessem ser evocados com autoridade
contra os males da época. Ndo podemos precisar qual era a natureza exata da
dificuldade, pois os simbolos originais do periodo Mosaico ndo podem ser
separados com seguranga do contexto criado pelas redagdes pos-exilicas. Mas
sabemos que foram necessarios os esforgos de toda uma galdxia de Profetas
para se diferenciar o significado espiritual do Yahwismo de um simbolismo que o
aprisionava em sua compactagdo de instrugdes para uma associa¢do de clas
noémades. E depois que estes esforgos alcangaram algum sucesso, o carater do
Profetismo como uma oposi¢do havia se tornado duplamente vdo. Pois,
pragmaticamente, a oposi¢do tinha perdido o seu alvo com a destruicdo dos
Reinos; e, espiritualmente, se tornou evidente que a existéncia ou nao-existéncia
de um Reino de Israel ¢ irrelevante para os problemas fundamentais de uma vida
reta perante o Senhor.

Anatureza da dificuldade israelita ficara mais clara se a compararmos com a
dificuldade inversa que afligiu os primeiros cristdos. No Cristianismo os logia de
Jesus, e particularmente o Sermdo da Montanha, separaram eficientemente o
significado da fé, assim como da vida do espirito, de qualquer ordem
civilizacional particular. A separagdo foi tdo eficiente que a perda da
compreensdo da importancia de uma ordem civilizacional se tornou um perigo
sério para muitos cristios. Enquanto os Profetas tinham que lutar por uma
compreensdo do Yahwismo em oposi¢do a ordem social concreta de Israel, uma
longa série de estadistas cristios, de Sdo Paulo a Santo Agostinho, tiveram que
lutar por uma compreensdo das exigéncias da ordem social e politica imanente
ao mundo. Os Profetas tinham que deixar claro que o sucesso politico de Israel
ndo podia substituir uma vida em obediéncia as instrugdes divinas; os estadistas
cristios tinham que deixar claro que a fé no Cristo ndo podia substituir um
governo organizado. Os Profetas tinham que enfatizar que o status elevado na
ordem social de Israel ndo se traduzia automaticamente em um status espiritual
do homem perante Deus; os pensadores cristdos tinham que enfatizar que o
ingresso sacramental no Corpo Mistico de Cristo ndo afetava o status social de um
homem - que senhores ainda eram senhores, e escravos ainda eram escravos,
que ladrdes ainda eram ladrdes, e juizes ainda eram juizes. Os Profetas tinham
que explicar que o sucesso social ndo era prova de retidio perante Deus; os
pensadores cristdos tinham que explicar que o Evangelho ndo era um programa
de reforma social, que a redengdo ndo era uma cura para os males sociais, ¢ que



o Cristianismo em geral ndo era um seguro para a prosperidade individual ou
coletiva.

Arelagdo entre a vida do espirito e a vida no mundo ¢ o problema que jaz sem
solugdo na raiz das dificuldades israclitas. Nos apressamos em dizer que o
problema, por sua propria natureza, ndo se presta a uma solugdo que seja vélida
para sempre. Equilibrios que funcionam por algum tempo podem ser
encontrados e de fato foram encontrados. Mas a habituagéo, a institucionalizagdo,
e a ritualizagdo, por suas limitagdes intrinsecas, inevitavelmente degeneram,
mais cedo ou mais tarde, em um cativeiro do espirito, que ndo possui limitagdes;
e chega entdo o momento do espirito romper um equilibrio que se transformou
em uma prisdo demoniaca. Portanto, ao dizer que o problema ndo foi resolvido,
ndo estamos fazendo qualquer tipo de critica. Porém, precisamente porque o
problema ¢ em principio insoluvel, os estados historicamente especificos do
dilema assumem uma importancia inestimavel. No caso israelita, o problema jaz
sem solugdo na medida em que ele esta prestes a emergir da compactagio do
periodo Mosaico para a diferenciagdo Profética. E a fundagdo do Reino, além
disso, foi a crise especifica que revelou a degenera¢do demoniaca da fundagio
Mosaica. Aqui, testemunhamos a relagdo entre experiéncias numa luta do
espirito em busca de sua liberdade, contra um cerceamento provocado por uma
organizagdo social particular. Esta luta, de importincia verdadeiramente
historico-mundial, determinou, por suas fases experienciais, a estrutura peculiar
da narrativa da Biblia como obra literaria.







O trabalho historiografico foi originalmente dominado pela fundagdo da
monarquia. Sob o impacto do movimento profético, entdo, o foco de interesse foi
transferido, da existéncia pragmatica bem sucedida para a ordem substantiva sob
a Alianga. Os historiadores exilicos e pos-exilicos, finalmente, reforgaram o
Pentateuco com Codigos adicionais, construiram a historia do Reino em torno do
Templo de Salom@o e da pureza do culto de Yahweh, e injetaram a especulagdo
sobre os periodos da historia mundial.

A mudanga radical de interesse, porém, ndo levou os historiadores a
abandonar o trabalho de geragdes anteriores. A obra completa,
consequentemente, assumiu a forma simbolica sui generis que foi analisada no
capitulo anterior. Por um lado, a forma da narrativa absorveu os diversos
conteudos de mito e de historia e os transformou em uma historia mundial
paradigmatica. Por outro lado, a histéria mundial resultante ndo foi o resultado do
trabalho de um unico historiador que teria digerido as fontes primarias e imposto
o seu estilo literario pessoal a elas. Os historiadores tardios alcangaram as
mudangas desejadas de significado através da selegdo, repressdo, mutilagdo,
interpolagdo, ¢ da influéncia silenciosa do contexto. Nesta forma fragmentada,
portanto, a narrativa contém uma grande quantidade de materiais originais que,
quando isolados de seu contexto, ainda revelam seu significado original.

A peculiaridade da forma literaria ¢ intimamente determinada pelos
problemas de uma ordem que oscilou entre a retidio de uma vida em obediéncia
as instrugdes divinas e a organizagdo de um povo para a existéncia historica. A
compactagdo do simbolismo cosmologico evidentemente foi rompida pela
experiéncia Yahwista, mas a elaboragdo da experiéncia através de novos
simbolos nunca compreendeu completamente as conseqiiéncias do salto no ser,
seja para a vida no espirito, seja para a vida no mundo. Os simbolos israelitas,
assim, apresentam uma estrutura desconcertante. E estd ¢ talvez a razio pela
qual a sua natureza nunca transparece claramente na literatura especializada. O
Yahwismo dos Profetas ainda parece ser a ‘contribuicdo’ mais facilmente
identificavel de Israel as civilizagdes da humanidade, enquanto que os simbolos
relacionados a existéncia organizada parecem ser tdo ligados ao mito
cosmologico dominante na época que a diferenga especifica israelita € de dificil
determinacdo.

A complexidade da ordem deve ser enfrentada, assim como a complexidade
do trabalho historiografico. Ndo existiu nem uma Israel ‘religiosa’da Alianga e
dos Profetas, que ¢ buscada pelo amor dos tedlogos e dos eruditos do Antigo
Testamento, nem uma Israel ‘politica’ que recebe o tratamento preferencial dos
historiadores pragmaticos. Existe apenas uma Israel, que tenta existir na forma
historica centrada na Alianga, ao mesmo tempo em que o mito cosmologico
invade silenciosamente sempre que as exigéncias da existéncia pragmatica se
fazem sentir. Enquanto os elementos formais podem ser claramente distinguidos
nas fontes, temos que resistir a tentagdo de isolar uns contra os outros e falar,



como normalmente se faz, de uma ordem israelita genuina sob a Alianga e sua
degeneragdo através de ‘influéncias orientais’. Pois o povo que tinha uma
compreensdo incompleta de seu Deus, que o desertou em troca de divindades
Cananéias, Assirias, ¢ Babilonias, que chegou mesmo a degrada-lo até o ponto
em que ele era um deus entre outros, ¢ talvez nem mesmo o mais confiavel, era
Israel, da mesma forma que os Profetas, e tinham razdes para sua deser¢do que
eram tdo boas quanto as razdes dos Profetas para a sua oposi¢do. Quando
refletimos sobre as tensdes entre os elementos formais, serd melhor talvez ndo
distinguir entre as formas, mas sim descer até o nivel da experiéncia e falar de
duas forgas experienciais que respectivamente empurravam na dire¢do de uma
realizagdo completa da vida em obediéncia a Yahweh, e puxavam o povo de
volta na diregdo da existéncia sob a forma cosmologica. Pois se a tensdo ¢
expressa na linguagem das forgas experienciais, fica claro que os simbolos
israelitas, mesmo quando se aproximam bastante do simbolismo cosmologico das
civilizagdes vizinhas, ainda carregam em si a oposi¢do a, ou o recuo desde, o
Yahwismo; enquanto que os simbolos Proféticos, mesmo quando se aproximam
bastante de uma compreensdo da natureza universal da transcendéncia divina,
ainda carregam em si os problemas da existéncia pragmatica de Israel.

As duas forgas opostas se encontram na cria¢do do trabalho historiografico.
Os fragmentos de tradigdes, orais e escritas, foram incorporados na grande
narrativa porque a historia da luta pela sobrevivéncia de Israel na historia
pragmatica sempre foi tingida por sua relagdo com a ordem da Alianga. Os
proprios eventos pragmaticos adquiriam o seu significado como cumprimentos,
ou desergdes, da ordem da Alianga, ou como meio-termos entre a vontade de
Deus e as condigdes da existéncia mundana. E os eventos deixaram seu rastro de
simbolos nas tradigdes. Os historiadores posteriores podiam seguir este rastro e
acentuar paradigmaticamente os eventos, a luz da ordem da Alianga, mas eles
certamente ndo pretendiam destruir uma historia que era considerada em si
mesma como um simbolo da revelagdo.

As reflexdes precedentes guiardo a apresentagdo dos simbolos israelitas de
ordem. Na atual Parte Trés do estudo, examinaremos os eventos pragmaticos,
seguindo o rastro de seus simbolos, desde as tradigdes de Abrado até o fim do
Reino do Norte. Quando a historia de Israel acabou em desastre, o foco de
interesse foi transferido, na Juda do oitavo século, de forma clara até o
esclarecimento da ordem reta a luz da revelagdo Sinaitica. A Parte Quatro do
estudo, portanto, lida com o simbolismo de Moisés e dos Profetas.







CAPITULO 7

Da Sociedade de Clis até o Reino

§ 1. AESTORIA DE ABRAO

A infiltragao de clas hebreus em Canaa, tanto quanto pode ser discernido nas
estorias dos Patriarcas, comegou na primeira metade do segundo milénio a.C.
Ndo temos nenhuma fonte que possa ser datada com confianga como
contemporanea aos eventos, no que diz respeito a forma hebraica de ordem.
Mesmo assim, temos algum acesso a situagdo politica, assim como as idéias
hebraicas da época, pela estoria de Abrdo como relatada em Génesis 14.

1. O Berith de Yahweh e Abrio

A estoria de Abrdo comega com a breve informagao de que uma coalizio de
quatro reis mesopotimicos travaram combate contra uma coalizio de cinco reis
cananeus no vale do Mar Morto (Gen. 14:1-3). Por doze anos o grupo de reis
cananeus tinha oferecido tributo a Quedorlaomer de Elam; no décimo terceiro
ano eles se rebelaram; no décimo quarto ano Quedorlaomer e seus aliados
fizeram guerra contra os cananeus (4-5). A guerra assumiu a forma de uma
investida contra as tribos meridionais de Canad, e a investida se aproximou do
centro rebelde (5-7). A batalha foi travada no vale de Sidim. Os reis cananeus
foram derrotados; Sodoma e Gomorra foram saqueadas; e os vencedores
partiram, levando com eles Lot, sobrinho de Abrdo, que morava em Sodoma (8-
12). O rapto de Lot provocou a intervengdo de Abrao. Um sobrevivente da
batalha relatou o rapto, e Abrdo, com seus confederados e servos, perseguiu os
reis mesopotdmicos. Ele os derrotou, recuperou o produto da pilhagem, inclusive
seu sobrinho Lot, e voltou (13-16). Ao chegar, ele foi procurado pelo Rei de
Sodoma, assim como por Melquisedeque, rei e sacerdote de Jerusalém (17-18).
A bengio de Melquisedeque, Abrio respondeu com o presente de um décimo
dos bens (19-20). O Rei de Sodoma requereu a devolugdo apenas de seu povo,
dizendo que Abrdo podia ficar com o resto dos bens (21). Abrdo, porém,
devolveu tudo, com a excegao do sustento de seus proprios homens e da por¢do
de seus confederados (22-24).

Como obra literaria, a estoria de Génesis 14 ¢ um bloco erratico, pois ndo
pode ser atribuido a qualquer das fontes principais do Pentateuco. Até Génesis 13



a narrativa se baseia nas fontes J ¢ P; a partir de Génesis 15 a fonte E aparece
pela primeira vez. Génesis 14 aparentemente ¢ uma tradigdo de Jerusalém,
independente; e a premissa de que ela deve a sua forma atual a uma adaptagio
de uma tradi¢do antiga de Abrdo com o objetivo de fazer propaganda Davidica é
quase certamente correta. O papel da estoria no contexto de Génesis deixa
transparecer, em sua forma atual, a tradi¢do original de uma aventura patriarcal.

1142} g seu contetdo original a estoria se data como tendo ocorrido ‘nos dias
de Anrafel, rei de Sinar’. A identificagio de Anrafel como Hammurabi é
provavel; ¢ algumas tentativas de se identificar os nomes dos outros trés reis
mesopotimicos ja foram propostas. Mesmo assim, do lado das fontes
babildnicas, ndo é possivel identificar um momento no qual quatro reis com estes
nomes foram contempordneos e poderiam ter participado de uma expedicdo
desta natureza. Portanto, os reis anti-cananeus ndo devem ser considerados como
personagens historicos, mas sim como representantes dos quatro povos principais
na ¢época de Hammurabi — ou seja, os Elamitas, os Babilénios, os Mitanni e os

Hititas. L1431 Nao podemos reter desta parte da estéria mais do que a intengdo de
datar os eventos como anteriores a conquista egipcia da Palestina. Suspeita-se,
além disso, ha muito tempo que o episodio de Melquisedeque (14:18-20) ¢ uma
interpolagdo tardia, pois a premissa de que havia um sumo sacerdote em
Jerusalém na primeira metade do segundo milénio seria anacrdnica. Esta
suspeita ndo pode mais ser considerada valida, pois agora sabemos que os

cananeus possuiam sumos sacerdotes. 144! Nio ha nenhuma razio pela qual
Jerusalém ndo podia ter um sumo sacerdote neste periodo. Portanto, vamos
assumir que a estoria, mesmo se confusa em relagdo a nomes e detalhes
pragmaticos, contém um nicleo de tradigdo genuina em relagdo as
caracteristicas tipicas da situa¢@o. E o significado da estoria, como transmitido
pelo contexto da historia Patriarcal no Génesis, tem que ser aceito como
auténtico, pois ele ndo contém nada inerentemente improvavel.

A estoria revela um cendrio politico diversificado. Existem, em primeiro
lugar, os reis das cidades-estado cananéias de Sodoma, Gomorra, Adma, e Bela;
posteriormente aparece um rei-sacerdote de Jerusalém. A leste do Jorddo e ao
sul vivem os povos aborigenes primitivos que sdo as primeiras vitimas do ataque
mesopotimico. Eles tem nomes tais como os Rephaim (gigantes), Emim
(horrores), Horim (habitantes de cavernas), e Zuzim (possivelmente os mesmos
Zamzummim de Deuteronémio 2:20, os uivadores),w Os reis das cidades-
estado devem ser considerados inicialmente como independentes. Mas na época
da estoria, eles ja estavam pagando tributo como ‘servos’ de um poder
estrangeiro ha doze anos, e quando eles se revoltam contra seus mestres eles
aparecem como chaberim, aliados, no campo de batalha. A razio para o ataque
contra os aborigenes a leste e sul ndo ¢ clara, a ndo ser que eles pagassem algum
tipo de tributo as cidades-estado, de modo que um ataque a estas tribos
significasse um choque econémico aos reis.

Além das cidades-estado, existe também um territorio rural além de seu
controle. Ali os amorreus se estabeleceram, aparecendo como confederados de



Abrio. E na terra cedida ou emprestada pelos amorreus, finalmente, existe um
chefe hebreu como Abrao, que pode recrutar mais de trezentos guerreiros
nascidos em sua casa para uma batalha. Os amorreus estio para Abrdo como
mestres de um berith, ou seja, como senhores da terra para seu vassalo. E, como
o desenrolar dos eventos mostra, o berith provavelmente estipulava a assisténcia
em caso de guerra; pois, no final da historia, os trés amorreus aparecem como
participando da expedi¢do de Abrdo e tendo direito a parte do saque. A relagdo
de berith entre Abrdo e os amorreus, porém, ndo ¢ a tnica relagio possivel para
um hebreu em Canad. O sobrinho Lot vive na cidade de Sodoma, se bem que o
seu status, provavelmente de um ger, um residente protegido, nio é especificado.
O status de Lot em Sodoma aparentemente ndo tem ligacdo com o status de
Abrio. Entre Lot e Abrdo, porém, existe a lei do cld que obriga Abrio a correr
em auxilio de seu sobrinho raptado; e consequentemente a forga de batalha dos
mestres-de-berith amorreus, que aparentemente nao estaria ligada aos
problemas dos reis cananeus, entra em jogo. Mas esta desconexdo ndo ¢ clara,
pois o ataque dos reis mesopotimicos também se estende aos amorreus de
Hazazon-tamar. Portanto, talvez os mestres-de-berith de Abrdao estivessem
relacionados diretamente a expedigdo de Abrdo por seus lagos amorreus.

A estoria esclarece explicitamente por um lado, e implica por outro, um
sistema complexo de relagdes entre os diversos grupos politicos de Canad que
certamente ndo poderia funcionar sem as puni¢des divinas aceitadas em comum
por todos os grupos da regido. A premissa de uma divindade comum como a
guardid das aliancas politicas, um baal berith em hebreu, pode talvez explicar o
aparecimento do rei-sacerdote de Jerusalém apos a batalha. Ele é apresentado
como trazendo pdo e vinho em sua capacidade como ‘sacerdote de El Elyon’. E
ele estende a sua bengdo até Abrdo nos seguintes versos:

Bendito seja Abrio por El Elyon,

o Criador dos céus e da terra!

E bendito seja El Elyon,

que entregou os teus inimigos nas tuas maos!

O deus invocado por Melquisedeque ¢ distinguido por seu nome do Yahweh ou
Elohim israelita; mas ndo recebemos nenhuma outra informagdo sobre suas
caracteristicas. As tradugdes correntes como ‘o Deus Altissimo’, enquanto
corretas, sio obscuras da mesma forma. Aqui, mais uma vez as descobertas
Ugariticas nos auxiliam. Os cananeus realmente tinham um deus altissimo, o
deus da tempestade Hadad, as vezes mencionado como o Baal, o rei ou senhor
dos deuses; e um dos titulos costumeiros deste Baal era Al’ivan, ‘Aquele que
Vence’. A supremacia do Baal como a divindade suprema do pantedo cananeu
foi estabelecida desde muito cedo, provavelmente antes do século XV 2.C.A146}
Este Baal deve ser o El Elyon do templo-estado de Jerusalém que, através de seu
rei-sacerdote Melquisedeque, oferece a sua bengdo, e por seu servico ao



entregar os inimigos nas maos das pessoas que o reconhecem, recebe o dizimo
depois de uma campanha bem sucedida.

Entre aqueles que reconhecem o Baal cananeu estd Abrdo. Mesmo assim,
apesar de estar disposto a permitir que o Baal receba a sua parte da pilhagem,
Abrio ¢ reticente sobre a sua fidelidade além deste ponto. Apds o episddio de
Melquisedeque (Gen. 14:18-20), o Rei de Sodoma sugere que a pilhagem seja
divida com Abrdo (21); mas Abrdo rejeita a oferta, que teoricamente seria
generosa, em termos violentos, quase insultantes:

Levanto minha mao a Yahweh, El Elyon,

o Criador dos céus e da terra,

jurando que ndo tomarei coisa alguma de tudo o que ¢ teu, nem um fio, nem
uma correia de sapato... !

para que ndo digas: “Eu enriqueci a Abrdo”.

salvo tao somente o que os mancebos comeram,

e a parte que toca aos homens Aner, Escol e Manre, que foram comigo;

que estes tomem a sua parte.

E um discurso dramatico; uma explosdo, que se contém a beira do insulto,
caindo em siléncios para disfar¢ar o que ja foi dito pela metade. Ele revela mais
do que o ressentimento de um nobre ndémade ao contemplar a idéia de se tornar
rico pela generosidade de um rei — se é que este sentimento participa da
explosdo. Pois atras da rejei¢do da oferta do Rei se esconde a rejei¢do de
Melquisedeque e seu El Elyon. Quando Abrio levanta a sua mao a Yahweh, ele
faz questdo de utilizar o epiteto do Baal para o seu proprio Deus. Por Yahweh ¢
que ele faz o seu juramento de ndo tocar nos bens do Rei. A sua aparente recusa
a se enriquecer pelas maos do Rei é na verdade uma recusa de se enriquecer
pelas maos do Baal do Rei. Yahweh, ndo o Deus de Melquisedeque, ¢ o Deus que
entregou os inimigos na mao de Abrdo; Yahweh, ndo o Baal de Jerusalém, é
quem abengoa Abrdo; e Abrdo ndo vai dever a sua prosperidade ao El Ely on que
governa as relagdes entre os aliados politicos de Canad, e sim apenas a Yahweh.
Dai, Abrdo reduz a oferta do Rei a um simples pagamento das despesas do
trabalho.

Qualquer duvida sobre a intengdo da estoria sera eliminada por um estudo de
seu contexto. Quando Abrdo recusa com indignagdo a oferta de enriquecimento
nas méos do Baal, o leitor se pergunta, com razio, como ele vai conseguir
prosperar em uma ordem politica que ¢ mantida por El Elyon. A preocupagdo ¢é
dissolvida pelos versiculos que abrem Génesis 15:

Depois destas coisas veio a palavra do Senhor a Abrdo numa viso:
Nio temas, Abrio;

eu sou o teu escudo,

o teu galarddo sera grandissimo.



Ao longo deste capitulo, Yahweh faz um berith com Abrio (15:18),
prometendo o dominio sobre Canad a seus descendentes (15:18-21) quando a
medida da iniqiiidade dos amorreus estiver cheia (15:16). O significado de
Génesis 14 ¢ esclarecido além de qualquer duvida aqui. Abrdo estd na situagio
dificil do Exodo. Pragmaticamente, ele abandonou o seu pais na Caldéia, mas em
Canaa ele encontrou um ambiente cuja compreensdo da ordem humana e social
ndo ¢ substancialmente diferente do encontrado na Mesopotamia. Ele ainda ¢ um
estrangeiro, e seu status depende de seus mestres-de-berith, os amorreus, cuja
principal fungdo na ordem espiritual das coisas parece ser o acumulo de
iniqiiidade, e ele tem que aceitar o sistema da ordem sob o Baal. Ele esta
profundamente desanimado, de um ponto de vista espiritual. O Exodo da Caldéia
mostra que ele ndo pode mais viver satisfeito no mundo das experiéncias e
simbolos cosmologicos, mas os seus movimentos no novo mundo que se abriu a
ele quando sua alma se abriu para Deus ainda séo inseguros. Por um lado, ele faz
concessdes ao Baal — e tem que fazé-las, se quiser sobreviver; por outro lado, o
novo Deus assumiu o seu papel em sua alma de uma maneira suficientemente
relevante a ponto de causar tensdes em sua alma e de provocar, em uma
situag@o politicamente delicada, a explosdo de Génesis 14:22-24. A tensdo entre o
deus e Deus ¢ realmente severa, especialmente porque a natureza do novo Deus
e a forga de seu auxilio ainda ndo foram comprovados. A transferéncia do titulo
de El Elyon, do Baal de Jerusalém para Yahweh, levanta uma davida sobre se
Yahweh ¢ Deus ou apenas o mais alto dos deuses, em rivalidade com os demais.
Além disso, enquanto Abrdo rejeita as riquezas que viriam a ele com a
aprovagao do Baal, ele ndo ¢ avesso a prosperidade; ele ndo quer ser arruinado
por amor a Yahweh. Portanto, ele deve ter ido para casa apds a cena dramatica
cheio de angtstia. Ele certamente ndo fez novos amigos com a sua reagdo. Ira
Yahweh protegé-lo das possiveis conseqiiéncias? Ira ele compensa-lo pelas
riquezas abandonadas? Neste momento critico de sua vida, a ‘palavra de Yahweh’
vem conforta-lo sobre todos os aspectos inquietantes da situagdo: (1) o refor¢o
genérico ‘Nao temas’; (2) o ‘eu sou o teu escudo’em dificuldades politicas; e (3) a
promessa de que ‘teu galarddo sera grandissimo’, em compensagdo pelas perdas
econdmicas.

Os confortos e promessas de Génesis 15 sutiimente dissolvem a tensdo de
Génesis 14. A transformagdo do simbolo do berith ¢ um golpe de mestre. Em
Génesis 14 Abrdo ¢ um vassalo através de seu envolvimento no sistema cananeu
de aliangas politicas. Ele vive sob baals, tanto humanos quanto divinos; os
amorreus sdo os seus mestres-de-berith (baal berith) em relagdes politicas, e o
Baal de Jerusalém ¢ o guardido do berith politico. Em Génesis 15 ocorre o passo
decisivo da libertagdo, quando Yahweh faz seu berith com Abrdo. A situagdo
mundana, ¢ claro, permanece intocada por um tempo; mas espiritualmente, a
serviddo acabou quando o mestre do berith foi trocado. A ordem na qual Abrio
realmente vive agora foi transformada, da Canad do Baal no dominio de
Yahweh. O simbolo da servidio se torna o simbolo da liberdade. Além disso,
nesta ocasido a natureza peculiar de um berith com Yahweh se revela. Na
situagdo mundana de Abrdo, como dissemos, nada mudou. O novo dominio de



Yahweh ndo ¢ ainda a ordem politica de um povo em Canad; no momento, ela
ndo se estende além da alma de Abrdo. Ela ¢ uma ordem que se origina em um
homem, através do influxo da realidade divina em sua alma, e deste ponto de

origem se expande em um corpo social na histria 147 No momento de sua
instauragdo, ela ndo ¢ nada além da vida de um homem que confia em Deus;
mas a nova existéncia, fundamentada no salto no ser, carrega em si a semente do
futuro. No caso da existéncia de Abrio, este ‘futuro’ainda ndo é compreendido
como a eternidade que julga 0 homem em seu presente. E verdade que o berith
de Yahweh ja é o fulgor da eternidade dentro do tempo; mas a natureza real
deste ‘futuro’ainda esta recoberta dos analogos sensuais de um futuro glorioso no
tempo histérico. Abrdo recebe a promessa de descendentes numerosos ¢ de seu
sucesso politico na terra de Canad. Neste sentido, a experiéncia de Abrdo ¢
“futuristica’. Este ¢ um componente do berith que atravessa a historia israelita e
judaica e invade os apocalipses. Mesmo assim, a falta de diferenciagdo ndo deve
ser considerada como uma simples imperfei¢do. Pois, como foi discutido
anteriormente, as experiéncias compactas contém o lago de compactagdo que
une os elementos ainda ndo diferenciados — um lago que muito frequentemente
se perde no processo de diferenciagdo. Enquanto as promessas do berith ainda
ocultam o significado da transcendéncia, eles pelo menos preservam a
consciéncia de que a eternidade realmente invade a historia, mesmo se a
operagdo da perfei¢do transcendente por meio do processo mundano ¢ um
paradoxo que ndo pode ser solucionado por Canads ou Utopias de qualquer
espécie.

Génesis 14 e 15, juntos, sio um documento precioso. Eles descrevem a
situagdo na qual a experiéncia do berith se origina em oposi¢do a ordem
cosmologica da civilizagdo cananéia, assim como o proprio contetido da
experiéncia. As questdes filologicas e arqueologicas relacionadas a
confiabilidade e a datagdo da estoria assumem um outro aspecto, agora. Pois
claramente a data da fixagdo literaria ou a confiabilidade do relato ndo sdo mais
de nosso interes 0 nosso interesse ¢ a autenticidade da experiéncia que ¢
comunicada através da estoria, assim como a data provavel da situagdo na qual a
experiéncia se originou. No que diz respeito a autenticidade, o problema nio ¢
muito grave, pois ninguém pode descrever uma experiéncia a ndo ser que ele a
tenha tido, seja originalmente, seja através de um processo imaginativo. Os
escritores que fixaram a estéria em sua forma literaria certamente tiveram esta
experiéncia através de sua imaginagdo; e a articulagdo magistral de seu
significado através dos pontos dramaticos da estoria mostra que eles eram muito
intimos da experiéncia. A resposta a pergunta de quem teve a experiéncia
originalmente vai ter que se basear no argumento do bom senso que diz que as
personalidades religiosas que tem tais experi€éncias, ¢ que sio capazes de se
submeter a sua autoridade, ndo dio em arvores. A sensibilidade espiritual do
homem que abriu sua alma a palavra de Yahweh, a confianga e a fortaleza
necessarias para fazer desta palavra a ordem da existéncia em oposi¢do ao
mundo, e a imaginagdo criativa que transformou o simbolo da servidio
civilizacional no simbolo da libertagdo divina — esta combinagdo ¢ um dos




maiores e mais raros eventos da historia da humanidade. E este evento carrega o
nome de Abrdo. No que diz respeito a datagdo do evento, ndo temos nada a
disposi¢ao além da tradigdo biblica que a coloca no periodo do estabelecimento
hebreu em Canaa, antes da conquista egipcia, ou seja, no segundo milénio a.C. A
data, portanto, tem que ser aceita.

2. A Continuidade da Situagdo Politica

A experiéncia da Abrdo do berith ndo morreu com o homem que a teve. Nao
sabemos nada sobre a sua expansdo em uma ordem comunitaria ou sobre a sua
transmissdo até o periodo israelita por fontes contemporéneas confidveis. A
narrativa biblia, ¢ claro, rastreia o caminho desde Abrado, por Isaac e Jaco, até
os doze ancestrais de Israel, prosseguindo até o estabelecimento no Egito, a
recuperagdo da ordem de Yahweh por Moisés, € o Exodo, chegando finalmente a
Conquista de Canad. Esta linha de transmissio, porém, ¢é extremamente
estilizada. Ela ndo conta nada além do fato de que ao longo da historia dos clas
hebreus uma ténue corrente de preservag¢do da experiéncia continuou a existir,
com forga suficiente para se alargar até a constituigdo de Israel pelo Berith
Mosaico. Entretanto, existem algumas fontes, parcialmente externas,
parcialmente biblicas, que indicam uma constincia da situagdo geral dos clas
hebreus estabelecidos em Canad, como descrito em Génesis 14. O ambiente
historico no qual a experiéncia podia ser preservada existiu em continuidade.

A articulagdo politica da regido de Canad em pequenos reinos centrados em
cidades, pressuposta em Génesis 14 para os séculos pré-egipcios, ¢ atestada

também para o periodo da supremacia egipcia, pelas Cartas de Amarna 1481 A
administragdo imperial se encontra nas maos de um comissario para assuntos
Asiaticos, m como uma ocupagdo militar moderadamente efetiva. Os
principes locais, cuja diversidade étnica provavelmente reflete os componentes
¢étnicos do agora derrotado poder Hyksos, possuem uma liberdade consideravel
de movimento, que eles utilizam em feudos ¢ aliangas para a expansdo de seus

respectivos principadosﬁ&}- Um fator relevante na situagdo militar e politica

sdo as tribos ‘Apiru.m Em algumas ocasides eles sdo fortes o suficiente para
ameagar os principados com a conquista e desintegragdo; em outras ocasides
eles sdo os aliados dos principes em suas guerras entre si, e sio recompensados
com terras. Tais aliangas de um principe com os ‘Apiru, portanto, tinha que ser
interpretada como uma traigdo do soberano egipcio; e os outros principes se
sentiam no direito de conduzir uma guerra contra o traidor, de modo a assegurar
a ordem egipcia e, a0 mesmo tempo, de ampliar o seu dominio as custas do rival.
A situagdo politica pode ser exemplificada com uma carta de Shuwardata, o
principe da regido de Hebrom, ao Fara6 (Akhenaton):



Que o rei, meu senhor, saiba que o chefe dos ‘Apiru
tomou armas contra a terra que o deus do rei, meu senhor,
me concedeu; mas eu o golpeei. Que o rei, meu senhor,
também saiba que todos os meus irmaos me abandonaram,
¢ que sou eu ¢ ‘Abdu-Heba quem luta contra o chefe dos

‘Apiru.-lﬂ}-

‘Abdu-Heba, citado como um aliado de Shuwardata, ¢ o principe de
Jerusalém, que em outras ocasides aparece nas Cartas de Amarna como o
inimigo de Shuwardata. Que os dois rivais se unissem nesta ocasido mostra que a
ameaga ‘Apiru deveria ser consideravel. Uma carta do proprio ‘Abdu-Heba
assume um tom desesperado:

Que o0 meu rei pense em sua terra! A terra do rei estd
perdida; toda a sua extensio foi tomada de mim... . Eu me
tornei como um ‘Apiru e ndo vejo os dois olhos do rei meu
senhor, pois existe a guerra contra mim. Eu me tornei como
um navio no meio do mar! O brago do rei poderoso
conquista a terra de Naharaim e a terra de Cush, mas agora
os ‘Apiru conquistam as cidades do rei. Ndo existe nenhum
governador fiel ao rei, meu senhor — todos pereceram!

{152}

E, finalmente, nas cartas de Rib-Abdi de Byblos os amorreus aparecem no
cenario, aliados aos ‘Apiru. O chefe amorreu ‘Abdu-Ashirta, e depois seus filhos,
ameagam tomar Byblos com o auxilio da populagdo sob a lideranga do irméo de
Rib-Abdi:

Contemple nossa cidade Byblos! Existe muita riqueza do
rei nela, a propriedade de nossos ancestrais. Se o rei ndo
intervir por sua cidade, todas as cidades da terra de Canad

lhe escaparéo.w

Os principes cananeus eram orgulhosos demais para se referir a escoria
némade do tipo dos chefes dos ‘Apiru por seus nomes. Portanto, ¢ impossivel
relacionar os eventos do periodo Amarna a qualquer dos nomes pessoais ou
tribais preservados na narrativa biblica. Além disso, a narrativa ndo preservou
qualquer memoria de batalhas hebraicas contra Canaa no periodo da soberania
egipcia. As razdes pelas quais ndo ha qualquer mengio especifica de conflitos
em uma Canad dominada pelo Egito sio uma questio de conjectura. Talvez na
época da invasdo ‘Apiru, as tribos que portavam a tradicdo de Abrdo ndo
estivessem participando diretamente dos eventos. Considerando que o povo de
Israel constituido pelo berith ainda ndo existia, as vicissitudes de batalhas de um
grupo de tribos provavelmente ndo era de interesse das tribos que ndo estivessem
diretamente envolvidas. Mas também ¢ possivel que as tradi¢des de batalhas



tenham sido eliminadas por historiadores posteriores em sua constru¢do da Era
Patriarcal. Génesis 14 ndo ¢ erratico apenas como obra literaria, mas também
em sua apresentagdo de um Patriarca como um lider guerreiro a frente de sua
tropa reduzida porém eficaz. De maneira geral, os Patriarcas sdo descritos como
homens de paz. Apenas raramente temos vislumbres de uma outra realidade, por
exemplo em Génesis 48:21-22, onde vemos um Jacd que, algo
surpreendentemente se consideramos seus antecedentes relatados, entrega a José
‘Siquém, que eu tomei das maos dos amorreus, com minha espada ¢ meu arco’.
Uma passagem como esta pode ser uma reminiscéncia dos eventos que, de
acordo com as Cartas de Amarna (ver especialmente a de nimero 289) levaram
a conquista de Siquém pelos ‘Apiru.M

Felizmente, a narrativa biblica preservou alguns fragmentos que revelam a
situagdo politica das tribos hebraicas em Canad no momento da conquista como
sendo semelhante a de Génesis 14 ¢ das cartas de Amarna. Génesis 34 relata um
episodio da historia tribal preservado em forma personalizada. Traduzido em
termos tribais, a fonte informa que um cld hebreu chamado Dind entrou em
alianga, incluindo casamentos, com a cidade de Siquém, o sitio do Baal-berith
(Juizes 9:4). As tribos de Simedo e Levi ndo aprovaram a alianga e atacaram
Siquém. Mas os Siquemitas retaliaram tdo eficientemente que as duas tribos
foram praticamente extintas. Josué 9-10 conta a estoria da cidade de Gibedo, que
formalizaram um berith com Josué apés sua vitoria sobre Jerico ¢ Ai. Quando
Gibedo (‘uma cidade grande, como uma das cidades reais’ [10:2]) entrou em
acordo com os invasores, os principes cananeus se decidiram a tomar medidas
enérgicas. Uma alianga de cinco principes ‘amorreus’sob a lideranga da Adoni-
Zedeque, rei de Jerusalém, atacou Gibedo. A vitéria de Josué e seus detalhes
sanguinolentos posteriores ndo precisa ser levada muito a sério, pois Jerusalém
ainda era uma cidade independente na época de David.

Os fragmentos sdo importantes na medida em que eles provam a notavel
constincia do cendrio pragmatico para a experiéncia do berith de Yahweh. Por
entre seis e oito séculos, encontramos os principes cananeus e suas aliangas, os
amorreus, os hebreus, um rei de Jerusalém, um Baal-berith, ¢ um sistema de
pactos entre os diversos agentes politicos. As condi¢des sob as quais o génio
solitario de Abréo tinha adquirido sua liberdade espiritual através do berith com
Yahweh eram aquelas sob as quais uma confederagdo Yahwista de tribos
hebraicas podia salientar sua propria identidade contra a civilizagdo cananéia
vizinha.

§2. ACANCAO DE DEBORA

1. ATransmissio do Yahwismo até a Epoca de Moisés



Sobre a situagdo original, o contelido, e a data da experiéncia Yahwista,
sabemos apenas o que pode ser deduzido de Génesis 14-15. sobre a transmissdo
da experiéncia até a época de Moisés, assim como sobre a sua expansdo desde a
ordem em uma alma solitiria até a ordem de uma comunidade, ndo sabemos
nada além do fato de que a experiéncia de fato foi transmitida ¢ expandida. A
informagdo sobre este fato esta contida em Exodo 18.

De acordo com Exodo 18, Moisés e seu povo acamparam no deserto apos a
fuga milagrosa dos egipcios que os perseguiam. O sogro de Moisés ouviu falar da
fuga e se dirigiu ao encontro dos fugitivos. Em Exodo 18 este sogro ¢ identificado
como Jetro, o sacerdote de Midia; em Juizes 1:16, como Hobab, o queneu.
Deixando de lado as variagdes do nome (existe ainda um terceiro, Reuel, em
Exodo 2:18), esta personagem aparentemente era o sacerdote e chefe da
subdivisdo quenéia dos Midianitas. Quando ele se encontra com Moisés, depois da
troca de saudagdes ¢ noticias, Jetro diz:

Bendito seja o Senhor,

Que vos livrou da méo dos egipcios e da mao de Farad; que livrou o povo de
debaixo da mao dos egipcios.

Agora sei que o Senhor ¢ maior que todos os deuses;

até naquilo em que se houveram arrogantemente contra o povo.

Entdo, Jetro providencia um sacrificio para Yahweh; e Moisés, Aardo, e os
ancidos de Israel se unem a Jetro na refei¢do perante Deus. A situagdo nos
remete ao outro rei-sacerdote, Melquisedeque, que veio ao encontro de Abrio
em nome de seu deus mais alto para oferecer suas béng¢dos. Mas agora era
Yahweh que assumia o papel de El Elyon; e Jetro, ndo Moisés, era seu sacerdote.
A estoria do encontro, assim, indica a existéncia de um culto de Yahweh entre os
Queneus, e muito possivelmente entre outras tribos que recebiam o nome
genérico de ‘Midianitas’na época de Moisés. H55E Alem disso, nem o deus nem
seu culto podia ser de origem recente, pois o significado do nome Yahweh ja
tinha sido esquecido e requeria explicagdo (Exodo 3:13-14). E Yahweh foi
apresentado, além disso, como o ‘deus de seus pais’ Abrado, Isaac e Jaco, de
modo que aparentemente Yahweh era um deus cujo culto tinha caido em desuso
entre as tribos que tinham migrado para o Egito.

A Israel da narrativa biblica era uma liga anfictednica Yahwista. A
Confederagdo se consistia de tribos (matteh, shebet); as tribos se consistiam de
clas (mishpachah); os clas se consistiam de familias (beth-ah). Os lideres das
familias formavam uma comunidade democratica sob os chefes dos clas, que
deviam a sua autoridade a uma ascendéncia pessoal voluntariamente aceita. O
cld era a unidade basica religiosa, militar, e econdmica, com uma for¢a de
combate entre trezentos ¢ mil homens — talvez mais proxima do maior valor, pois
a palavra eleph (mil) era um equivalente corrente de mishpachat. O nimero de



tribos na confederagdo era doze, apesar de que as tribos que constituiam o
namero simbolico de doze nem sempre eram as mesmas. No momento do
estabelecimento em Canaad, Israel tinha um santuario anfictednico em Silo.

Nio sabemos quando esta Confederagao surgiu. Além disso, ndo ¢ impossivel
que uma associagdo tribal com o nome de Israel tenha existido antes da Israel
sob Moisés que foi constituida por Moisés. A mais antiga evidéncia externa para a
existéncia de uma Israel ¢ o Hino da Vitoria de Merneptah, que celebra uma
campanha Asiatica de ca. 1225 a.C.:

Destruida esta Tehenu; Hatti esta pacificada;
Pilhada esta Canad, com todos os seus males;
Ashkelon foi carregado; Gezer foi saqueado;
Yanoam se tornou como algo que nao existe;
Israel foi destrogado, sua semente ndo perdurou;
Hurru se tornou uma viava, pelo Egito! {156}

A palavra Israel, na inscrigéo, foi escrita com o determinativo de um povo, e
ndo de uma terra. Isto significa que Israel ndo estava estabelecida em ou
proximo a Canad, imediatamente antes ou depois da conquista. Infelizmente,
porém, os escribas egipcios desta época ndo eram mais confiaveis e cometiam
erros, de modo que ndo podemos tirar conclusdes definitivas.

2. ACangdio de Débora

A fonte mais antiga sobre as idéias de ordem na Confederagdo Israclita ¢ a
Cangdo de Débora, em Juizes 5. Ela é contemporanea aos eventos, ca. 1125, ¢
provavelmente foi escrita por uma testemunha ocular da batalha que ¢é
comemorada. Ela tem um grande valor como fonte, pois preservou ndo apenas
os ‘fatos’mas também o drama da experiéncia. Junto com o relato em prosa da
guerra em Juizes 4, ela fornece, apesar de um texto corrompido, uma imagem
razoavelmente clara da primitiva ordem Yahwista de Israel.

Na época da Cangdo de Débora a infiltragdo das tribos hebraicas em Canad
tinha resultado na ocupagio de trés regides distintas a oeste do Jorddo. Um nicleo
ao norte se estendia em um arco em torno do Mar da Galiléia, alcangando a
costa do Mediterraneo; um grupo central tinha penetrado além do Jorddo, até a
Samaria; e uma penetragdo ao sul levou ao estabelecimento de Juda. As trés
areas hebraicas eram separadas por territorios que pertenciam a cidades
cananéias. Entre os estabelecimentos setentrional e central, uma larga faixa
cananéia saia da costa, através da planicie de Esdraelon, até o Jorddo, enquanto
que Juda ao sul estava separada da regido Efraimita ao centro por uma faixa de
cidades que incluia a fortaleza montanhosa de Jerusalém. O estabelecimento ao

sul ainda era fraco e politicamente insignificante; Judd nem mesmo ¢



mencionada na Cangdo de Débora, e aparentemente ainda ndo pertencia ainda a
Confederagio Israelita. O local dos eventos importantes era ao norte, onde uma
coalizio de principes cananeus, sob a lideranga de Sisera dos Harosheth-goiim
(Harosete dos Gentios), fazia incursdes contra as vilas israclitas de modo a
manter as tribos do norte e do centro isoladas, e, se possivel, restringir seus
territorios. A situagdo tensa explodiu em uma guerra entre as for¢as cananéias,
equipadas com carruagens de guerra, e os contingentes primitivos de Israel. A
batalha principal foi travada perto de Megiddo, as margens do rio Kishon. Uma
violenta tempestade tornou o solo lamacento, de modo que as carruagens de
guerra nd3o puderam operar; ¢ os cananeus sofreram pesadas perdas em seu
recuo pelo Kishon, que tinha sido transformado de um leito seco em uma
torrente. O lider cananeu Sisera foi assassinado em sua fuga por uma mulher
quenéia em cuja tenda ele tinha buscado refigio.

A cangdo descreve o sofrimento no territério israelita provocado pelas
incursdes cananéias:

Nos dias de Sangar, filho de Anate, nos dias de Jael,

Cessaram as caravanas;

E os que viajavam iam por atalhos desviados.

Cessaram as aldeias em Israel, cessaram;

Até que eu Débora, me levantei, até que eu me levantei por mae em Israel.

Débora era uma profetisa que com suas cangdes (provavelmente estimulando
a agdo e invocando maldi¢des contra o inimigo) induziu o povo a resistir. Ja que a
Confederagdo ndo tinha qualquer organizagdo permanente, seja para paz seja
para a guerra, a atividade lirica da profetisa tinha que incitar um lider e estimular
0 povo a segui-lo:

Desperta, desperta, Débora;

desperta, desperta, entoa um céntico!

O lider descoberto foi Baraque, que tinha sido cativo de Sisera por um periodo
¢ agora tinha a oportunidade de um acerto pessoal de contas. Mas nem todas as
tribos participaram da empreitada. A cangdo distribui louvores e culpas:

De Efraim desceram... .
Também os principes de Issacar estavam com Débora e Baraque... .
Zebulom ¢ um povo que se expds a morte... .

Mas outros ndo se moveram:
Nos clas de Ruben grandes foram os debates... .

Gileade ficou da banda dalém do Jordao.
Aser se assentou na costa do mar e ficou junto aos seus porto:




Mesmo assim, foi uma grande sublevagdo. Os clds desceram das montanhas,
soltaram-se as cabeleiras dos guerreiros, de acordo com o ritual de guerra:

Quando eles deixam o seu cabelo escorrer em Israel,

Quando os homens se ofereceram voluntariamente, louvai Yahweh,
Ouvi, 6 reis; dai ouvidos, 6 principes!

Eu cantarei a Yahweh,

salmodiarei a Yahweh, o Deus de Israel.

De seu trono, longe ao sul, Yahweh veio em auxilio de seu povo, dirigindo a
carruagem de guerra de sua tempestade:

Yahweh, quando saiste de Seir,

quando caminhaste desde o campo de Edom;
Aterra estremeceu, os céus gotejaram,

sim, as nuvens gotejaram aguas.

Os montes se abalaram diante de Yahweh,
diante de Yahweh, o Deus de Israel.

Pelo lado dos cananeus, ele foi enfrentado pelos governantes celestiais, os
Meleques, da r&:giei():-{ﬂl

Os Meleques vieram e eles lutaram
Lutaram entdo os Meleques de Canaa,
Em Tanaque, junto as d4guas de Megido;
Nio tomaram despojo de prata.

Desde os céus pelejaram as estrelas;
desde as suas oOrbitas
pelejaram do lado de Sisera.

Mas o seu auxilio ndo salvou Sisera e seus aliados, pois a tempestade e a
enchente de Yahweh tinha cumprido seu papel:

O ribeiro de Kishon os arrastou,
aquele antigo ribeiro, o ribeiro de Kishon.

A derrota dos cananeus foi total. Sisera, ao fugir, se escondeu com Jael, uma
mulher quenéia. Ela lhe ofereceu sua hospitalidade, e quando ele se sentiu
seguro, ela atravessou um dos paus da barraca por sua cabega:



Bendita entre todas as mulheres sera Jael, mulher de Heber, o queneu;
bendita sera entre as mulheres nomades!

Da morte de Sisera, a cena passa para o seu palacio, onde sua méae espera por
ele e se preocupa com o seu atraso. A cangdo se deleita nas expectativas das
mulheres, que breve serdo arrasadas pelas terriveis noticias:

Naio estdo, porventura, achando
e repartindo os despojos?
uma ou duas donzelas a cada homem?

para Sisera despojos de estofos tintos,
despojos de estofos tintos bordados,
bordados de varias cores, para 0 meu pescogo?

Acangdo se encerra com as linhas, talvez adicionadas depois:

Assim 6 Yahweh, pere¢gam todos os teus inimigos!
Sejam, porém, os que te amam, como o sol quando se levanta na sua forga!

A Cangdo de Débora ndo foi alterada pelas interpretagdes e redagdes das
escolas historicas posteriores; ¢ ¢ tdo primitiva que ndo sofreu ainda os efeitos do
sincretismo israelita-cananeu. E o tnico documento existente que conserva uma
imagem coerente da Israel Yahwista em sua forma virginal. Portanto, todos os
seus detalhes sdo de um valor inestimavel para o historiador que deseja distinguir
entre as idéias israelitas primitivas e desenvolvimentos posteriores, entre idéias
israelitas originais e adigdes cananéias. As principais caracteristicas desta ordem
primitiva que transparecem na cango sao as seguintes:

Existia, de fato, uma Confederagdo Israelita, mas sem organiza¢do politica.
Apenas esta fato ja langa uma grande quantidade de luzsobre a génese do povo e
sua ordem. Pois, se ndo havia qualquer organizagdo permanente, ¢ se a
improvisagdo em caso de ataques funcionava da forma tio incerta quanto ¢
descrito na Cangéo de Débora, entdo ‘Israel’jamais pode ter conquistado ‘Canad’;
as tribos componentes podem apenas ter infiltrado lentamente, em um processo
tornado viavel gracas a desintegragdo do poder egipcio na regido. Enquanto a
infiltragao nao foi inteiramente pacifica, ela apenas pode ter envolvido combates
menores de clis e tribos contra inimigos locais, ¢ ndo qualquer conflito
generalizado com os cananeus que s pudesse ser enfrentado pelas forgas
organizadas de toda a Confederagdo. Ndo havia organizagdo politica porque



nenhum esfor¢o militar em escala nacional se fazia necessario. Como
conseqiiéncia, o Yahweh da Confederagdo de forma alguma poderia ser um deus
da guerra. E realmente podemos encontrar na narrativa os tragos da agradavel
surpresa quando, em uma situagdo critica, o ‘Deus dos pais’ se revela
inesperadamente como um poderoso deus da guerra, como no louvor de Miriam
em Exodo 15:

Yahweh ¢ homem de guerra;
Yahweh ¢ o seu nome... .
Cantai a Yahweh,

Porque gloriosamente triunfou;
Langou no mar

O cavalo com o seu cavaleiro.

Amesma experiéncia de surpresa se encontra na Cangao de Débora, com sua
énfase na participagdo voluntaria das tribos e no auxilio de Yahweh. Seria
temerario concluir, a partir deste tom de surpresa, que Israel como um todo
nunca tinha travado uma guerra antes da batalha de Sisera (e portanto, em um
senso estrito, nunca tinha existido politicamente), mas certamente os eventos
anteriores ndo tinham sido impressionantes o suficiente para deixar tragos na
memoria do povo. A Cangdo de Débora ndo pode ser considerada como um
fragmento acidental de poesia que foi preservado por acaso. Ela deve ser
interpretada como a celebragao do grande evento pelo qual Israel pela primeira
vez vivenciou a si mesma como um povo unido em agdo politica sob Yahweh.
11584

Se a interpretagdo ¢ correta, se a guerra contra Sisera foi realmente o
momento de um avango decisivo na constituigdo de Israel sob Yahweh, os
detalhes da cangdo se tornam ainda mais importantes como uma fonte de
informagdo sobre a génese de um povo. E claro que a informagio tem lacunas,
pois a cangdo ¢ um poema, e ndo um tratado. Mesmo assim, algumas coisas sdo
evidentes.

Os guerreiros reunidos no campo para a batalha sdo chamados am Yahweh, o
povo de Yahweh (Juizes 5:13). O proprio deus ndo estava presente com seu povo
em Canad, mas veio em seu auxilio a partir de seu trono, longe ao sul (5:4). A
arca como a casa de Yahweh ndo ¢ mencionada na cangdo; mas como a arca,
de maneira geral, ndo seria muito util como equipamento de guerra, ¢ dificil tirar
qualquer conclusdo desta omissdo. Nas guerras posteriores contra os filisteus, ela
teria uma fungdo importante, mas seria tdo ineficaz que o inimigo a capturaria.
Uma vez capturada, ela se torna muito eficaz ao espalhar pestiléncias onde quer
que se encontre; ¢ os filisteus a devolvem com alegria. Quando entdo cla



continua a causar confusdo onde quer que se encontre, mesmo entre seu proprio
povo, ela foi depositada em um celeiro e esquecida; e Israel consegue dar um
termo as guerras filistéias sem grandes problemas, apesar da auséncia do
perigoso objeto. Finalmente, apds a conquista de Jerusalém, David se lembra
dela ¢ a coloca em uma tenda na cidade. A sua estranha auséncia na Cangao de
Débora talvezseja uma outra indicagdo de que Yahweh nunca tinha sido um deus
da guerra antes desta ocasido, e que a sua utilidade nesta fungdo so teria sido
descoberta naquele momento.

O proprio Yahweh era vivenciado como um deus que se manifestava nas
forgas da natureza. A sua aparigdo desencadeava fendmenos naturais: as nuvens
choviam, a terra tremia, as montanhas liberavam enchentes, e mesmo as estrelas
se uniam a batalha. No entanto, a presenga de Yahweh em sua tempestade era
diferente da tempestade que Enlil langou como um sudario sobre Ur. Nas
‘Lamentagdes sobre a Destruigdo de Ur’, o ataque de Elam foi vivenciado como
a tempestade cosmica de Enlil; na Cangdo de Débora, a tempestade real é
vivenciada como a presenga de Yahweh. E o que se revelou como Yahweh na
tempestade real ndo era uma tempestade cosmica, mas sim a zidekoth Yahweh
(Juizes 5:11), literalmente: a justica de Yahweh. O significado da palavra s6 pode
imaginado como os atos retos do deus, pelos quais ele restabelece a ordem justa
entre os homens. Yahweh era um deus que se revela na agdo historica como o
criador da verdadeira ordem. Esta concepgdo ndo parece muito diferente do
maat egipcio encontrado tanto no deus como no Faraé mediador. Mas a justi¢a de
Yahweh tinha um componente diferente, pois ndo havia nenhum mediador
humano que transformasse a ordem cosmica em ordem social. Uma das
peculiaridades, ndo apenas da Cangdo de Débora mas também do Livro dos
Juizes em geral ¢ a auséncia de uma palavra para os funcionarios humanos da
ordem politica em um momento de crise. A designagdo de Débora como uma
shophet, uma juiza, é provavelmente um anacronismo, pois o termo shophet
pertence as redagdes Deuteronomistas. Mas Débora, pelo menos, tem a sua
influéncia publica explicada por sua autoridade espiritual reconhecida de
profetisa, de nebijah (4:4). Para Baraque, porém o lider da guerra, ndo ha
nenhuma palavra que designe a sua fungdo. A lideranca carismatica da qual a
agdo da Confederagdo em guerra dependia evidentemente ndo era concebida
como um analogo da ordem cosmica na sociedade, que requeresse uma
expressao apropriada por simbolos. Portanto, apesar de sua brevidade, a Cangao
de Débora ¢ uma prova inequivoca do rompimento entre Israel e as civilizagdes
cosmologicas.

A cangio celebra uma vitéria em uma guerra. As idéias relacionadas com a
guerra sob a lideranga de Yahweh sdo pressupostas na can¢do, mas a sua
compreensdo adequada requer o uso de outras fontes. As a¢des militares eram
comuns, mas nem todas eram milhamoth Yahweh (I Samuel 18:17; 25:28),



guerras de Yahweh, mesmo se o Livro dos Juizes as vezes transmite esta
impressdo; com uma rara excegao, ele relata apenas a estoria das guerras santas.
As guerras de Yahweh eram atividades que diziam respeito a todo o povo, se ndo
em fato, pelo menos em intengdo. E elas eram conduzidas de acordo com um
certo ritual. As partes componentes ndo sio enumeradas completamente em
nenhuma passagem, mas podem ser apreendidas por seus aparecimentos
fragmentarios em diversos relatos de agao militar. A estrutura geral do ritual pode
ser discernida no breve relato de Juizes 4: 14-16:

Entdo disse Débora a Baraque:

Levanta-te! Porque este ¢ o dia,

em que Yahweh entregou Sisera na tua mao;

Porventura Yahweh ndo saiu adiante de ti?

Baraque, pois, desceu do monte Tabor, e dez mil homens ap6s ele.

E Yahweh trouxe confusdo [ou panico] a Sisera, com todos os seus carros e
todo o seu exército; e Sisera, descendo do seu carro, fuglu apé.

Mas Baraque perseguiu os carros e o exército, até Harosete dos Gentios;

e todo o exército de Sisera caiu ao fio da espada;

ndo restou um s6 homem.

O principio do ritual ndo consta do relato; e algumas caracteristicas que sdo
conhecidas de outros contextos foram omitidas. No inicio do relato, o exército
esta pronto para travar combate. Mas 0 momento em que o am lahweh esta
pronto para travar combate tem que ser precedido de algumas etapas
preparatorias. Tem que haver uma declaragdo, ndo de guerra contra um inimigo,
mas de um estado de emergéncia para o povo, através das autoridades proféticas
que convocaram a guerra. Entdo, um lider carismatico tem que ser incitado a
agir, como Baraque foi incitado por Débora; e o lider tem que ter autoridade
suficiente para convocar o povo a agdo por mensageiros, como por exemplo em
Juizes 3:27 ou 6:34. As tribos e clas deliberavam e agiam apds a convocagio,
com resultados variados, como a Cangdo de Débora indica. A comunidade de
guerreiros no acampamento deve se manter ritualmente pura, e em particular se
abster de atividade sexual, pois Yahweh esta presente com seu povo. Sacrificios
eram oferecidos e ordaculos eram obtidos. Apenas entdo, quando tudo estivesse
favoravel, um lider (no caso, Débora para Baraque) emite o veredito: “‘Yahweh
entregou o inimigo em tua mao’; ¢ 0 exéreito podia avangar ¢ executar o veredito
com certeza absoluta da vitéria. Pois Yahweh ‘iria adiante deles’, ele estava
conduzindo a guerra, e o exército era apenas o instrumento da execugdo. O
carater dos guerreiros como os instrumentos de Yahweh requeria a sua
qualificagado espiritual. Eles tinham que confiar em Yahweh; e eles tinham que
estar cientes de que ndo eram eles, mas o seu deus quem estava lutando e



vencendo a guerra. Portanto, na guerra contra os Midianitas (Juizes 7), Yahweh
informa ao lider do povo que o exército ¢ grande demais para que ele entregue o
inimigo em sua mao. Israel poderia se vangloriar de ter vencido a guerra por sua
propria forga. A maior parte do exército teve que ser dispersa, em particular
aqueles que tinham medo e ndo confiavam suficientemente em Yahweh; a
vitoria tinha que ser conquistada por um bando pequeno de guerreiros experientes
com fé absoluta em seu Deus. Quando as condigdes rituais e espirituais tinham
sido estabelecidas, a batalha podia comegar. Nas diversas guerras santas, as
circunstancias externas das batalhas diferiam de varias maneiras, mas Yahweh
sempre vinha em auxilio a seu povo ao langar um pénico nas hostes inimigas
(Juizes 4:15 ou 7:22), uma ‘confusdo’, um ‘terror’, uma perturbagido na qual as
vezes os inimigos combatiam entre si. Um horror religioso tomava conta do
inimigo, de modo que ele era incapaz de oferecer qualquer resisténcia — o que
talvez ndo seja muito surpreendente, se imaginarmos uma horda de dervixes
fanaticos e seminus, com suas cabeleiras balangando ao vento, se langando sobre
exéreito aos gritos e uivos. Depois da derrota do inimigo em batalha, a guerra
santa se encerrava com o ritual do cherem, a proibigdo. Ja que Yahweh tinha
vencido a guerra, toda a pilhagem pertencia a ele; todo o ouro e toda a prata ia
para o tesouro do deus; todos os seres vivos, homens ¢ animais, eram sacrificados
em sua honra L1591

Na época da Cangdo de Débora, Israel era um povo quando se encontrava em
guerra sob Yahweh. Nao ¢ um modo de existéncia que se preste a descrigdes
simples, pois a caracterizagdo mais obvia deste periodo como um estado de
transigdo entre o tribalismo némade ¢ a formagio da nagdo pode ser enganosa. E
verdade que havia um problema de transi¢do. As unidades basicas do povo ainda
eram os clas e as tribos; e o estado de estabelecimento em um terreno
estrangeiro ainda estava em tal fluxo que ndo podemos falar ainda de um
territorio nacional. E esta sociedade tribal estava claramente se desenvolvendo na
dire¢do de uma ocupagdo permanente e melhor organizada do territorio, assim
como na dire¢do da organizagdo politica através da pressdo das guerras. Além
disso, alguns detalhes da cangdo mostram que os costumes tinham se alterado
bastante em comparagdo com os dos nomades. Pois o feito da mulher quenéia
que assassinou Sisera era, pelos padrdes ndomades, uma violagdo atroz das leis da
hospitalidade, e o criador da cangdo louvou o terrivel assassinato em termos que
nos remetem ao pior tipo de jingoismo; o incidente ¢ uma prova clara do
progresso da idéia nacional. Entretanto, uma interpretagdo desde modo de
existéncia como transicional seria exagerada, pois ele contém elementos que
permaneceriam sendo constantes ao longo da historia israelita. E estes elementos,
longe de contribuirem para um espirito consolidado de nacionalidade, foram
antes as proprias forgas que desintegraram o Reino, apos sua conquista. Pois a



guerra santa, como descrita na Cangdo de Débora, era uma instituigdo carregada
de dificuldades e obscuridades experienciais. As guerras de Yahweh eram
fundamentalmente guerras defensivas — pelo menos, ndo ha nenhum registro de
uma guerra santa agressiva sendo conduzida. O povo era concebido como
vivendo em paz, em uma condi¢do politica passiva, e sem interesse em utilizar a
guerra como um instrumento de expansdo e consolidagdo nacional. Israel ndo
conduzia estas guerras; Yahweh as conduzia para seu povo. Elas ndo tinham
qualquer implicagdo de violéncia missionaria sendo utilizada para a expansdo do
territorio de Yahweh ou para o sucesso mundano de seu povo, como nas guerras
santas do Islam. Yahweh, como dissemos, ndo era primariamente um deus da
guerra, mas vinha em auxilio de seu povo, como no caso de Sisera, apenas
quando o povo se expunha a opressdo e a agressao. Em particular, ele nio lutava
contra outros deuses; e, de fato, deuses de outros povos ndo sio nem mesmo
mencionados na cangdo. Esta passividade peculiar, ¢ a relegagdo de toda a
atividade militar a Yahweh, era porém bastante compativel com uma
participagdo bastante sensual na guerra, quando a ocasido se apresentava. Em
Juizes 5:23, a cidade de Meroz, situada proximo ao campo de batalha, ¢
amaldigoada enfaticamente por sua ndo-participagdo:

Amaldigoai a Meroz, dizo anjo de Yahweh,
amaldigoai acremente aos seus habitantes;
porquanto ndo vieram em socorro de Yahweh,
em socorro de Yahweh, entre os valentes.

O poeta ndo se abalava em absoluto com a idéia de um povo indo em socorro
do deus enquanto o deus vem em socorro do povo durante uma emergéncia. A
experiéncia do socorro de Yahweh podia ser associada ao espirito de uma
comunidade guerreira sem induzir a reflexdes sobre a consisténcia da
concepgdo. Porém, evidentemente havia uma rachadura no simbolismo. O
espirito guerreiro das tribos e a experiéncia de um deus que vem em socorro de
uma comunidade essencialmente passiva podiam se separar. O desenvolvimento
ndo necessariamente iria na diregdo de um povo organizado eficientemente,
conduzindo seus assuntos politicos com sucesso sob a dire¢do de seu deus. Ele
também poderia se desenvolver na dire¢do de uma comunidade pacifista que
senta e espera a destruigdo de seus inimigos pelas intervengdes divinas, sem
agdes militares proprias.

Na verdade, a historia de Israel seguiu estes dois cursos. E ousamos dizer que
o reconhecimento desta bifurcagdo é a chave para a compreensdo da historia
israelita. A organizagdo improvisada das guerras defensivas com lideres
carismaticos se mostrou insuficiente para lidar com a pressdo crescente dos



poderes estrangeiros apos a invasdo dos filisteus. As improvisagdes tiveram que
ser substituidas pela monarquia permanente. Mas assim que a monarquia foi
organizada, as tensdes potenciais que podiam ser discernidas na Cangdo de
Débora se tornaram reais. Na situagéo descrita pela cangdo, a profetisa ¢ o lider
guerreiro cooperavam na organizagdo da guerra. A profetisa mobilizava e
cristalizava os sentimentos do povo (como diriamos hoje, a opinido piblica) com
suas cangdes; e o lider guerreiro permitia a si mesmo ser induzido a aceitar sua
fungdo. A profetisa pronunciava o veredito de que Yahweh tinha entregue o
inimigo na mao do lider; e o lider estava pronto para executar o veredito. Mas a
propria articulagdo das etapas do procedimento torna evidente que um governo
organizado, com um rei, seus conselheiros politicos, e seus comandantes
militares, ndo pode, ao tomar suas decisdes, polidamente solicitar a opinido de
algum profeta sobre se a guerra deve ser iniciada ou ndo, e se, de acordo com a
informagéo do profeta sobre as intengdes de Yahweh, o momento ¢ propicio para
se travar combate ou ndo. Conflitos graves forgosamente teriam que acontecer
quando as opinides profética e governamental sobre a ordem reta e a politica
adequada divergissem. Além disso, os conflitos que realmente ocorreram foram
moldados, em relagdo a questdo principal, pelas inconsisténcias da experiéncia
Yahwista que podiam ser discernidas na Cangdo de Débora; e eles foram
alimentados pelas mudangas institucionais que se seguiram a organizagao politica
permanente na forma monarquica. Pois a monarquia tinha que reformar o
primitivismo da técnica de guerra israclita antes de se tornar politicamente e
militarmente eficaz. Um exército moderno e profissional foi organizado para
travar combate com as carruagens de guerra dos outros poderes militares; e o
exército camponés improvisado, 0 am Yahweh da Cangdo de Débora, caiu em
desuso, com as conseqiiéncias de que o espirito guerreiro nativo do campesinato
foi atrofiado. A militincia do povo de Yahweh se transformou no pacifismo de
siditos sobre cujas cabecas as guerras eram travadas por profissionais. Esta
populagido pacifica a sombra do Reino forneceria a ressonancia social quando os
profetas enfatizam o aspecto passivo da experiéncia Yahwista. O novo clima de
experiéncias e idéias pode ser observado no relato pos-Salomoénico do resgate
milagroso de Israel para fora do alcance dos egipcios, no documento J. Em
Exodo 14 0 povo teme o exército egipcio que os persegue e Moisés os recrimina:

Nao temais; estai quictos, ¢ vede o livramento do Senhor, que cle hoje vos
fara; porque aos cglpcnos que hoje vistes, nunca mais tornareis a ver; o Senhor
pelejara por vos; e vos vos calareis (Exodo 14:13-14).

E quando os egipcios sdo engolidos pela enchente, o relato conclui:

E viu Israel a grande obra que o Senhor operara contra os egipcios; pelo que o
povo temeu ao Senhor, e creu no Senhor e em Moisés, seu servo. (Exodo 14:31).



Na época de Débora e Gidedo, um guerreiro s estava qualificado para lutar
na guerra santa quando ele ndo tinha medo e confiava em Yahweh; agora, o povo
tinha medo e queria se render aos egipcios. Yahweh luta sozinho, e o povo assiste
a performance; e apenas quando Yahweh mostra a sua forca ¢ que eles se
mostram dispostos a confiar nele. Esta estranha passividade que confia em
Yahweh apenas apds receber os beneficios do sucesso mundano certamente ndo
era uma virtude civica sobre a qual um governo podia se apoiar; e ela também
surpreendeu os profetas, que tinham a inclinagédo de mobilizar estes sentimentos
contra as politicas do governo real 1160}

O Yahwismo dos profetas sera tratado posteriormente. Mas a analise da
Cangdo de Débora deve deixar claro que os problemas graves da ordem
Yahwista durante o periodo do Reino tem a sua origem em uma estrutura de
experiéncia que ja estd presente no documento mais antigo disponivel.

§3. OREINO DE GIDEAO

O Livro dos Juizes fornece uma versdo extremamente estilizada dos eventos
entre a época de Josué e as guerras contra os filisteus. De acordo com o
programa historiografico delineado pelos autores em Juizes 2:6 - 3:6,
supostamente o povo devia ter se estabelecido na terra prometida e viver feliz
para sempre em obediéncia ao Yahweh que os tinha conduzido até 14. Mas o povo
fez 0 que era mau aos olhos do Senhor, ¢ serviu aos Baals ¢ Astarotes dos
cananeus. Entdo Yahweh os castigou entregando-os nas méaos de seus inimigos,
preservados por ele para este proposito especifico (2:23 — 3:6). Quando a situagio
deles se tornava desesperada, eles se arrependiam, e Yahweh erguia um lider,
um juiz, de modo a liberta-los das maos do inimigo; ¢ a nova harmonia duraria
ao longo da vida do juiz. Depois de sua morte, o ciclo recomegava. Os redatores
Deuteronomistas aparentemente consideravam esta situagdo como sendo muito
agradavel, pois o livro se conclui com a frase nostalgica ‘Naqueles dias ndo havia
reiem Israel; cada um fazia o que parecia bem aos seus olhos.’(21:25).

Os eventos realmente relatados pelos autores ndo concordam com este
programa em todos os pontos. Israel, é fato, sucumbiu aos deus de Canad. Os
autores de Juizes discerniram corretamente que o sincretismo que despertou a ira
dos profetas sob a monarquia teve seus principios nos séculos XI e XII a.C., no
periodo da Confederagdo. Em torno deste nucleo verdadeiro da historia, eles
construiram o padrdo dos ciclos, através da mutilagdo das fontes e de adigdes
imaginativas. Felizmente, porém, o seu trabalho editorial ndo destruiu
completamente as fontes; ¢ as caracteristicas essenciais do processo que



resultaram no sincretismo e na monarquia ainda podem ser discernidas. Em
primeiro lugar, qualquer que tenha sido a conexdo, aos olhos de Deus, entre a
desercdo de Israel e as guerras, no nivel pragmatico o sincretismo foi o efeito das
guerras vitoriosas contra os cananeus, ¢ nao a sua causa. Em segundo lugar, os
homens ndo tinham a liberdade de fazer o que parecia bem aos seus olhos, em
uma liberdade idilica sem reis. Pelo contrario, incursdes ndmades
transjordanianas se revelaram tdo perturbadoras aos habitantes da regido que
eles foram forgados a adotar a forma mais eficaz da monarquia. Os reis
inicialmente foram principes locais, como nos casos de Gidedo e Jefté. Porém,
quando a pressdo transjordaniana foi agravada pela consolidagdo e expansdo do
poder filisteu, a monarquia teve que se tornar nacional.

O sincretismo, como dissemos, foi a conseqiiéncia da penetragdo bem
sucedida dos hebreus em Canaa. Isso pode ser tomado como fato, mesmo se ndo
¢ confirmado pelas fontes. Enquanto havia atritos entre Israel e os cananeus, as
condi¢des para uma simbiose amistosa em assuntos do culto ndo estavam
presentes. O Yahwismo era mantido no nivel de pureza que pode ser observada
na Cangdo de Débora. O periodo dos atritos, porém, ndo durou muito; e nunca foi
muito intenso. O Livro dos Juizes ndo registra qualquer conflito sério anterior a
batalha de Sisera, com a possivel excegdo do episodio de Otniel (3:7-11); e este
caso ¢ duvidoso, pois a identidade do inimigo ndo estd estabelecida. Apds a
batalha de Sisera, Juizes ndo registra absolutamente nenhuma batalha contra
Canad. Em 1100 a.C., aproximadamente, a penetragdo hebraica era um fato
consumado. Tanto israelitas como cananeus eram habitantes do mesmo pais; e a
sua inimizade anterior desapareceu em face do perigo comum oferecido pelos
invasores ndmades que ndo distinguiam entre os dois grupos étnicos que eram os
alvos de seus ataques na Palestina cisjordaniana. Os colonos hebreus e os antigos
residentes se encontravam em um processo de fusdo, que levaria a um tUnico
povo como uma cultura comum, se bem que o processo s6 foi concretizado com
os efeitos nivelantes da monarquia Salomonica. A estilizagdo dos eventos pelos
redatores Deuteronomistas tende, mesmo hoje em dia, a ocultar o fato de que
apoOs a batalha de Sisera os fuizes’ eram os lideres guerreiros, nio de uma
confederagdo de clas hebreus contra Canad, mas sim dos habitantes da Palestina,
incluindo os cananeus, contra inimigos externos. Sob o nome de ‘Israel’, um novo
povo estava sendo formado.

A nova situagao fica evidente na estoria das guerras Midianitas e da elevagdo
de Gidedo até a monarquia hereditaria (Juizes 6-9). As guerras Midianitas devem
ser datadas da primeira metade do século XI. O relato em Juizes ndo ¢ claro,
especialmente no que diz respeito as primeiras fases. Os némades Midianitas
saquearam a Palestina diversas vezes, e registros de diversas campanhas foram
misturados pelos editores em uma unica estoria. Além disso, o segundo nome de



Gidedo, Jerubaal, mesmo sendo cuidadosamente explicado (6:32), sugere que os
feitos de dois lideres foram atribuidos a uma pessoa. Além disso, nio sabemos
até que ponto o ritual da guerra santa foi seguido nas diversas campanhas. O
relato de Juizes sugere a sua aplicagdo as primeiras fases. Mesmo se aceitarmos
esta versdo, o procedimento ¢ bem diferente do que ocorreu na guerra de Sisera,
pois nao ha nenhuma figura comparavel a Débora. Um nabi andénimo ¢
mencionado em Juizes 6: 8-10 como exortando o povo. Mas a sua conexdo com
as guerras subseqiientes ndo ¢ clara, ¢ ele pode ser uma invengao dos editores. O
préoprio Gidedo 4 apresentado como recebendo instrugdes ou de um anjo de
Yahweh (malak, 6:11), do espirito de Yahweh (ruach, 6:34), ou do proprio
Yahweh (6:23, 25). Esta peculiaridade talvez explique o desenrolar da agdo: o
homem que tinha suas inspiragdes sem assisténcia profética e assumia a
responsabilidade pelas decisdes tinha que ser uma figura mais impressionante do
que Baraque. Enquanto o principio da estoria das guerras Midianitas ¢ portanto
cercado de incertezas, a iltima campanha, que precede a elevagio de Gidedo ao
trono, pode ser discernida mais claramente porque, por sorte, Juizes 9 escapou do
zelo dos editores; e as tradigdes menos distorcidas do Capitulo 9 langam alguma
luz sobre os eventos imediatamente anteriores.

Aultima campanha de Gidedo quase certamente ndo foi uma guerra santa da
Confederagao. Ele ¢ descrito em persegui¢do de dois chefes midianitas que, em
uma incursdo, teriam matado seus irmdos em Tabor. Quando ele capturou os
midianitas e os matou, ele estava cuidando de uma vinganga pessoal; e assim
apenas o seu cld, o cla de Abiezer em Manasses, com residéncia em Ofra, estava
envolvido. Mesmo assim, os vilarejos vizinhos eram afligidos pelas incursdes
nomades e, talvez por relagdes de berith, se sentiram obrigados a participar da
campanha (7:14-18). De qualquer maneira, apos a vitoria, como a estdria relata
com algum exagero, ‘os homens de Israel’ pediram que Gidedo se tornasse seu
rei hereditario (8:22) — com algum exagero porque Gidedo ndo se tornou o rei de
toda a Israel, mas apenas de Ofra e de suas cercanias. A sua monarquia foi uma
forma politica intermediaria entre a lideranga nacional das guerras santas ¢ a
monarquia nacional posterior de Saul. O perigo midianita, apesar de ndo afetar
toda Israel, era grave o suficiente para induzr a populagdo de uma dada regido a
adotar uma organizagdo governamental permanente em resposta a ele.

Assim que Gidedo se tornou rei, ele tomou posse do tesouro em ouro dos
midianitas derrotados ¢ o transformou em um éfode, provavelmente uma estatua
de Yahweh coberta de ouro. Aimagem foi depositada em um santuario em Ofra,
a residéncia do rei. O primeiro ato do rei, assim, foi o estabelecimento de um
templo, ou seja, de um centro de culto para a monarquia, competindo com o
santuario da Confederagio, em Silo. Enquanto as intengdes do rei ndo sdo claras,
as conseqiiéncias de seu ato o sdo. Como o Templo Saloménico de épocas



posteriores, a capela real tendia a se tornar um santuario popular: ‘toda a Israel se
prostituiu ali apos ele’ (8:27), protestam os editores. Intencionalmente ou ndo, o
templo de Yahweh em Ofra se tornou o centro de culto do ‘reino’e de seu ‘povo’.
A instituicdo de um ‘templo’ por Gidedo deve ser reconhecida assim como a
criagdo de um novo simbolo de ordem politica. Por um lado, Israel estava
desenvolvendo uma consciéncia nacional em busca de uma representagido
governamental e cultica adequada; por outro lado, Yahweh estava se
transformando no Deus de uma nagao estavel e organizada. O sucesso popular do
templo de Gidedo mostra que o povo ja estava experiencialmente pronto para o
aparecimento de uma divindade nacional particular, de um Yahweh que reinasse
sobre Canad e sua populagéo. E esta tendéncia experiencial se exibiu com ainda
mais for¢a quando a capela real de Salomao se tornou o monopolistico Templo
de Israel. O desenvolvimento fez tamanho sucesso que a instituigdo do Templo
durou mais do que a monarquia, e se tornou o ponto de apoio da comunidade
judaica pos-exilica.

O desenvolvimento endégeno do Yahwismo é um pouco negligenciado na
interpretagdo da historia israelita, apesar de ser, em nossa opinido, importante
para uma compreensdo do sincretismo israelita-cananeu. Quando os israelitas
aceitaram deuses cananeus e seus cultos, eles ndo estavam simplesmente traindo
um ‘Yahweh’ claramente concebido. Ao mesmo tempo em que 0 povo se
formava politicamente, o Yahwismo se desenvolvia, transformando a divindade
em um deus nacional particular. O sincretismo com os deuses locais comegou no
proprio Yahwismo, quando o deus dos pais se tornou o deus do pais no sentido
politico. Quando Israel assumiu uma existéncia nacional através da cria¢do do rei
como seu representante, ela também encontrou em Yahweh o representante
transcendental da nagdo. O particularismo politico, portanto, deve ser
reconhecido como um movimento intrinseco ao Yahwismo da mesma categoria
do movimento universalista dos profetas. E se o universalismo dos profetas nunca
foi completamente bem sucedido, a razio ndo estd na deser¢do do povo em
favor dos Baals e dos Astarotes, mas sim na particularizagdo politica de Yahweh,
que os proprios profetas nunca conseguiram descartar, nem mesmo na pessoa do
Déutero-Isaias.

A criagdo da imagem do culto real foi seguida pela tentativa de Gidedo de
consolidar a sua posi¢do por meio de casamentos com os principais clds do reino.
Deve ter sido um esforgo formidavel, pois a estoria relata um produto de nada
menos do que setenta filhos (9:2). Com esta atividade, assim, Gidedo inaugurou
uma técnica para estabilizar a monarquia que seria depois desenvolvida por
Salom@o e seus sucessores em Israel e Judd. A imposigdo da monarquia sobre
uma sociedade de clds tornava esta técnica inevitivel, apesar de os problemas
dai decorrentes serem inevitiveis. Havia a politica conhecida do harém, as



rivalidades entre as esposas e seus filhos, a incerteza da sucessdo, e a matanga
generalizada de irmaos quando o filho mais decidido desejava confirmar a sua
posi¢do como o sucessor. A sujeira que sempre acompanha um regime de
harém, porém, se tornava ainda mais grave pela diversidade de cultos
representada pelas esposas. Enquanto Gidedo ainda ndo tinha que lidar com as
dificuldades da dinastia Omriada com seus casamentos diplomaticos
internacionais, ele semeou problemas para seus sucessores quando incluiu
concubinas cananéias em seu harém. Uma delas era uma mulher de Siquém, o
sitio do Baal-berith de Canaa. Ela lhe deu um filho, Abimeleque, mas seguindo os
costumes matriarcais de casamento, continuou a viver com sua familia (8:31). O
relato de Juizes ndo deixa claro quais eram as relagdes entre os deuses de Ofra e
Siquém durante a vida de Gidedo. Mas temos que considerar a possibilidade de
que os cananeus de Siquém eram ligados a monarquia através de um berith,
garantido por seu proprio deus. De qualquer maneira, assim que Gideao morreu,
Israel transferiu suas atividades prostituintes do Yahweh de Ofra para o Baal-
berith de Siquém (8:33). Na mesma época, Abimeleque deixou seus irméos, aos
quais Gidedo tinha coletivamente legado o reino, e foi ao cla de sua mae para
obter seu apoio como o Unico sucessor. O cld concordou e persuadiu todos os
cidaddos de Siquém. Abimeleque recebeu os fundos do tesouro do Baal-berith,
contratou uma tropa de mercenarios, ¢ matou todos os seus irmdos, com a
exce¢do de Jotdo que escapou (9:1-5). Aqui, pela primeira vez, o uso de
mercendrios por um pretendente ao trono ¢ registrado, uma pratica que se
tornaria importante na ascensdo de David e que em ultima analise formaria o
ntcleo do exército profissional do reino nacional. O reinado de Abimeleque ndo
durou muito. Ao longo de uma revolta que iniciou em Siquém, a cidade foi
devastada e pouco tempo depois o proprio Abimeleque caiu em Tebez (9:22-57).
Este foi o fim da primeira monarquia em Israel.

Na estoria de Abimeleque esta incluida a fabula das ‘Arvores que Queriam
um Rei’ (Juizes 9: 8-15). B o trecho mais antigo de poesia didatica hebraica
existente, provavelmente contemporaneo da monarquia de Gidedo, e colocado
no presente contexto apenas por sua ligio muito relevante. Ele tem importincia
como o documento mais antigo que expressa idéias israelitas sobre a monarquia:

Foram uma vezas arvores

a ungir para si um rei.

E disseram a oliveira: ‘Reina tu sobre nés.”
Mas a oliveira lhes respondeu:

‘Deixaria eu a minha gordura,

que Deus e os homens em mim prezam,
para ir balougar sobre as arvores?’



Entdo disseram as arvores a figueira:
‘Vem tu, e reina sobre nos.”

Mas a figueira lhes respondeu:
‘Deixaria eu a minha dogura,

o meu bom fruto,

para ir balougar sobre as arvores?’

Disseram entdo as arvores a videira:
‘Vem tu, e reina sobre nos.”

Mas a videira lhes respondeu:
‘Deixaria eu 0 meu mosto,

que alegra a Deus e aos homens,
para ir balougar sobre as arvores?’

Entdo todas as arvores disseram ao espinheiro:
‘Vem tu, e reina sobre nos.”

O espinheiro, porém, respondeu as arvores:
‘Se de boa fé me ungis por vosso rei,

vinde refugiar-vos debaixo da minha sombra!’

Mas, se ndo, saia fogo do espinheiro,
e devore os cedros do Libano.

A ligdo ¢ clara. Nenhum homem que tenha uma vida 1til, aos olhos de uma
sociedade de clas, quer ser rei. Apenas um individuo imprestavel desejara ser
estimado por uma fungédo tdo débil quanto a sombra que sai de um espinheiro.
Além disso, um rei ndo presta para muita coisa quando vocé lhe ¢ leal, mas pode
ser perigoso quando vocé lhe resiste. A sua ira pode destruir-lhe como um
incéndio florestal que comega em um espinheiro ressecado. A fabula tem grande
valor para a historia das idéias, como a Cangdo de Débora, pois aqui podemos
ver as idéias israelitas em sua pureza, antes que o reino Salomonico e a
resisténcia profética tivesssem complicado a questdo. A fabula ndo condena a
monarquia da mesma forma que as fontes posteriores, porque Yahweh ¢é o rei de
Israel e qualquer monarquia ¢ portanto uma deser¢do do Senhor; ela reflete antes
o ressentimento de chefes que se sentem muito capazes de cuidar das fungdes
governamentais em um nivel local, considerando qualquer rei como incémodo e
perigoso. E um ressentimento que permeia todo o periodo da monarquia nacional
e foi um fator importante na divisdo do reino apos a morte de Salomao.







CAPITULO 8

ALuta pelo Império

§ 1. AAmplitude do Yahwismo

O episodio da monarquia de Gidedo langou uma nova luz sobre a dindmica da
ordem israelita. Aparentemente ndo havia nenhum fator no Yahwismo original
que impusesse uma forma politica particular aos fi¢is. Mas precisamente porque
fatores limitantes deste tipo estavam ausentes de sua natureza, o Yahwismo era
adaptavel a todas as situagdes sociais e politicas que necessitassem ser
compreendidas como uma manifestagio da for¢ca divina. Quando a
Confederagdo estava em risco e tinha que recorrer a guerra, ele podia ser um
deus da guerra. Quando as tribos nomades se estabeleceram e se tornaram
camponeses, ele podia se tornar um Baal da fertilidade e prosperidade da
agricultura, enquanto permanecia sendo, ao mesmo tempo, um deus que
abominava as perversdes agricultoras de sua natureza para os hebreus da
Transjordania. Quando era necessario conquistar ¢ manter um territorio, ele
podia se tornar um deus do territorio, como os deuses dos povos ndo-Yahwistas
em outras regides cananéias. Quando a organiza¢do em clas era suficiente para a
existéncia politica, ele podia se tornar o deus do berith que unificava as tribos
com a sua substancia divina. Quando a situag@o politica produziu a monarquia,
ele pode se tornar o deus da ordem real, em formas muito semelhantes as
egipcias. Assim, a liberdade espiritual que tinha sido arrancada do cativeiro e do
deserto pela inspiragdo e génio de Moisés poderia ter sido perdida através de uma
dispersao da divindade em diversas forgas divinas particulares.

A possibilidade desta reversdo, no século XI e a partir dai, se torna evidente na
assimilagdo da natureza de Yahweh aquela dos demais deuses cananeus. Um
exemplo notavel é dado pela negociagdo de Jefté com o Rei de Moab, em Juizes
11:14-28. Ao discutir a posse de um territério fronteirico, o herdi das tribos
transjordanianas habilmente apresenta sua posicdo ao Rei de Moab: ‘Ndo
possuirias tu o territorio daquele que Chemosh, teu deus, desapossasse de diante
de ti? assim possuiremos nos o territorio de todos quantos o Yahweh, nosso Deus,
desapossar de diante de nos.”(11:24). Arelagdo entre Yahweh e Jefté e sua Israel
ndo era substancialmente diferente da relagdo entre Chemosh e os reis moabitas,



conforme sabemos pela Pedra de Mesha, do século IX. a.C. Nesta ocasido foi
Mesha, o rei de Moab, quem disse: “Quanto a Omri, rei de Israel, ele humilhou
Moab por muitos anos, pois Chemosh estava irado com sua terra. E seu filho o
seguiu e disse, ‘Eu vou humilhar Moab’. Na minha época ele falou assim, mas eu
triunfei sobre ele e sua casa, enquanto Israel pereceu para sempre!”M As
passagens sdo esclarecedoras em relagdo aos dois grupos. Existem dois povos em
guerra, rivalizando um com o outro na expansdo de seus respectivos territorios,
cada um sob o seu proprio deus. Mas apenas os povos, no os deuses, estio em
guerra. Pelo menos, ndo ha nenhum sinal de um deus estaria se expandindo as
custas do outro. Se um povo ¢ derrotado, néo ¢ porque o deus do inimigo é mais
forte, e sim porque o seu proprio deus estd irritado. Por um lado, o deus
estrangeiro ¢ reconhecido como uma forga real; por outro lado, ndo ha nenhuma
duvida de que o deus do proprio povo concedera a vitoria, a ndo ser que o povo o
tenha irritado momentaneamente.

Esta teologia politica inusitada ¢ esclarecida um pouco mais por um casuismo
igualmente estranho. Na guerra Moabita do nono século, a alianga de Israel,
Juda, e Edom estava prestes a alcangar a vitoria absoluta sobre o rebelde Mesha.
Como seu ultimo recurso, o Rei de Moab sacrificou o seu proprio filho para
alcangar o apoio de Chemosh. Esta a¢do foi aparentemente decisiva, pois ‘houve
uma grande ira sobre Israel; por isso retiraram-se dele, e voltaram para a sua
terra.” A ‘ira’, neste caso, deve ter sido a ira de Chemosh, que, estimulado pelo
supremo sacrificio, podia agora proceder contra os invasores de seu territorio.
Nao ha nenhuma sugestao de que nesta ocasido Yahweh poderia ter prevalecido.
Do lado israclita, vemos Jefté, na guerra anterior contra Moab, utilizando o
mesmo sacrificio cruel. Aparentemente, ele ndo estava muito seguro da justica
de suas proprias reivindicagdes territoriais. E para assegurar a vitoria, ele
promete o sacrificio do primeiro membro de sua casa que o encontrasse ao
retornar da campanha, se ela for bem sucedida; e esta pessoa foi sua filha (Juizes
11:29-40). Um terceiro exemplo ilustrando o problema ¢ a tentativa de Acazias
de conseguir um oraculo de Baal-Zebub, o deus de Ekron (II Reis 1). Elias ¢
instruido por Yahweh a intervir, com a pergunta pertinente: ‘Porventura ndo ha
Deus em Israel, para irdes consultar a Baal-Zebub, deus de Ekron?’ E o rei tem
que morrer por sua violagdo de etiqueta. Novamente, ndo ha nenhuma duvida de
que o deus dos filisteus ¢ uma for¢a divina; mas dentro do territorio israelita,
apenas Yahweh possui a competéncia para declarar oraculos a seus suditos.

As diversas tradi¢des, em nossa opinido, fornecem a rara documentagdo de
um sumodeismo politico no estado de seu nascimento. Civilizacionalmente, a
regido Siriaca era unificada o suficiente para ter os deuses de seus diversos povos
mutuamente reconhecidos como forgas ordenadoras. As jurisdi¢des respectivas
dos membros do pantedo eram territorialmente circunscritas pelos dominios reais
de cada povo. Mas apenas os eventos historicos determinariam se a jurisdi¢do de



um dos deuses se tornava co-extensiva ao dominio imperial de seu povo
particular sobre a area Siriaca como um todo. A relagdo experiencial aos
diversos deuses do pantedo podia produzir argumentos para todas as
contingéncias pragmaticas. Cada deus estava pronto para se tornar o mais alto, ou
mesmo o deus exclusivo, sobre qualquer territério que seu povo conquistasse. Se
0 povo era vitorioso, o seu deus tinha lhe concedido o territorio, e o territorio Ihe
pertencia da mesma forma que pertencia ao povo. Se o povo era derrotado, o
deus estava temporariamente irritado, mas permanecia sendo o governante
potencial do territorio que seu povo pudesse conquistar no futuro. Por outro lado,
o deus do inimigo era reconhecido como uma for¢a real quando a conquista
através de batalha se revelava impossivel; enquanto o seu proprio deus, mesmo
em derrota, podia se revelar como um incomodo formidavel, se fosse tratado
sem cortesia pelo inimigo, como demonstrado pelas atividades da arca entre os
filisteus.

Nada pode ser compreendido pela colocagdo de nomes — tais como
monoteismo, politeismo, monolatria, ou henoteismo — sobre esta experiéncia
tirgida de forga divina. A experiéncia deve ser aceita como ela ¢, em sua riqueza
instavel, repleta de possibilidades de desenvolvimento em diversas dire¢des. A
forga divina que se revelava desta maneira poderia ter se tornado deuses politicos
restritos, como os deuses das cidades-estado filistéias ou do reino pastoril de
Moab; Baals locais, como o Baal-berith de Siquém ou o Yahweh de Ofra; ou,
finalmente, o deus de um Império Siriaco, se um dos contendores suplantasse os
demais.

Houve portanto uma etapa na dindmica israclita de ordem na qual Yahweh
poderia ter se tornado um deus politico ¢, mais precisamente, um deus do mesmo
tipo de Chemosh. Mesmo assim, enquanto Yahweh poderia ter se tornado
equivalente ao deus moabita no nivel da experiéncia analisada acima, ndo se
segue que Chemosh poderia ter ascendido ao nivel do Yahweh Mosaico ou
Profético. As dindmicas do Yahwismo, em toda a sua amplitude, devem ser
consideradas em cada etapa da experiéncia Yahwista, para evitar a confusio
entre a semelhanga aparente entre ele e os outros deuses e uma identidade de
natureza entre eles. Pois no final das contas, foi o Yahweh de Israel quem, como
um deus politico, colocou pela primeira vez o viés imperial sobre a civilizagdo
Siriaca, ¢ ndo os deuses de Moab, ou das cidades-estado fenicias ou filistéias,
mesmo se os filisteus estiveram proximos ao sucesso antes de seu impeto ser
quebrado pela recuperagdo de Israel sob David. E enquanto diversos outros
fatores contribuiram para o resultado da luta, o mais importante foi a qualidade
latente de Yahweh como um deus ndo politico e universal que, por causa de sua
universalidade, podia ser a forga espiritual formadora de grandes individuos.

Esta qualidade latente podia ser despertada a qualquer momento, e realmente
foi despertada nos momentos criticos, nas inspira¢des individuais de figuras



proféticas e militares pelo ruach de Yahweh. O resultado foi uma formagao
espiritual do carater que — na medida em que nossa informagdo documentada
pode alcangar — era unica em seu tempo. As grandes personalidades da luta
israclita pelo império sdo tdo intimas de nds através da Biblia que ¢ dificil
compreender como o seu aparecimento, representando um novo tipo de homem
no cenario politico mundial, deve ter impressionado os contemporaneos. De
maneira geral, podemos discernir seu impacto apenas pelo amor e feroz lealdade
que eles inspiravam em seus seguidores em momentos problematicos. Sabemos
que, nos circulos mais intimotico, colocou pela primeira vezo vih de Isracl quem,
como um deus polde de natureza entre eles. os filisteus.

ritpdoras. s, a formagdo do carater individual pelo espirito, assim como as
implicagdes deste fendmeno para a conduta da politica, era completamente
compreendida. Pois esta compreensdo se revelou na criagdo da historia, nao
como uma série de anais de eventos externos, mas sim como um curso de a¢do
tragado pela personalidade dos atores. E os relatos historicos deste periodo foram
integrados nos livros de Samuel.

Falamos de ‘personalidade’e de ‘motivos’. Esta linguagem, porém, ndo dever
levar a crenga de que o mérito dos relatos € sua percepgdo psicologica ao
analisar as motivagdes das agdes, mesmo se tal percepgdo estd sem divida
alguma presente. Este tipo de percepgdo ¢ uma condigdo da sobrevivéncia em
todas as ocasides, e supostamente existe em uma sociedade mesmo se ndo é
expressa literariamente, como na literatura de sabedoria do Egito, muito mais
antiga. Mesmo na literatura israelita encontramos maravilhas de observagio
psicologica ja nos primordios, como em algumas passagens da Cangdo de
Débora. O que ¢ novo nos séculos XI ¢ X da historia israclita ¢ a aplicagdo deste
conhecimento psicologico na compreensio de personalidades que, como
individuos, se tornaram os portadores de uma forga espiritual no cenario da
historia pragmatica. Ninguém fez nenhuma descri¢do deste tipo dos governantes
babilonicos, assirios, ou egipcios, cujas personalidades (com a exceg¢do de
Akhenaton, que revelou a si mesmo em seus hinos) desaparecem por detras de
suas fungdes como representantes e fiadores da ordem coésmica na sociedade. As
suas personalidades so sdo acessiveis através de suas agos administrativas e
militares registradas; e mesmo estes registros sdo questionaveis, pois as
descrigdes de campanhas militares, por exemplo dos Faraos, eram padronizadas
a tal ponto que o curso real de eventos raramente pode ser reconstituido com
seguranga. A natureza desta explosdo de historiografia brilhante pode ser melhor
compreendida se consideramos que ela desapareceu tio subitamente quanto
apareceu. As personalidades reais de Isracl e de Juda apos Salomao, na narrativa
biblica, ndo tém mais a clareza do periodo precedente, seja porque ndo haviam
bons relatos, seja porque os historiadores oficiais ndo se interessavam mais pelo
assunto; e sobre o maior dos reis pos-Salomonicos, Omri, ndo sabemos quase



nada, pois tudo o que foi preservado sobre o seu reino foi o trecho patético de I
Reis 16:21-28. A razio disso ¢ que, como resultado do movimento Profético, os
reis ndo eram mais os representantes da ordem espiritual de Israel. As grandes
personalidades do século VIII, cujas personalidades sdo tio conhecidas de nos
como as de Saul, David, e Salom#o, sdo os Profetas. A Histéria — ou seja, a
existéncia de Israel sob Yahweh — estava sendo transferida da representagdo real
para a representagdo profética. A organizagdo do povo para a existéncia
mundana s6 foi vivenciada como a verdadeira existéncia sob Yahweh por um
breve periodo, aproximadamente um século, quando os reis salvaram Israel da
extingdo fisica e construiram o abrigo da monarquia. Considere um trecho como
o seguinte: ‘Quando a primavera chegou, no tempo em que os reis saem a
guerra, Davi enviou Joabe, e com ele os seus servos e todo o Israel; e eles
destruiram os amonitas, e sitiaram a Raba.”(II Samuel 11:1). Em nenhuma outra
¢época da historia israelita além da de David um historiador poderia ter capturado
este esplendor primaveril de um rei que se exibe em uma demonstragido de
poder. Apos o vislumbre desta gloria, porém, a sua memoria foi preservada na
concepgdo da monarquia. O proprio Maimonides, em seu Mishneh Torah, fala
das ‘guerras opcionais’ de um rei, travadas com o objetivo de ‘aumentar sua
grandeza e prestigio’.-{ﬁi

§ 2. AMONARQ UIA DE SAUL

1. AAscensio de Saul

Israel teve que ser ameagada de extingdo as mdos dos filisteus para
desenvolver estas potencialidades do Yahwismo. O momento crucial da luta pela
dominagdo imperial da Palestina, na segunda metade do século XI a.C., teve sua
causa principal na situa¢do criada pelas migragdes egéias por volta de 1200 a.C.
O deslocamento dos povos egeus através de sucessivas ondas migratorias
provocou os seus ataques aos impérios Asiaticos daquele tempo, na periferia de
seu movimento. O Império Hitita foi destruido tdo completamente pelos Povos do
Mar, como sdo mencionados nos registros egipcios, ca. 1200, que apenas
pequenos principados como Alepo e Carchemish sobreviveram até os séculos IX
e VIII respectivamente. O Império Egipcio conseguiu sobreviver a tormenta,
mas o seu controle sobre as provincias Asidticas tinha se tornado completamente



nulo no século XII. Com a eliminagdo dos poderes imperiais da regido, a Siria ¢ a
Palestina estavam em um vacuo de poder depois de 1190 a.C.

Neste vacuo, as tribos hebraicas puderam penetrar vindo do leste e do sul; mas
a0 mesmo tempo, os remanescentes dos Povos do Mar puderam se estabelecer
na costa meridional, com o nome de filisteus. Sobre o primeiro século da
colonizagio filistéia sabemos muito pouco, apenas o que pode ser razoavelmente
concluido pelo estado em que eles aparecem na narrativa biblica. Eles devem ter
sido assimilados ao ambiente cananeu rapidamente — pois a sua linguagem, seus
nomes proprios, e suas divindades sdo semiticas — e talvez mais completamente
do que os hebreus, pois eles se organizaram em cidades-estado, como seus
vizinhos. As cidades principais eram Ekron, Ashod, Ascalon, Gaza, ¢ Gate. O
governante era designado por um termo ndo-semitico, seren, que ¢ usado
regularmente na narrativa biblica quando ela se refere aos governantes das
cidades-estado filistéias (e.g. I Samuel 5:8, 11; 6:4, 12). O territrio relativamente
exiguo dos filisteus indica que eles eram muito menos numerosos do que os
hebreus. Entretanto, eles eram melhor organizados politicamente; as cinco
cidades aparentemente eram membros de uma federagdo, agindo como uma
unidades, apesar de ndo sabermos nada sobre os detalhes constitucionais. Um dos
governantes, o principe de Gate, é ocasionalmente chamado de ‘Rei’, mas as
razdes da distingdo ndo sdo claras; ele certamente era Rei apenas de Gate, e ndo
de todos os filisteus. Militarmente, o seu equipamento, com armaduras e
carruagens de guerra, era superior ao dos hebreus.

A expansido do nicleo pequeno porém eficaz de cidades-estado em um
Império Filisteu ndo ¢ muito conhecida, nem em detalhe nem em sua datagdo
precisa. Os eventos devem ter ocorrido entre 1150 ¢ 1050 a.C. Podemos
distinguir duas fases da expansio filistéia na narrativa biblica. A memoria da
primeira fase, ainda no século XII, foi preservada nas estérias de Sansdo, em
Juizes 13-16. Os atritos com os vizinhos hebreus resultou na expansao do dominio
filisteu sobre a regido de Juda (Juizes 15:11), e na migragdo de Dan para o norte
(Juizes 17). A segunda fase, durante a primeira metade do século XI, levou o
conflito até as tribos centrais de Benjamim e Efraim. Ela resultou na catastrofe
nacional que foi a captura da arca pelos filisteus e a destrui¢do do santuario da
Confederagao em Silo (I Samuel 4-6). Nao ¢ claro se o territorio de Israel foi
administrado diretamente por funcionarios filisteus ou se por hebreus que
respondiam aos governantes filisteus. Posteriormente encontramos David
ocupando uma posi¢do claramente equivalente a de um governador filisteu da
provincia de Judd. Em meados do século XI, na época da primeira expansdo,
sabemos apenas que os filisteus recorreram a medidas drasticas como o
desarmamento de Israel através da expulsdo de todos os ferreiros (I Samuel

13:19-22) 41631



Israel se recuperou desta situa¢do desesperada por meios semelhantes aos da
época da batalha de Sisera, através dos esforgos combinados de um profeta e de
um guerreiro. A narrativa contém uma grande quantidade de informagdes sobre
os detalhes, ¢ parte dela deve ser confidvel. Mesmo assim, o curso real dos
eventos ndo pode ser reconstituido com seguranga, pois as tradi¢des genuinas
estdio misturadas a elementos lendarios e sofreram revisdes profundas por
editores posteriores. Um ponto de grande interesse para nos é particularmente
obscuro, a génese da monarquia de Saul ¢ a sua aceitagdo pelo povo. Dos eventos
que se seguem a morte de Saul, assim como a partir do reinado de David, fica
claro que a monarquia hereditaria realmente tinha criado raizes em Israel, que os
reis eram respeitados e amados pelo povo, e que, embora pudesse haver

dissensdes sobre a sucessdo, ninguém pretendia abolir a instimigio.M
Considerando a visdo cinica da monarquia que era preponderante entre os
membros da sociedade de clas apenas cinqiienta anos antes — como ¢ manifesto
na fabula das ‘Arvores em Busca de um Rei’— nés gostariamos de saber o que
provocou a inversdo de sentimento. Mas s6 podemos nos basear em algumas
premissas razoaveis. E claro que havia uma emergéncia nacional. J4 que os clds
ndo estavam conseguindo resistir ao poder filisteu, a autoridade e o prestigio dos
chefes de clas deviam estar abalados, enquanto que o lider guerreiro e rei
adquiriu as caracteristicas de um salvador nacional. Além disso, nem tudo estava
em ordem na Confederagdo e em seu culto. A estoria de Eli e de seus filhos (I
Samuel 2:12-36; 4) sugere uma corrupgdo da nova geragdo dos sacerdotes que
ndo podia ser controlada pelos mais velhos. E, finalmente, o crescimento da nova
Israel, através da amalgamagdo de hebreus e cananeus, deve ter sido
aprofundado. Os clds hebreus, embora ainda fossem dominantes, ndo eram mais
‘o povo’. O aparecimento dos nebi’im, profetas — ou seja, bando de misticos
nacionalistas, respeitados socialmente porém de baixo status social —, um
fendmeno até entdo desconhecido, sugere novos estratos sociais e a formagéo de
um ‘povo’ fora dos clas hebreus propriamente ditos, com uma ‘consciéncia
nacional hebraica’mais intensa.

Desenvolvimentos deste tipo devem ser pressupostos na ¢época do
aparecimento de Saul. As circunstincias de sua ascensdo ao trono sdo relatadas
em uma narrativa que absorveu pelo menos duas versdes principais dos eventos,
uma a favor e a outra contra a monarquia.M A versdo antimonarquista
reflete as influéncias proféticas do oitavo século em diante. Vamos lidar primeiro
com a versdo pro-monarquista, que ¢ seguramente a mais antiga.

A versdo monarquista tende a apresentar a monarquia de Saul como tendo
sido instituida por Yahweh, e ndo criada pelo povo ou pelo proprio Saul. Esta
tendéncia ¢ exemplificada pela lenda dos jumentos perdidos por Quis, um



homem da tribo de Benjamim. O filho de Quis, Saul, ¢ enviado por seus pais para
recuperar os jumentos; quando ele ndo consegue encontra-los, ele decide
recorrer a um ‘vidente’, um roeh, chamado Samuel (I Samuel 9:1-14). Porém,
Samuel tinha recebido na véspera a palavra de Yahweh de que ele deveria ungir
o jovem como o lider de Israel, o homem que a salvaria do poder dos filisteus
(15-16). Samuel obedeceu a este comando, ¢ por meio dele, como o seu
instrumento divino, Saul foi ungido por Yahweh (10:1). No discurso subseqiiente,
Samuel instrui Saul a se dirigir a Gibea, uma cidade onde uma guarni¢ao ou stele
filist¢ia estava postada (a leitura ndo ¢ clara), e ali a agir ‘conforme a ocasido se
apresentasse’, pois Deus estava com ele (10:7). A tradicdo foi mutilada neste
ponto, mas o trecho provavelmente se refere ao ataque de uma stele triunfal
filistéia que teria marcado o inicio da revolta israelita. Quando ele se
aproximasse de Gibed, Saul encontraria um bando de profetas (nebi’im)
carregando uma lira, tambores, flautas e harpas; eles estariam profetizando
(10:5). O espirito (ruach) de Yahweh desceria sobre ele; ele também profetizaria
e seria transformado em ‘outro homem’(10:6). Tendo recebido estas instru¢des
de Samuel, Saul segue o seu caminho, ‘Deus lhe d4 um outro coragao’, e os sinais
previstos occorem naquele mesmo dia (10:9).

A estoria estd fragmentada, mas o seu significado em relagédo a monarquia é
claro. A ungdo de um rei era um costume geral do Oriente Médio, adotado pelos
israelitas como a forma ‘natural’ de se designar um homem como um rei, mas
ela ganhou um significado especifico nesta transigdo. Pois a ungdo administrada
por Samuel foi um sacramento objetivo, e ndo uma comunicagdo magica de
poder através da pessoa que ministra o sinal. O historiador toma o cuidado de
ressaltar que ¢ Yahweh, e ndo Samuel, quem unge o rei. E o efeito do
sacramento, ‘outro coragdo’, ¢ provocado por Deus, ndo pelo ato manifesto de
Samuel. A monarquia foi instituida por Yahweh. O Rei era um Messias, o Ungido
do Senhor.

A intimidade da relagdo entre o Rei e seu Deus parece ter sido uma questio
importante para a época, pois varias entre as tradigdes preservadas enfatizam o
ponto. Isto é particularmente claro se, seguindo uma sugestio de Lods, até
mesmo as lendas da juventude de Samuel devem ser consideradas como sendo
originalmente lendas sobre Saul. Em I Samuel 1, Ana promete ao Yahweh de Silo
que se ele lhe desse um filho, ele seria dedicado ao seu servigo. Quando o filho
chega, “ela Ihe dd 0 nome de Samuel, dizendo, ‘eu o tenho pedido ao Senhor’”
(1:20). De acordo com Lods, ¢ dificil entender como o nome shemuel pode ser
derivado do verbo sha’al. “Por outro lado, teriamos uma derivagao etimologica
perfeita se o texto original fosse: ‘ela o chamou Saul’, pois sha 'ul significa ‘pedido
(ouseja, solicitado)’ﬂjl_é61 A sugestdo de Lods é convincente. Se a aceitarmos, a
estoria da crianga que foi pedida a Yahweh e dedicada a ela ¢ uma estoria sobre



Saul. E talvez 0 mesmo se aplique a revelagdo de Yahweh ao jovem Samuel, em
I Samuel 3.

O mesmo cuidado ao explicar a relagdo de Saul com Deus aparece na estoria
de seu encontro com os profetas. Esta estoria requer uma explicagdo mais
profunda — mesmo porque o proprio historiador israelita considerou necessario
adicionar uma ou outra nota de rodapé arqueologica para fazer o evento
inteligivel aos olhos de seus contempordneos. Saul ‘encontrou um bando de
profetas’ (10:10). Estes profetas, porém, ndo pertencem ao mesmo tipo dos
grandes profetas do século VIII em diante. Os grandes profetas, na verdade,
eram uma continuagdo do tipo que na época de Saul era representado por um
homem como Samuel. E o historiador faz questio de observar a diferenga: pois
ao se referir a Samuel, o vidente, ele diz que ‘um profeta [nabi] era naquela
época chamado de vidente [roeh]’ (9:9). Portanto, havia alguma importancia na
diferenga entre os videntes que posteriormente viriam a ser chamados de
profetas e os profetas do bando. E dificil, entretanto, descrever os dois tipos com
precisdo. Houve tentativas de distingui-los como tipos de alucinagdes visuais e
auditivas, como intérpretes de sonhos ou sinais e pessoas que entram em transes,
como comunicantes de divindades menores ou do Yahweh nacional, ou pelos
métodos de indug@o do estado de transe. Nenhuma destas distingdes ¢ satisfatoria,
pois todas elas sdo inadequadas em alguns exemplos especificos. Mesmo assim, a
diferenga, como dissemos, ¢ importante, pois os historiadores israelitas chamam
atengdo explicitamente para ela. Portanto, vamos utilizar a distingdo feita nos
proprios trechos do livro de Samuel; os videntes e grandes profetas eram figuras
solitarias, enquanto que os profetas encontrados por Saul eram ‘um bando’. Isto
de fato ¢ uma diferenca tio relevante que ndo ¢ necessario buscar quaisquer
outras caracteristicas para distinguir entre os dois tipos. Pois o profetismo
coletivo, baseado em um transe contagioso, era um fendmeno corriqueiro na
Asia Menor, que alcangou a civilizagio helénica pelos cultos orgisticos de
Dionisio, e ndo ¢ caracteristico da historia israclita primitiva. O seu aparecimento
na época de Saul indica uma penetragdo de transes Baalisticos no Yahwismo,
paralela a fusdo de cananeus e hebreus Yahwistas na nova Israel. Além disso, o
proprio Saul se expunha a transes religiosos por contégio,M enquanto que no
caso de Gidedo o ruach de Yahweh ainda descia ao lider em uma experiéncia
solitaria.

Além deste ponto, o significado politico do novo fenomeno s6 pode ser
vagamente discernido. O nabi de tipo coletivo certamente era considerado uma
pessoa de baixo status social. O povo que conhecia Saul como um jovem de boa
familia, e que testemunhou o seu transe profético, ficou chocado ao vé-lo em tal
companhia, ¢ no mesmo estado psiquico de homens cujos pais eram



desconhecidos (10:11-12). Podemos perceber o ressentimento da sociedade
hebraica de clas contra pessoas que ou ndo eram hebreus ou tinha afundado tanto
na escala social que a sua afiliagdo de cla tinha sido perdida. E a pergunta irdnica
‘Esta Saul entre os profetas?’se tornou um provérbio (10:12).

Talvez o sucesso de Saul e de sua monarquia se deva a sua sensibilidade para
um novo e ‘democratico’tipo de experiéncia espiritual. A idéia fica atraente a luz
da estoria de David e sua esposa Mical, a filha de Saul, que fornece um outro
exemplo das relagdes no nivel da sociedade real, que sdo tensas pelas mesmas
razdes vistas na estoria de Saul. Quando o Rei vitorioso levou a Arca até
Jerusalém ele dangou perante ela, na procissdo, ‘com toda a sua forga’, trajando
um saiote de linho (II Samuel 6:14). Mical, uma dama exigente, observou a
exibi¢do falica do rei em frente a seu séqiiito e a suas mulheres com desprezo, ¢
depois reprovou David por seu mau gosto, apenas para receber do Rei a
informagdo de que ele estava dangando para Yahweh, e ndo para as mulheres.
Yahweh o tinha escolhido para governar o povo, em substitui¢do a Saul e a sua
casa. Para Yahweh ele se humilharia com ainda mais gosto do que ele tinha
demonstrado naquele dia. Mesmo se ela ndo gostou de seu comportamento, as
mulheres de seus servos que ela tinha mencionado iriam honra-lo (IT Samuel
6:21-22).5@ E a dama que foi to exigente com a exibigdo de David perante
Yahweh permaneceu estéril (23). O exibicionismo de David, assim como o
profetismo de Saul, aponta para um estrato mais grosseiro do Yahwismo,
localizado socialmente no povo que venceu a guerra contra os filisteus, e ndo na
sociedade de clas hebreus que tinha se rendido a expansao imperial dos mesmos.
E os primeiros reis se apresentavam como representantes deste Yahwismo
popular e seus ‘bandos de profetas’.

As tradigdes israelitas, infelizmente, tém grandes lacunas. Depois do encontro
com Saul no século XI, os profetas coletivos s6 reaparecem na narrativa no
século IX, no Reino de Israel. Naquele tempo existiam numerosos bandos
proféticos, cujos numeros de integrantes chegavam as centenas, organizados sob
mestres, e associados a diversos santuarios. Yahweh, assim como Baal, inspirava
tais associagdes, os ‘filhos dos profetas’(bene hannebi’im). Além disso, os bandos
tinham se tornado uma institui¢ao politica, pois eram ligados a corte e sabiam
como produzr as respostas corretas quando eram consultados antes de uma
campanha militar. Acabe tinha um bando de profetas Yahwistas, e sua rainha
fenicia Jezebel entretinha um bando correspondente de profetas Baalistas em sua
mesa. Ndo se observa nenhum conflito entre a monarquia e os profetas coletivos.
A unica oposi¢do a um plano real vem da figura solitiria de Micaias, o filho de
Inla (I Reis 22). Apenas quando o conflito entre Baalistas e Yahwistas ¢ aticado
pelo profeta solitario ¢ que os profetas coletivos Yahwistas se juntam a oposi¢do
contra 0 Rei. A co-existéncia, temporariamente pacifica, entre bandos de
profetas Yahwistas ¢ Baalistas na corte de Samaria ¢ provavelmente a melhor



prova de uma conexdo intima entre a monarquia israelita e a religiosidade
orgiastica do povo que tinha crescido na area da civilizagdo Siriaca, a partir da
amalgamagdo de hebreus ¢ cananeus. O século IX, além disso, fornece pela
primeira vez indicios literarios da diferenga de niveis culturais entre os profetas
coletivos e a tradigdo hebraica propriamente dita, pois as lendas de Eliseu, que se
originaram entre os bandos proféticos, se move em uma atmosfera folcloristica
completamente diferente do clima intelectual das memorias de David ou dos
escritos dos grandes profetas. E, finalmente, uma pista sobre a tensdo pode ser
fornecida pela historia da palavra nabi. De origem ndo-hebraica, provavelmente
babildnica, ela entra na linguagem na época de Saul, junto com os bandos de
profetas em transe; e ela foi absorvida na linguagem com for¢a suficiente para
trazer até a Orbita de seu significado os profetas solitarios do século VIII em
diante que se opuseram a monarquia e a seus ‘falsos’profetas coletivos. A historia
da palavra reflete a tensdo politico-religiosa entre os tipos de profetas. A oposi¢cado
dos profetas solitarios & monarquia se mostra mais clara, como sugerimos, se for
interpretada como a tentativa de reconquistar uma forma mais pura de
Yahwismo de dentro do tipo popular que havia se tornado a base da vida nacional
com o estabelecimento do Reino. E mais luz ¢ langcada nos sentimentos
antipopulistas dos profetas pos-exilicos — sobre o seu d6dio pelo am-ha-aretz, ou
seja, pelo ‘povo’que realmente tinha sido o povo de Israel durante o Reino.

O ponto crucial no presente contexto, porém, ¢ que um Yahwismo mais puro
pode ser reconquistado com grande sucesso a partir do profetismo coletivo
porque na verdade ele estava vivo e oculto por detras do crescimento da
instituigdo real. Enquanto o profetismo Yahwista e Baalista eram bastante
semelhantes, deve ter havido uma diferenca essencial entre eles. Pois, tanto
quanto os indicios podem nos dizer, ndo havia nada no profetismo coletivo
aparentemente similar dos Baalistas que pudesse ser recapturado por qualquer
um e levado as realizagdes espirituais de um Oséias ou de um Isaias. Os “filhos
dos profetas’ que apoiaram Saul e os reis posteriores, assim, eram certamente
Yahwistas, ndo Baalistas. Este conhecimento, por si so, ndo ¢ muito elucidativo,
pois ndo sabemos o que ocorre em um profeta quando ele estd em transe. Que
tipo de deus ou demonio tem acesso a um profeta em transe s6 pode ser aferido
pela ‘palavra’ comunicavel, que resulta do transe e se cristaliza em mensagem,
conselho, ou conduta. No que diz respeito a cristalizagdo verbal de seu transe,
porém, os profetas sempre estavam amarrados de alguma forma. Pelo menos,
sempre os encontramos ‘ligados’a algum lugar elevado — um santuario ou uma
corte — a uma instituicdo que tem a sua disposi¢do outras formas para alcangar
formulas articuladas de conduta, tais como a palavra de um vidente, a instru¢do
de um sacerdote, ou a decisdo de um rei. Quanto a politica, portanto, os bandos
dificilmente foram mais do que amplificadores da consciéncia nacional da nova
Israel em busca de uma organizagdo efetiva. Eles certamente ndo determinavam



a politica, ou a identidade do rei, como os colégios sacerdotais egipcios. Portanto,
o Yahwismo nacional dos bandos era inseparavel da instituicdo real que
articulava o contetdo inarticulado do transe. Na medida em que os bandos eram
a voz do povo, eles podiam fornecer uma autoridade espiritual ‘de base’aqueles
que estavam dispostos e capazes de liderar a nagdo em guerra ¢ em paz, mas
eles ndo eram capazes de fornecer a propria lideranga. O lider tinha que ser um
homem como Saul, que combinava o carisma do guerreiro e do estadista com o
de um profeta. Um profeta ndo podia se tornar rei, mas um rei podia ser
suscetivel ao contégio profético. O rei era 0 homem que articulava em palavra ¢
em acdo o significado da experiéncia profética. Esta relagdo entre o transe e a
articulag@o ndo ¢ singular na historia da organizagdo comunitaria. Encontramos o
mesmo problema no cristianismo primitivo, quando aqueles que falavam em
linguas criavam dificuldades. I Corintios 14, por exemplo, ¢ um tratado de Sido
Paulo sobre como lidar com aqueles que falam em linguas; e a parte mais
importante diz que quem fala em linguas deve se calar quando ndo ha ninguém
presente para interpretar sua ‘palavra’. Dai, o transe coletivo tem que ser
considerado como uma entrada de forga espiritual cuja natureza precisa s6 pode
ser determinada pela articulagdo a qual ela se submete, em comunidade. So
podemos falar de um transe Yahwista, Cristdo, ou Dionisiaco em retrospecto, a
luz de uma cultura articulada do espirito Yahwista, cristd, ou tragica. Onde quer
que o fendmeno ocorra, surgira a tensdo civilizacional entre uma forga espiritual
difusa e contagiosa, por um lado, e a articulagdo imposta pelas institui¢des e pela
explicagdo racional, por outro.

2. Ordem Espiritual da Alma

As conseqiiéncias da tensdo ja sdo sérias quando a ordem da comunidade tem
que se basear no acordo entre os homens em transe e os intérpretes articulados.
Elas se tornam ainda mais sérias quando a tensdo ocorre na alma de apenas um
homem, como ocorreu com Saul. Um homem de seu timbre, profético-ativo,
ndo apenas sentird a responsabilidade de traduzr as forgas difusas na agédo real
concreta, mas também sofrerd de estados de indecisdo e ansiedade nos
momentos criticos em que a ag¢do decisiva ¢ necessaria mas a forga espiritual se
esvaiu. Nos ultimos anos de Saul, esta tensdo em sua alma se torna evidente. Ele
cai em periodos de melancolia pensativa pelos quais encontra alivio na musica de
David, e por outro lado ¢ tomado por ataques de desconfianga assassina contra o
jovem — mesmo se levarmos em consideragdo que a sua suspei¢do de David
como um rival em busca da monarquia era provavelmente muito bem
fundamentada. A estoria de sua visita até a necromante de Endor (I Samuel 28:3-



25) ¢ reveladora da natureza da desordem espiritual de Saul. Ela deve ser
analisada com cuidado, pois o episodio ¢ muito importante para a historia
espiritual e intelectual de Israel.

Era a véspera da batalha de Gilboa, a batalha contra os filisteus na qual Saul e
seu filho Jonatas encontrariam a sua morte. Saul estava acossado por
pressentimentos de desastre. A forga espiritual o tinha abandonado, e Yahweh ndo
mais falava a ele, seja por profetas, seja pelos oraculos de sacerdotes, ou sonhos.
Em sua soliddo, ele deseja evocar o fantasma de Samuel, para buscar o seu
conselho; ¢ ele convoca uma mulher que era uma necromante e podia ‘fazer
subir’ os mortos para que fossem interrogados. Esta mulher de Endor realmente
evocou Samuel para ele. O Rei, porém, ndo consegue muito consolo do vidente.
O fantasma de Samuel repreende o Rei por perturbar a sua paz inutilmente. Se
Yahweh ndo quer falar com Saul, o significado do siléncio divino ¢ obvio.
Enquanto Samuel ainda estava vivo, Saul ndo tinha ouvido a voz de Deus como
mediada pelo vidente; e como conseqiiéncia, Saul ndo conseguia mais ouvir a
voz. O fantasma podia apenas confirmar o pressentimento do Rei: amanha, Saul
e seus filhos pereceriam em combate, e Israel seria entregue aos filisteus.

A primeira vista, o significado da estoria parece claro. Os designios divinos
podem ser duros, como foram na ocasido mencionada por Samuel; e quando o
homem, em sua fraqueza, segue o caminho da expediéncia ¢ da compaixado, o
Deus insultado se vinga no vaso indigno de seu espirito, assim como na
comunidade que o Rei representa. A desobediéncia & vontade de Deus ¢ seguida
da punigao pessoal e coletiva.

A claridade aparente, porém, desaparece assim que colocamos a estoria em
seu contexto. Pois uma ordem de Saul tinha banido necromantes e feiticeiros do
territorio do Rei (I Samuel 28:3), e decretado a sua atividade um crime punivel
com a morte (28:9). Desta forma, quando o Rei convoca uma necromante, ele
quebra sua propria lei e se torna um cumplice, ou mesmo um criminoso.

Em nenhum lugar fica claro porque Saul baniu os necromantes. Um dos
possiveis motivos, porém, é evidente. Os fantasmas dos mortos eram elohim (I
Samuel 28:13), seres divinos; ¢ a sua eliminagdo como forgas que podiam ser
consultadas eliminaria rivais de Yahweh. Sem questionar a plausibilidade ou
sinceridade deste motivo primario, porém, devemos admitir um motivo politico
incidental que ganha probabilidade pela agdo posterior de Saul, quando ele evoca
o fantasma de Samuel. J4 que o proprio Rei consultou uma necromante, é
evidente que ele ndo baniu esta classe porque os considerava ‘charlaties’, pelo
contrario, ele o fez porque eles evocavam elohim genuinos. Os deuses-fantasmas
ndo eram deuses falsos, ou ndo-deuses, e sim deuses reais, se bem que de um
status menor. A experiéncia da forca divina ainda era turgida, além do politeismo
ou do monoteismo, ¢ em vista de tal turgidez, mesmo em um reino Yahwista os



fantasmas-clohim poderiam se tornar fontes alternativas de autoridade em
assuntos politicos. Nas longas e dificeis guerras contra os filisteus, suditos
descontentes poderiam consultar os elohim para descobrir como a guerra se
desenrolaria; e alguns suditos teriam tanto interesse quanto o proprio Saul em
descobrir se o Rei seria morto em breve ou ndo. Dai que o banimento dos
necromantes foi proclamado talvez para evitar exatamente o tipo de consulta que
Saul buscou. Proclamagdes semelhantes foram feitas em outras culturas politicas
por razdes semelhantes, como por exemplo no Renascimento Ocidental, quando
a Curia proibiu previsdes astrologicas sobre a morte do Papa por serem capazes
de provocar especulagdo politica, insatisfagdo, e intrigas. Mesmo assim, um
motivo politico deste tipo, como dissemos, ndo necessariamente diminui o motivo
Yahwista primario. Um deles pode ter refor¢ado o outro, com um resultado
satisfatorio para ambos, o Yahwista e o Rei em Saul,m

O encontro felizentre a raison d’état e a preocupagéo espiritual nio exaure as
complexidades do episodio. Os fantasmas-elohim devem ter tido um papel
importante na vida espiritual dos israelitas, caso contrario ndo seria necessario
atribuir penas tdo severas a essas consultas, e a proclamagdo de Saul deve ter
sido uma perturbagdo igualmente grave da vida espiritual. Estas intervengdes na
economia da psique tem conseqiiéncias. O que sabemos sobre as experiéncias e
agdes de Saul ¢ suficiente para constatar que a sua alma ndo era uma alma bem
organizada vivendo na fé de um Deus transcendente, mas sim que a sua psique
era um campo de sensibilidades amplas, de contagio orgidstico, oraculos
sacerdotais, e conselhos de videntes, de sonhos e vozes divinas, de mensagens dos
fantasmas-elohim. Ele era um homem mas também era ‘um outro homem’
quando estava em transe, e acima de tudo ele era parte da humanidade ndo-
pessoal e difusa que se chamava de Israel e que tinha que pagar coletivamente
pelos erros do Rei. Nas dificuldades de Saul com a ordem Yahwista, fica claro
que estamos assistindo aos problemas de uma alma pessoal — os mesmos
problemas que se tornaram pronunciados nos épicos de Homero,
contemporaneos a Saul e resultado das perturbagdes na civilizagdo micénica. Na
historia israelita, porém, estes problemas foram desviados para uma dire¢do
completamente diferente da dire¢do grega, e ao determinar este caminho, a
proclamagdo de Saul aparentemente foi um fator causal de primeira ordem.
Precisamos caracterizar o assunto, assim como as diferentes formas que ele
assumiu em Israel e na Hélade.

O salto no ser, a experiéncia do ser divino como transcendente ao mundo, é
inseparavel da compreensdo do homem como humano. A alma pessoal como o
sensorium de transcendéncia tem que se desenvolver paralelamente a
compreensdo de um Deus transcendente. Ora, onde quer que o salto no ser



ocorra como experiéncia humana, a articulagdo da experiéncia tem que lidar
com o mistério da morte e da imortalidade. Os homens sdo mortais; e 0 que é
imortal ¢ divino. Isto é verdadeiro para gregos e israelitas. A pos-existéncia do
homem, porém, nunca se encaixa adequadamente nesta divisdo ontologica clara.
No épico homérico, a vida apds a morte ¢ a existéncia da psyche, da forga vital,
como um eidolon, uma sombra no Hades; e, da mesma forma, a vida apos a
morte israelita ¢ uma existéncia sombria e fantasmagorica no Sheol. Em nenhum
dos casos, ¢ uma existéncia que traz a perfei¢do final a ordem da personalidade
humana. Desta situa¢do inicial se desenvolveu, na Hélade, a compreensio da
psyche como uma substincia imortal, capaz de se aproximar da ordem perfeita,
se necessario através de encarnagdes repetidas, até alcangar o status
transmundano permanente. Este desenvolvimento foi conduzido pelos filosofos,
de Pitagoras e Heraclito em diante, at¢ o climax nos didlogos de Platdo. Sem
duvida, a cultura politeistica da Hélade simplificou a construg¢do especulativa do
problema, pois ndo havia nenhuma resisténcia arraigada a concepgdo da alma
imortal como um daimon, ou seja, um ser divino de categoria inferior. Em Israel,
um desenvolvimento paralelo foi impedido pela compreensdo precoce, mesmo
que imperfeita, da natureza verdadeira de um Deus universal e transcendente. Os
mortos eram elohim, ¢ os homens ndo foram feitos para ser elohim. Génesis
3:22-24 ndo deixa duvidas sobre este ponto: “Entdo Yahweh-Elohim disse: ‘Eis
que o homem se tem tornado como um de nos, conhecendo o bem ¢ o mal. Ora,
ndo suceda que estenda a sua mao, e tome também da arvore da vida, e coma e
viva eternamente!’O Senhor Deus, pois, o langou fora do jardim do Eden.”

A incompatibilidade entre o status humano e o status divino parece ter sido
realmente notada pela primeira vez na época de Saul. J4 que os mortos eram
elohim, e ja que a crenga nesta ontologia permanecia inalterada, estes deuses
tiveram que ser relegados, por meio de uma proclamagéo real, a uma espécie de
inconsciente coletivo. A adoragdo de ancestrais, o mito de um heros eponymos, e
principalmente a evocagdo de tais deuses como autoridades rivais de Yahweh
tinha que ser suprimida. Consequentemente, a compreensio de uma alma
pessoal, de sua ordem interna guiada por Deus, ¢ de sua perfei¢do através da
graga pela morte que eliminara a imperfei¢do da existéncia mundana, ndo pode
se desenvolver. A relagdo com Yahweh, precaria em vida, era completamente
interrompida pela morte; o que ndo se conquistava em vida nunca seria
conquistado. Uma expressdo patética deste isolamento ¢ o salmo de Ezequias
(final do século VIII) pelo qual o Rei agradece a Yahweh por recupera-lo de
uma doenga (Isaias 38:18-19):

Pois ndo pode louvar-te o Sheol,
nem a Morte cantar-te os louvores;
os que descem para a cova



ndo podem esperar na tua verdade.
O vivente, o vivente é que te louva,
como eu hoje fago;

o pai aos filhos

faznotoria a tua verdade.

Por toda a historia do Reino, o problema da alma permaneceu submerso neste
‘inconsciente coletivo’, ¢ mesmo os profetas foram incapazes de ataca-lo.
Apenas na época de Ezequiel (final do século VI) os primeiros passos em dire¢ao
a uma solugdo se tornam visiveis, pelo lado da ética, na admissdo relutante da
responsabilidade pessoal e da retribuigdo de acordo com o mérito do homem
(Ezequiel 14, 18, e 33). Mesmo o rompimento com o principio da
responsabilidade coletiva, porém, ndo foi suficiente para romper o impasse da
experiéncia em relagdo a ordem da alma e a sua salvagdo. Apenas sob a
influéncia persa, no terceiro século, a posi¢do rigida se enfraqueceu e a idéia de
imortalidade conseguiu penetrar na orbita judaica.

O estado de suspensdo do problema da alma na histéria israelita teve
conseqiiéncias curiosas no reino dos simbolos. Por um lado, ele favoreceu o
desenvolvimento do realismo historico. Por outro lado, ele impediu o
desenvolvimento da filosofia.

Quando a realismo historico, a supressdo dos fantasmas-elohim eliminou o
mito ancestral como forma constitutiva da esfera piblica. E claro que isto ndo
significa que o culto dos ancestrais ou mesmo o culto dos heréis era desconhecido
das tribos hebraicas. Um nimero suficiente de vestigios destes cultos
sobreviveram na Biblia (e foram confirmados por descobertas arqueologicas)
para provar que os clds hebreus, antes de se colocaram sob o alcance da
religiosidade Yahwista, tinham seus cultos ancestrais como qualquer genos
helénica. No periodo Yahwista encontramos santurios de ancestrais como a
Caverna de Machpelah, onde Sara e Abrado foram enterrados (Gen. 23 e 25:9);
o Pilar do Tamulo de Raquel (Gen 35:20); e o local onde José foi enterrado, em
Siquém (Josué¢ 24:32). Encontramos, também santuarios de herdis, como o
santuario de Débora, a ama de Rebeca (Gen. 35:8); o timulo de Miriam em
Kadesh, o ‘lugar santo’(Numeros 20:1); e o local onde Samuel foi enterrado, em
Rama (I Samuel 28:3). Mesmo assim, enquanto os ancestrais e herdis eram
elohim no nivel popular da religido israclita, eles nunca se tornaram figuras
mitolégicas no nivel Yahwista no qual a narrativa se desloca. Pelo contrario,
aqueles que ja tinham desaparecido por detrds do véu do mito em épocas pré-
Mosaicas, como o Jacob-el, ou Joseph-el, das listas egipcias de sitios cananeus,
foram recuperados como figuras historicas. Certamente Jaco, e talvez José, e



outros dos quais nenhum registro foi preservado foram transfigurados, de chefes
de clds em ancestrais miticos, e depois restaurados até sua posi¢do original, de
forma semelhante aquela em que um historiador critico moderno recaptura os
eventos pragmaticos de um mito. O resultado foi que os israelitas desenvolveram
uma forma simbolica sem paralelo em qualquer outra civilizagdo, ou seja, a
Historia dos Patriarcas.

O carater extraordindrio do fendémeno deve ser assimilado para se
compreender o seu desenrolar extraordinario. No nivel ‘publico’, os elohim
tinham se tornado os Patriarcas historicos que agora estavam definitivamente
mortos e ndo podiam mais influenciar eventos mundanos. Neste nivel, a crenca
na vida apés a morte tinha sido eliminada tdo drasticamente que o Eclesiastes
pode dizer: ‘melhor ¢ o cdo vivo do que o ledo morto. Pois os vivos sabem que
morrerdo, mas os mortos ndo sabem coisa nenhuma, nem tampouco tém eles dai
em diante recompensa; porque a sua memoria ficou entregue ao esquecimento.
Tanto o seu amor como o seu Odio e a sua inveja ja pereceram; nem tém eles dai
em diante parte para sempre em coisa alguma do que se faz debaixo do sol.’
(Eclesiastes, 9:4-6). A historizagdo radical dos elohim resultou, com a logica da
experiéncia, no impasse de niilismo e existencialismo hedonista que vemos no
Eclesiastes.

No nivel inferior, porém, a comunidade dos vivos e dos mortos, ou seja, a
substdncia da ordem social continua entre os homens, foi mantida pelos cultos dos
ancestrais dos clas e dos herois nacionais, assim como pela fé em seu auxilio
como conselheiros e justiceiros. Apesar dos historiadores terem se esforgado
para apagar todas as tradigdes desta fé, diversas passagens escaparam a sua
atengdo que manifestam a crenga nos ‘pais’ ou no ‘povo’ao qual um homem se
retne em sua morte. 700 A partir desta experiéncia popular, um espirito
profético poderia alcangar a realizagdo de que a comunidade dos elohim a qual o
homem se reunia apos a morte era a comunidade com o proprio pai divino.
Evitando a questdo do status dos elohim ancestrais, uma oragdo do Trito-Isaias
transfere a sua fungdo na comunidade humana ao proprio Deus em pessoa
(Isafas 63:16):

tu és nosso Pai,

ainda que Abrado ndo nos conhece,

e Israel ndo nos reconhece;

tu, Yahweh, és nosso Pai;

nosso Redentor desde a antigilidade ¢ o teu nome.

Yahweh, nesta oragdo, assume o papel de Redentor — ou seja, o goel, o
parente proximo e vingador de acordo com a lei dos clas — ja que a fungdo ndo ¢é



mais exercida pelos elohim de Abrado e Jaco. E Yahweh auxilia, como fez na
época de Moisés, com a presenga de seu ruach, seu espirito, entre os pastores de
seu povo. O profeta faz perguntas penetrantes (Isaias 63:11 ff.):

Onde esta aquele que os fez subir do mar
com os pastores do seu rebanho?

Onde esta o que pos no meio deles

o seu santo Espirito?

Aquele que fez o seu brago glorioso
andar & mao direita de Moisés?

que fendeu as aguas diante deles,

para fazer para si um nome eterno?
Aquele que os guiou pelos abismos?

Como a um cavalo no deserto, de modo que nunca tropegaram?
Como ao gado que desce ao vale,

o Espirito do Yahweh lhes deu descanso;

assim guiaste o teu povo,

para te fazeres um nome glorioso.

E, como no passado, assim espera o profeta, o espirito de Yahweh vai guiar o
seu povo novamente no futuro, e ele reza (Isajas 63:17):

Faze voltar, por amor dos teus servos,
as tribos da tua heranga!

Podemos sentir a hostilidade contra os elohim ancestrais da era pré-Mosaica.
O autor da oragdo lutou para escapar de sua atmosfera e para entender a
presenga do tnico e verdadeiro Elohim através de seu ruach na historia. E, pelo
menos parcialmente, ele foi bem sucedido. E verdade, Yahweh ainda era o Deus
de Israel, e ndo da humanidade; e o problema da alma nao foi minimizado de
forma alguma; mas pelo menos as perguntas foram formuladas de forma tio
penetrante que de uma situagdo aparentemente desesperada emergiu a visdo de
uma solugdo. A opinido dos especialistas se divide sobre a época da oragio, se
imediatamente apos o retorno a Jerusalém em 538 ou se durante o conflito com
os persas no quarto século a.C. De qualquer forma, Israel estava em
complicagdes politicas. Nenhum auxilio viria do homem, fosse ele o homem
presente no mundo, fosse ele 0 homem reunido a seus pais no Sheol. Além disso,
ainda prevalecia o sentimento de que o auxilio divino tinha que vir a sociedade,
em sua existéncia mundana; apenas o auxilio ao povo em seus problemas



histéricos interessava, e ndo o auxilio a alma individual. De tais negacdes, que
eliminavam as alternativas concebiveis, surgiria a idéia de um Deus que voltaria
como Redentor dentro da historia para retificar a condi¢do do homem, que sem
isso seria desesperada.

Quanto a forma que o retorno de Deus a historia assumiria, a oragdo se cala.
E ndo devemos ler mais no Trito-Isafas do que estd la. Mesmo assim, existe o
suficiente na oragdo para sugerir o clima experiencial no qual os homens
estariam receptivos ao aparecimento de Deus na terra e assim podiam se tornar
os seguidores do Cristo. E claro que havia diversos outros simbolos que se
aproximavam do deus-homem que faria o aparecimento de Cristo inteligivel a
humanidade civilizacionalmente misturada do Império Romano: havia Farads
egipcios, reis divinos helenisticos, e expectativas judaicas do Messias Davidico.
Mesmo assim, nenhuma destas alternativas continha o ingrediente especifico que
fez do Cristianismo um escandalo, o ingrediente que pode ser encontrado no
Trito-Isaias: o retorno do Deus transcendente ao mundo a um cosmos que tinha
se tornado ndo-divino, e a uma historia que tinha se tornado humana. Este abismo
entre Deus e o mundo, inerente ao Yahwismo desde a era Mosaica, pode ser
minimizado ao longo dos séculos israelitas pela sobrevivéncia de simbolos
cosmologicos, de deuses da fertilidade cananeus, e por cultos de ancestrais; mas
quanto as terriveis implicagdes desta separacdo entre Deus ¢ o mundo foram
formuladas pelo trabalho dos profetas, e quanto os desastres politicos
intramundanos gravaram nos homens a angustia de uma vida em um mundo
abandonado por Deus, amadureceu a época na qual Deus podia voltar a uma
historia da qual as forgas divinas tinham sido eliminadas tdo drasticamente.

Quanto a filosofia, devemos dizer que o seu desenvolvimento no estilo
helénico foi impedido pela indecisio sobre o status da alma. A philia que se
projeta na dire¢@o da sophon pressupde uma alma personalizada; a alma tem que
ter se libertado o suficiente da substincia de grupos humanos particulares para
vivenciar a sua comunidade com outros homens como sendo estabelecida
através da participagdo comum no Nous divino. Enquanto a vida espiritual da
alma ¢ tdo difusa que o seu status sob Deus s6 pode ser vivenciado
compactamente, através da mediacdo de clas e tribos, o amor pessoal de Deus
ndo pode se tornar o centro ordenador da alma. Em Israel o espirito de Deus, o
ruach de Yahweh, estd presente na comunidade e nos individuos em sua
capacidade de representantes da comunidade, mas ele ndo esta presente como a
forga ordenadora na alma de cada homem, como o Nous dos filésofos-misticos
ou o Logos de Cristo esta presente em cada membro do Corpo Mistico, criando
por sua presenga a homonoia, a conformidade da comunidade. Apenas quando o
homem tem um destino pessoal em relagdo a Deus, enquanto vive com seus
semelhantes na comunidade do espirito, ¢ que o erotismo espiritual da alma pode
alcangar a auto-interpretagdo que Platdo chamou de filosofia. Na histéria



israelita, tal desenvolvimento foi impossivel, pelas razdes citadas. Quando a alma
ndo tem um destino, quando a relagdo entre o0 homem e Deus ¢ rompida pela
morte, mesmo uma revelagdo da divindade transcendente a0 mundo tao pessoal
¢ intensa como a Mosaica (mais pessoal ¢ mais intensa do que qualquer coisa
pela qual um filosofo helénico passou) ficara ofuscada pela compactagdo
intramundana da tribo. O Deus de Israel se revelava em sua ira e em sua graga;
ele provocava o jibilo da obediéncia leal assim como a angustia da
desobediéncia, o triunfo da vitéria assim como o desespero do abandono; ele se
manifestava em fendmenos naturais assim como em seus mensageiros de forma
humana; ele falava audivelmente, claramente, e por longos periodos, com certos
homens escolhidos; ele era uma vontade e ele decretava uma lei — mas ele ndo
era a Medida invisivel da alma, no sentido Platénico. Um Profeta pode ouvir e
transmitir a palavra de Deus, mas ele ndo ¢ um Filosofo, e também ndo é um
Santo.

A ‘pratica da morte’platonica nunca se desenvolveu em Israel. Mesmo assim,
o salto no ser, quando criou o presente historico de um povo sob a vontade de
Deus, também agugou a sensibilidade de uma humanidade individual. Talvez
porque a alma ndo tinha nenhum destino apds a morte, o triunfo e a derrota na
vida eram vividos com uma profundidade sem paralelo na experiéncia humana.
Apoés a monarquia de Saul, um sentimento existencial que, por falta de um nome
melhor, chamaremos especificamente de humanismo israclita passou a ser
expresso. O primeiro grande documento deste sentimento foi a grande quinah, o
elogio funeral de David por Saul e Jonatas apos a batalha de Gilboa (IT Samuel
1:19-27):

Tua gléria, 6 Israel, foi morta sobre os teus altos!
Como cairam os valorosos!

Nio o noticieis em Gate,

Nem o publiqueis nas ruas de Asquelom;

Para que ndo se alegrem as filhas dos filisteus,
Para que ndo exultem as filhas dos incircuncisos!

Vs, montes de Gilboa,
Nem orvalho, nem chuva caia sobre vos,
6] campos de morte;
Pois ali desprezivelmente foi arrojado o escudo dos valorosos,
O escudo de Saul, ndo mais ungido com 6leo.

Do sangue dos feridos,
Da gordura dos valorosos,



Nunca recuou o arco de Jonatas,
Nem voltou vazia a espada de Saul!

Saul e Jonatas, tdo queridos e amaveis

Na sua vida, também na sua morte ndo se separaram;
Eram mais ligeiros do que as aguias,

Mais fortes do que os ledes.

Vs, filhas de Israel, chorai por Saul,

Que vos vestia deliciosamente de escarlate,

Que vos punha sobre os vestidos adornos de ouro.

Como cairam os valorosos
No meio da peleja!

Angustiado estou por ti,

Meu irmao Jonatas!

Muito querido me eras!
Maravilhoso me era o teu amor,
Ultrapassando o amor de mulheres!

Como cairam os valorosos,
E pereceram as armas de guerra!

Nao ha qualquer drama espiritual na quinah, nenhuma referéncia a
obediéncia ou desobediéncia a vontade de Yahweh, nenhuma busca pelas razdes
da agdo divina. E como se Deus ndo existisse. O desastre de Gilboa ¢ um assunto
estritamente humano, em seu habitat mundano. Uma maldi¢ao de esterilidade ¢é
langada sobre as montanhas de Gilboa porque as armas e os homens de Israel
cairam em suas encostas. O que caiu com eles ¢ a beleza de Israel, o esplendor
de sua virilidade, a gibborim, na guerra, assim como a ornamentagdo das
mulheres enriquecidas com as pilhagens. Ja que foi uma derrota crucial na luta
pelo império, a alegria do inimigo é razio para lagrimas, da mesma forma que
as perdas que o lado israelita sofreu. E, finalmente, a derrota ¢ um desastre
pessoal, pois a comunidade de amados, de pai e filho, de amigo e amigo, foi
separada pela morte.

3. Teocracia

A segunda versdo da ascensdo de Saul ao trono ¢ em geral antimonarquista.



Nesta versdo, a estoria de Saul ¢ precedida de um relato sobre a lideranga de
Samuel. Ela ¢ descrita como sendo suficientemente bem sucedida de modo a
fazer da monarquia algo desnecesséario (I Samuel 7). Os eventos se desenrolam
no ritmo pio de desergdo e arrependimento que encontramos no Livro dos Juizes.
Samuel ¢ um juiz que persuade o povo a abandonar os deuses estrangeiros e a
voltar para Yahweh. Uma grande derrota dos filisteus, com o auxilio de Yahweh,
¢ a recompensa pelo arrependimento. Israel mais uma vez esta livre de seus
inimigos; Samuel vive até uma idade provecta; e ele acabou de designar seus
filhos como sucessores (I Samuel 8:1). Aparentemente, Israel estd segura com
seus juizes até que a proxima deser¢do perturbe a relagdo entre Yahweh e seu
povo.

De fato, uma deser¢do ocorre, mas ela ndo ¢ em favor dos Baals e dos
Astarotes. Neste momento da estoria, quando o leitor esta se preparando para a
proxima crise nas relagdes entre Israel e Yahweh, os redatores posicionam a
requisigio de um rei pelo povo. E verdade que os ‘anciios de Israel’que levam o
pedido a Samuel tém justas causas para reclamar, pois os filhos de Samuel
aceitam suborno e pervertem a justica (8:3). Mesmo assim, na opinido do
historiador, isto ndo é razio para solicitar ‘um rei para nos julgar, como o tém
todas as nagdes [goyim]’(8:5). A decepgdo de Samuel frente a este pedido (8:6) é
explicada pela resposta de Yahweh a oracao do profeta (8:7-9):

Ouve a voz do povo em tudo quanto te dizem, pois
ndo € a ti que tém rejeitado, porém a mim, para que
eu ndo reine sobre eles. Conforme todas as obras que
fizeram desde o dia em que os tirei do Egito até o dia
de hoje, deixando-me a mim e servindo a outros
deuses, assim também fazem a ti. Agora, pois, ouve a
sua voz, contudo lhes protestaras solenemente, e lhes
declararas qual sera o modo de agir do rei que houver
de reinar sobre eles.

A mudanga de um governo por juizes para um governo de reis ¢ mais do que
uma mudanga de formas politicas no sentido secular. E uma ruptura com a
constituigdo teopoliticaw de Israel como um povo sob Yahweh, o Rei. Samuel
pode ter se incomodado pela rejei¢do de sua dinastia de juizes pelo povo, mas o
problema verdadeiro ¢ a deserg¢do do reino de Yahweh. Samuel, assim, obedece
o comando de Yahweh e alerta o povo sobre o que vai ocorrer com eles (I
Samuel 8:11-18). O rei vai levar os jovens mancebos para o servigo militar e
para a serviddo; as mulheres terdo que servir na casa do rei; as melhores terras
serdo expropriadas e dadas aos funcionarios e servos do rei; o povo sera taxado
fortemente para a manuten¢do da administragdo real, e além disso terd que
trabalhar em tempo parcial para o rei. ‘Entdo naquele dia clamareis por causa de




vosso rei, que vos mesmos houverdes escolhido; mas o Senhor ndo vos ouvira
(18). Mas o povo insiste; eles querem um rei ‘para que nos também sejamos
como todas as outras nagdes, e para que 0 nosso rei nos julgue, e saia adiante de
nos, e peleje as nossas batalhas’(20).

A vontade de Israel ¢ feita. Samuel retine 0 povo em Mizpa, e a assembléia
elege um rei (I Samuel 10:17-24). O procedimento eleitoral ¢ descrito muito
sucintamente e ndo fica claro. Aparentemente, sorteios sagrados foram
realizados entre as tribos, clas e familias, para limitar o nimero de candidatos;
podemos também discernir o remanescente de um antigo costume no qual os
possiveis candidatos se escondem e o primeiro a ser encontrado é considerado
como a escolha de Deus. Da combinagdo do sorteio com o esconde-esconde,
Saul emerge como o candidato escolhido por Yahweh. Ele ¢ uma cabeg¢a mais
alto do que os demais; ¢ quando Samuel o apresenta ao povo, ele ¢ aceito com a
aclamagdo de ‘Viva o Rei!’ Os versos subseqiientes, porém, indicam que nem
todos ficaram satisfeitos com a escolha (10:26-27).

O procedimento continua em Samuel 12. Samuel exige e recebe a liberagio
de sua propria oposi¢do com o reconhecimento de sua conduta impecavel (12:1-
5). O novo Messias testemunha a despedida (5). E entdo ocorre o curioso
julgamento de Israel perante o tribunal de Yahweh (12:6-25). Samuel argumenta
perante Yahweh. Ele recita os ‘atos retos’do Senhor para com os presentes e seus
pais, assim como as deser¢des de Israel. O insulto final ¢ a rejei¢do da
monarquia de Yahweh através da eleicdo de um rei. Mesmo assim, Deus estd
disposto a perdoar, com uma condigdo (12:14-15):

Se temerdes Yahweh, e o servirdes, e derdes ouvidos a sua voz,

e ndo fordes rebeldes as suas ordens,

e se tanto vOs como o rei que reina sobre vos

seguirdes Yahweh vosso Deus,

bem estara.

Mas se nao derdes ouvidos a vozde Yahweh,

e fordes rebeldes as suas ordens,

amao de Yahweh sera contra vos e vosso rei, como foi contra vossos pais.

Ao confirmar a solicitagdo de Samuel e sua propria promessa, Yahweh realiza
um milagre. O povo se convence; eles admitem sua culpa por pedir um rei, e a
ira divina ¢ suspensa enquanto o povo se comportar direito.

Como seria de se esperar apos tais preparagdes legalisticas, a quebra de
decoro ndo tarda. I Samuel 15 relata o episodio da guerra contra Amaleque. A
palavra de Yahweh veio a Samuel, de que o novo rei deveria destruir os
Amalequitas pelo que fizeram a Isracl ‘quando saiu do Egito’. Samuel transmite a



palavra de Yahweh ao Rei; ¢ Saul executa a guerra com sucesso total. Mas uma
guerra contra Amaleque é uma guerra santa, que deve ser concluida pelo ritual
do cherem 1172 Tanto o Rei como seu povo sdo negligentes na realizagdo da
proibi¢do, ¢ ficam com a melhor parte da pilhagem. Samuel tem que intervir e
matar o Rei dos Amalequitas com suas proprias maos para cumprir a palavra de
Yahweh. Entdo, ele anuncia a Saul que ele foi rejeitado por sua violagdo do
comando divino. O argumento de Saul, de inocéncia relativa (ele se rendeu a
pressdo de seus guerreiros) ndo ¢ aceito: ‘Embora pequeno aos teus proprios
olhos, porventura ndo foste feito o cabega das tribos de Israel?” (15:17). Entdo
Samuel se afasta do rei rejeitado e nunca mais o vé, até sua morte. O final da
estoria ¢ novamente a necromante de Endor, a véspera da batalha de Gilboa.

A versdo antimonarquista do reinado de Saul criou um dos simbolismos mais
importantes da politica ocidental. Com a recep¢do da Biblia nas Escrituras do
Cristianismo, a relagdo entre Samuel e Saul se tornou o paradigma do controle
espiritual sobre o governo temporal. Desde os primeiros movimentos de uma
consciéncia teocratica em Lucifer de Cagliari e em Santo Ambrosio, nos
conflitos do quarto século d.C., até o final da cultura imperial cristd, e além disso,
até as teocracias calvinistas de Genebra ¢ da Colonia de Massachusetts Bay, a
estoria de Samuel e Saul sempre foi o principal exemplo. E mesmo durante a
desintegragdo da Cristandade imperial os partidos em disputa ainda justificavam
sua posi¢do fazendo referéncia a estéria, como quando os Monarcomaquistas
proclamavam o direito do povo de Deus de seguir o comando de Deus contra um
Saul em erro, ou, por outro lado, quando um James I se arrogava o direito de um
rei de ndo incorrer na culpa de Saul, e sim de assumir sua responsabilidade como
‘o cabega das tribos de Israel’contra um povo em erro.

Um simbolismo desta importincia requer alguma circunspe¢do de parte de
seu intérprete. Ele ndo pode ser simplesmente ignorado como uma distor¢ao
teocratica tardia de eventos historicos. Enquanto a historia, em sua presente
forma, certamente ndo foi escrita antes da oposi¢do profética a corte de
Samaria, no século IX, e enquanto os discursos de Samuel sdo proferidos no estilo
grandilogiiente da escola Deuteronomista do século VII, alguns dos materiais
histéricos, assim como o proprio problema, certamente sio do tempo de Saul —
mesmo se apenas o 6bvio pode ser dito sobre o niicleo genuino da estoria.

O centro da suspei¢do ¢ Samuel. Aparentemente, ele era um vidente de
reputagdo apenas local que era consultado quando animais perdidos tinham que
ser recapturados. Especialmente se concordarmos com Lods que as lendas da
infancia de Saul foram transferidas a Samuel, ele devia ser uma figura
comparativamente insignificante, pelo menos até o aparecimento do proprio
Saul. E claro que ndo ha nenhuma razio pela qual ele nio poderia ter sido o



instrumento de Deus ao designar e ungir o Rei, mas a sua posi¢do como um juiz
de Israel deve ser considerada uma invengdo paradigmatica posterior, assim
como o seu papel de profeta influente que instrui o Rei a conduzr, por razdes
teologicas, campanhas remotas na época em que o perigo filisteu ¢ urgente.
Porém, precisamente ao concordar com os criticos que dizem que a figura do
Samuel historico deve ser consideravelmente reduzida, outras partes da estoria se
tornam ainda mais provaveis, e mesmo devem ser assumidas como historicas,
mesmo se a tradi¢do ndo as tivesse preservado. Pois quanto menor o papel de
Samuel na ascensdo de Saul, maior foi o papel do povo em busca de um lider
guerreiro, e maiores os feitos pragmaticos do proprio lider. Portanto, o curso dos
eventos pragmaticos provavelmente foi melhor preservado em I Samuel 11 e 14.
I Samuel 11 relata a campanha de Saul contra os amonitas ¢ a libertagao de
Jabesh-Gilead, que estava sitiada; I Samuel 14 relata a primeira campanha
contra os filisteus. Nos dois relatos a campanha ¢ seguida da ascensdo de Saul ao
trono. E muito provavel, de fato, que um lider bem sucedido em revoltas e
campanhas locais despertasse esperangas de libertagdo do jugo filisteu de modo
a ser eleito rei. E a exigéncia do povo de ‘um rei que nos julgue como todas as
outras nagdes’ (8:5) se encaixa bem nesta figura. Mas que a exigéncia
enfrentasse uma oposi¢do (10:27) que teve que ser sobrepujada (11:12) também
¢é plausivel.

Considerando os aspectos pragmaticos da situagdo seria temerario dizer que
ela ndo poderia ter contido, pelo menos de forma incipiente, as experiéncias que
encontraram sua expressdo final na estéria de Samuel e Saul 731 pelo
contrario, seria estranho que a transi¢do final desde a constituigdo teopolitica de
Israel até uma monarquia nacional ndo tivesse despertado nada além de um
entusiasmo cego. Provavelmente havia remanescentes da oposi¢do dos clds que,
anteriormente, tinha sido articulada na ‘Fibula das Arvores’. E provavelmente
existiu um Samuel historico, ou melhor, mais do que um, que ponderaram a
diferenga entre o povo eleito de Israel ¢ uma Israel com um rei, como todos os
goyim. Esta ¢ a regido experiencial na qual o simbolismo teocratico estd
enraizado. Pois a idéia da ordem teocratica ndo ¢ uma ‘doutrina’ inventada por
um pensador em um momento especifico do tempo, e sim um simbolo que
articula a tensdo vivida entre a constituigio humana da sociedade e a sua
constituigdo divina. Enquanto Israel era uma confederagdo, baseada na
organizagdo social dos clds hebreus, a tensdo so se tornava ativa nos momentos
raros da lideranga carismatica durante uma emergéncia, e esta era precisamente
a situagdo na qual a tensdo se dissolvia antes que se cristalizasse em um problema
sério da ordem. Quando a situagdo emergencial se cristalizou na rotina de uma
organizagdo permanente, mesmo se apenas no nivel local, como no caso da
tentativa dinastica de Gidedo, o resultado foi o desastre. Agora, porém, a nagio
cleita de Israel estava dotada de uma monarquia permanente de ambito nacional;



e, portanto, a pergunta tinha que surgir, se Israel, ao adquirir um rei como as
demais nagdes, ndo teria se tornado uma na¢do como as demais nagdes. Teria
Israel cessado de ser o povo eleito de Yahweh? E se isso fosse o caso, como a
monarquia poderia ser harmonizada com as exigéncias de uma nagéo eleita?

Em parte, mas apenas em parte, os problemas foram resolvidos pelo processo
social no qual hebreus e cananeus se fundiram em uma nova Israel que desejava
um rei. O povo unificado realmente estava bem avangado no caminho de se
tornar uma nagao como as demais nagdes até que, no século VIII, o processo foi
paralisado e parcialmente revertido pela Revolta Profética. Apesar do fato de
que o problema foi parcialmente resolvido pela regressio até o Sheol das
civilizagdes cosmologicas, a experiéncia da nagdo eleita nunca foi tdo sublimada
a ponto de ndo poder mais ser recuperada. Este ¢ o fato decisivo do experimento
israelita com a monarquia. E a preservagdo da consciéncia da nagdo eleita s6 ¢
inteligivel se assumirmos uma ocupagdo continua com o problema da ordem
teocratica desde o momento em que a nagdo eleita foi ameacada pela instituicdo
monarquica. Sob as condigdes historicas israelitas, ndo era possivel encontrar
uma solugdo institucional comparavel ao desenvolvimento cristio das ordens
espiritual e temporal. Pois dentro da historia de Israel, a idéia da nagdo eleita ndo
deu seu fruto, a idéia da humanidade como uma igreja universal. Dai que o
problema teocratico, ao surgir com o estabelecimento de uma monarquia
nacional, foi transformado, da na¢do eleita até o recuo da ordem em uma forma
cosmologica, passando pela interferéncia espasmoédica de carismaticos
Yahwistas na administragdo real e na sucessdo dinastica, e pela Revolta
Profética, até a organizagdo sacerdotal pos-exilica da comunidade judaica. O
simbolo compacto do Povo Eleito nunca pode ser completamente rompido pela
idéia de um Deus universal e de uma humanidade universal. Mas o problema da
igreja, mesmo que imperfeitamente diferenciado, estava inerente a situagdo a
partir do momento em que uma nagdo temporal foi erguida sobre a nagdo eleita
de Yahweh, com uma monarquia nacional.

Portanto, a monarquia de Saul marca o inicio do problema teocratico. E a
estoria de Samuel e Saul deve ser caracterizada como a elaboragdo
paradigmatica de um problema que realmente foi sentido na época em que os
eventos paradigmaticos supostamente ocorreram. E claro que os eventos nio
ocorreram como narrados, pois a sofisticada articulagdo do problema, assim
como a riqueza de detalhes, pressupde uma experiéncia da monarquia e de seus
conflitos com a ordem Yahwista que ndo existia no momento de sua fundagao.
Mesmo assim, os historiadores Deuteronomistas que criaram a estoria
paradigmética e a colocaram na época de Saul tinham um sentido mais refinado
da origem essencial do problema teocratico do que os criticos modernos que
querem colocar o problema na época de sua articulagdo literaria. Podemos
inclusive ir além e assumir que os historiadores tardios possuiam tradi¢des que se



prestavam a elaboragdes paradigmaticas no sentido teocratico, mesmo se estas
tradi¢des ndo podem mais ser determinadas. Pois o problema teocratico de Saul
ndo pode ser considerado uma invengdo completa, pelo menos nio se aceitarmos
a desordem espiritual de seus Gltimos anos como auténtica. O lider carismatico
que alcangou a monarquia permanente em uma emergéncia e depois perdeu seu
carisma deve ter vivido, com um elevado grau de consciéncia, a necessidade de
guiamento em assuntos temporais. A soliddo de sua alma, que o levou até a
necromante de Endor e até sua busca frenética pela palavra auténtica de
Yahweh, indicam uma experiéncia historicamente real da tensdo entre a ordem
espiritual e a ordem temporal. Quaisquer que sejam nossas duvidas sobre o
Samuel historico e seu papel nas ansiedades do Rei, ndo resta nenhuma duvida
sobre o Samuel que existia na consciéncia do Rei.

§ 3. AASCENSAO DE DAVID

Apo6s Gilboa, a causa de Israel parecia perdida. Os filisteus mais uma vez
controlavam toda a Palestina a oeste do Jorddo. Apds poucos anos, porém, a
resisténcia se reorganizou, e desta vez a guerra terminou com o sucesso total e o
estabelecimento do Império Davidico. As causas da surpreendente recuperagao,
assim como os eventos em detalhe, sdo o assunto da historia politica, e ndo nos
interessam em demasia 174 Mesmo assim, as caracteristicas gerais do periodo
devem ser brevemente mencionadas pois, em seu agregado, elas determinaram
uma nova fase da ocupagdo israelita com o problema da ordem politica.

Durante o reino de Saul (ca. 1020 — ca. 1004), a formagao da nova Israel ndo
apenas tinha avangado bastante na antiga regido da confederagdo hebraica, mas
também tinha se expandido além dela, até a regido de Juda, no sul. A entrada de
Juda, que até entdo ndo era um membro da Confederagao Israelita, na formagao
da Israel nacional foi um evento de conseqiiéncias dramaticas por diversas
razdes. Em primeiro lugar, a expansio material de Israel alargou as bases
territoriais e étnicas para a luta contra os filisteus. O aumento de poder nido pode
ser totalmente utilizado por Saul, mas ele contribuiu substancialmente ao sucesso
final de Davi, assim como a forga de seu reino. Em segundo lugar, a inclusio de
Juda reduziu o grupo de cidades cananéias no qual se incluia Jerusalém a um
enclave geografico dentro do territorio de Israel. A tentagdo geopolitica de
eliminar a cunha de cidades que separava as partes norte e sul do reino era
irresistivel. A conquista de Jerusalém por David ndo apenas equilibrou seu
territorio mas também foi a condigdo necessaria para seu golpe de mestre



politico, fazer da fortaleza nas montanhas, até entdo nunca conquistada e sempre
independente, nunca tendo participado de Israel ou de Juda, a capital neutra no
novo império. Em terceiro lugar, Juda era mais do que uma simples adigdo ao
territorio ¢ populagdo de Israel. Na luta pelo império, o aumento contou dobrado,
pois antes disso Juda fazia parta da esfera filistéia de influéncia; o poder filisteu
foi diminuindo na mesma propor¢do em que o poder israelita cresceu. Além
disso, o longo periodo de soberania filistéia sobre Juda tinha resultado em uma
comunidade parcial dos povos. Quando Juda se tornou parte de Israel, ela levou
consigo a parte da federagdo filistéia que exercia o controle especifico sobre
Juda. O controle ndo era exercido pelos filisteus em geral, pois eles ndo tinham
nenhum governo central, e sim pela cidade interiorana de Gate. As relagdes com
Juda nao podiam ser completamente hostis, pois David encontrou refigio em
Gate durante sua existéncia fora da lei; e quando suas proprias guerras foram
concluidas com sucesso, Gate e suas cidades dependentes foram absorvidas no
império. Os guardas hititas se tornaram parte importante do exército; e sua
lealdade pessoal a David se provaram cruciais durante a crise de Absaldo.
Finalmente, a fusdo de Israel e Judd, enquanto unificou o efémero reino sob a
lideranga judaitica, se tornou também a causa da divisdo a partir da qual Juda
emergiu como a portadora da ordem isracelita Yahwista.

As origens de Juda sdo obscuras. E certo apenas que o seu crescimento foi
independente das tribos setentrionais e centrais que se infiltraram na Palestina a
partir do leste. Génesis 38 sugere uma mistura precoce de invasores ndomades do
sul com a populagdo cananéia. Mas a situagdo étnica ndo é clara o suficiente
para concluirmos que o nome de Juda deveria ser atribuido antes aos cananeus
originais do que aos invasores. Além disso, tribos quenéias e quenizitas formaram
parte de sua populagdo. E elas eram talvez as portadoras de um Yahwismo
menos influenciado pelo sincretismo cananeu do que o Yahwismo das tribos do
norte e do centro, a oeste do Jorddo. A capital de Juda era Hebrom. As poucas
tradigdes da historia politica, preservadas em Juizes 1:1-21, sao muito obscuras
para qualquer conclusio segura. A captura de Jerusalém relatada em 1:8, se
realmente foi um fato histérico, ndo passou de um sucesso efémero. E ha razdes
para duvidarmos da presenga de Judé entre as tribos de Israel, como indicado por
Juizes 1 para a época da conquista. A auséncia de Juda dentre os louvores e
recriminagdes da Cangdo de Débora indica que ela ndo fazia parte da
confederagdo (Juizes 5). Além disso, a estoria de Sansdo de Juizes 15:9-13, ao se
referir a situagdo no século XII, fala claramente de um ‘governo’ filisteu da
regido. Esta dominagdo precoce e duradoura por um povo estrangeiro foi talvez
um fator determinante na mistura das populagdes da regido em um povo que
depois pode assumir o carater de uma “tribo’ 1751

A fusdo de Juda com Israel durante as guerras filistéias ¢ apenas levemente
menos obscura do que a propria origem de Judd. Tempos a impressio de um



afrouxamento da antiga organizagdo em clds sob o impacto de batalhas
continuas. As vidas normais dos individuos eram interrompidas, e a0 mesmo
tempo surgiam novos centros de organizagdo social, tais como os exércitos e os
bandos que seguiam lideres guerreiros ¢ que eram capazes de absorver estes
individuos deslocados. A perturbagdo de conquistas militares, a pilhagem e
expropriagdo de territorios, e a sua redistribui¢do entre funcionarios militares e
administrativos de renome criaram um novo tipo de populagédo sudita, enquanto
produzia uma nova classe dominante de camaradas em armas com interesses
comuns que tinham sido tragados pelo redemoinho da guerra. Além disso, novas
conexdes foram estabelecidas entre pessoas que até entdo tinham vivido vidas
tranqiiilas em regides completamente separadas, quando membros de clas e
tribos distantes eram colocados juntos ¢ formaram lealdades comuns durante
suas carreiras militares e administrativas a servigo do rei. Alguns exemplos da
narrativa biblica servirdo de exemplo.

O fator decisivo na luta israelita pelo império, assim como na construgao da
nova ordem, foi a criagdo de tropas de soldados profissionais ligados
pessoalmente ao lider guerreiro. Encontramos este elemento da politica real pela
primeira vez no caso do golpe de estado de Abimeleque contra seus irméaos. Ele
apareceu novamente na ascensdo de Jefté ao poder, quando ‘homens levianos
juntaram-se a Jefté, e saiam com ele’ (Juizes 11:3). No caso de David, entio,
sabemos mais sobre a fonte da qual os homens levianos’saiam: ‘Ajuntaram-se a
ele todos os que se achavam em aperto, todos os endividados, e todos os
amargurados de espirito; e ele se fez chefe deles; havia com ele cerca de
quatrocentos homens.” (I Samuel 22:2). E, da mesma maneira, Saul recrutou o
nucleo de seus seguidores militares permanentes: ‘E houve forte guerra contra os
filisteus, por todos os dias de Saul; e sempre que Saul via algum homem poderoso
e valente, o agregava a si.’(I Samuel 14:52).

Os casos citados revelam diferengas sutis, porém, apesar de sua similaridade
aparente. Enquanto Jefté e David em seus dias como foras-da-lei tinham que se
satisfazer com os aventureiros descontentes e com os fugitivos da justiga que ‘se
juntavam’ a eles, Saul tinha uma posi¢do legitima e podia ‘escolher’ seus
guerreiros, como sugerido pela frase: ‘Saul escolheu para si trés mil homens de
Israel’, para treinad-los como exércitos para si mesmo e para seu filho Jonatas (I
Samuel 13:2). E estes homens, recrutados por Saul para seu estabelecimento
militar, eram pelo menos ocasionalmente homens de boa familia. David, que se
alistou ao servigo do Rei, foi recomendado a Saul como ‘um filho de Jessé, o
belemita, que sabe tocar bem, e ¢ forte e destemido, homem de guerra, sisudo
em palavras, e de gentil aspecto; e Yahweh ¢ com ele’(I Samuel 16:18). A forma
na qual as caracteristicas foram reunidas para tragar o perfil de um kalokagathos
pode pertencer a uma era posterior, mas mesmo em condigdes mais rusticas
podemos ver a imagem de um belo e bem nascido filho de uma familia



respeitavel. Outras indicagdes sobre o crescimento da nova sociedade sido
fornecidas pela carreira de David. Ele se tornou o irmao-de-berith do filho do
Rei, Jonatas (I Samuel 18:3), se destacou nas batalhas contra os filisteus e foi
promovido até a posigdio de um comandante das forgas do rei (18:5), e
finalmente se tornou o genro do Rei (18:20 ff.). O jovem comandante, porém, se
tornou popular demais. Quando as mulheres saudavam os guerreiros que
retornavam das batalhas, cantavam que ‘Saul matou seus milhares, E David
dezenas de milhares’, de modo que Saul comegou a desconfiar de David e a
suspeitar que ele seria um rival (I Samuel 7-9). Para se livrar do rival, ele o
enviou em missdes cada vez mais arriscadas (18:13 ff.), um artificio que mais
tarde David utilizaria com mais sucesso contra o marido de Betsaba. Quando
finalmente David teve que fugir para escapar aos designios assassinos de Saul, o
potencial futuro rei ja era um poder, apesar de sua relativa juventude. Os
aventureiros se juntavam a ele as centenas, certamente na expectativa de
grandes recompensas quando o jovem alcangasse o trono. E ndo apenas
aventureiros, mas também todo o seu cld (22:1).

Aqui um outro elemento importante da nova ordem se torna visivel, ou seja, o
cld ao qual o lider guerreiro vitorioso pertence. Os futuros funcionarios do reino
emergem do cld do Rei. O principal auxiliar de Saul, e depois de sua morte, da
dinastia, era Abner, primo do rei ¢ comandante-em-chefe. O general de David,
Joab, era seu sobrinho. Quando Saul, em conflito com David, reuniu seus oficiais,
eles eram Benjaminitas, homens da tribo do Rei; e Saul disse a eles: ‘Ouvi, agora,
benjaminitas! Acaso o filho de Jessé vos dara a todos vos terras e vinhas, e far-
vos-a a todos chefes de milhares e chefes de centenas?’ (I Samuel 22:7). De fato,
o filho de Jessé ndo faria isto; quando ele alcangou o poder, ele tinha que prover
para seu proprio povo. O trecho revela o interesse material dos homens do Rei,
incluindo sua tribo, no sucesso da luta pelo império, assim como a técnica de
financiamento da luta, na qual os homens recebiam apenas apos as vitorias. Com
cada cidade cananéia arrancada dos filisteus, uma boa quantidade de pilhagem
cra recolhida. E esta fonte de recursos era suficiente para financiar a expansio
sob as condigdes primitivas de Saul, quando o Rei ainda ndo tinha uma residéncia
ou um palacio, morando em suas proprias terras, e reunindo seus comandantes
debaixo de um tamarindo ou na sala de sua casa camponesa, com sua langa
apoiada na parede. Mesmo sob David, enquanto o reino estava em expansdo, e
até a conquista de Edom, Moab, Amon, ¢ dos arameus de Damasco, o fluxo
continuo de pilhagem foi uma fonte importante de recursos. Foi apenas no reino
de Salomio que uma administragdo racional das finangas do reino se tornou
necessaria, devido ao aumento luxuriante dos gastos, assim como a escassez de
fontes de recursos. E ao longo desta racionalizagdo as prerrogativas da tribo do
rei se tornaram cada vez mais firmes. Juda estava isenta da divisio do império
em doze distritos administrativos; e isto provavelmente significava a isen¢do de



impostos e das tarifas impostas aos distritos. A disposi¢ao de Israel de se separar
do reino Davidico apdés a morte de Salomdo se devia principalmente aos
privilégios da tribo do rei.

Apesar do papel importante cumprido pelo cla na ascensdo de um lider ao
poder, na luta pelo império, e finalmente na exploragdo dos recursos do reino,
David ndo conseguiu muito conforto a partir de seu cla quando fugiu de Saul até
Juda. Pois o reino israelita de Saul tinha o controle efetivo sobre o sul, apesar da
narrativa biblica nao ter preservado nenhuma tradi¢do sobre como este controle
foi adquirido. Saul conseguiu perseguir David e seus seguidores de um
esconderijo até o proximo, punindo quem o ajudasse, at¢ que David e seus
homens foram obrigados a se refugiar na Gate filistéia. Ele habitou em Ziklag,
uma cidade satélite de Gate, ¢ manteve seus homens unidos com a pilhagem
derivada de incursdes contra as popula¢des ndo-judaiticas ao sul (I Samuel 27).
Depois de Gilboa, David pode se mover pacificamente com seus seguidores até
Hebrom, assumir residéncia ali, e ser ungido como o Rei de Juda (II Samuel 2:1-
4). Ao mesmo tempo, o general e primo de Saul, Abner, levou o filho de Saul,
Ishbaal, a leste do Jorddo, e o estabeleceu como Rei de Isracl em Maanaim (II
Samuel 2:8-9). A situagdo aparentemente agradou aos filisteus, que
permaneceram em controle da Palestina a oeste do Jorddo e esperavam que os
dois reis rivais ndo oferecessem perigo no futuro.

A paz durou sete anos e meio (II Samuel 2:11). Entdo, as for¢as sociais que
tinham sido ativadas pela monarquia de Saul se tornaram violentas de novo. Os
clés dos reis tinham provado o sabor dos espolios de conquistas e do império. E se
os reis queriam a paz, como aparentemente ocorreu, seus generais tinham outras
idéias. A luta pelo império comegou novamente, ndo por meio de um conflito
com os filisteus, mas sim de um encontro entre ‘Abner e os servos de Ishbaal’e
‘Joab e os servos de David’(IT Samuel 2:12-13). Arazio para o encontro entre os
dois grupos armados no tanque de Gibedo, ao norte de Jerusalém, em um
territorio que nao pertencia a qualquer dos reinos, ndo ¢ explicada na narrativa
biblica. Considerando os eventos subseqiientes, 0 encontro parece ter sido apenas
o resultado do desejo oficialmente atribuido a ele, uma luta amistosa entre doze
jovens guerreiros de cada lado. De qualquer modo, a ‘luta amistosa’, na qual
todos os participantes mataram uns aos outros, se transformou em uma luta real
entre as tropas dos acampamentos opostos; e a luta real, na qual Abner matou um
irmédo de Joab em defesa propria, se transformou em ‘uma longa guerra entre a
casa de Saul e a casa de David’ (IT Samuel 3:1). Os eventos da longa guerra
foram desfavoraveis aos benjaminitas. Neste momento, Abner provocou um
incidente com seu rei Ishbaal, permitindo que ele transferisse sua lealdade ao
rival (3:6-11) com uma afeta¢do de indignagdo; ele ofereceu a David um berith
com a promessa de entregar toda Israel a ele (3:12). David estava disposto a
aceitar, com a condi¢do de que sua esposa Mical, a filha de Saul, fosse primeiro



devolvida a ele — aparentemente para reforgar a legitimidade de sua sucessdo ao
trono de Israel. Abner cumpriu sua parte no berith. Ele entregou Mical a David e
ganhou a aprovacido dos ancidos de Israel, e especialmente dos benjaminitas, por
passar para o lado de David (3:13-20). Ele estava prestes a reunir os notaveis de
Israel para o berith formal com David. Neste ponto da transagdo, quando ele
estava prestes a se tornar 0 homem que fez de David o rei, e quando um poder
consideravel no futuro reino estava a ponto de ser transferido aos benjaminitas,
Joab interveio e sem mais delongas assassinou Abner, sob o pretexto de vingar
seu irmdo morto na batalha do tanque de Gibedo (3:21-30). O resultado deste ato
foi exatamente o que Joab, com toda a probabilidade, previa. Com seu principal
representante morto, os benjaminitas tinham muito pouca esperanga de voltar ao
poder. Dois deles assassinaram Ishbaal, que tinha se tornado um fardo para o cla,
¢ entregaram sua cabe¢a a David em Hebrom (II Samuel 4). David ficou
devidamente horrorizado com estes atos sanguinolentos. Ele executou os
assassinos de Ishbaal, e chegou at¢ a compor um elogio funeral para seu
camarada em armas, Abner (3:33-34) — apesar de prudentemente se abster de
tocar no valioso Joab, que o tinha assassinado. Entdo ele aceitou o trono (5:1-5).
Yahweh estava com ele.

Quando os filisteus finalmente tomaram medidas militares para impedir a
unificagdo, eles foram derrotados (5:17-25).




CAPITULO 9

O Climax Mundano

§ 1. O IMPERIO DAVIDICO

Do ponto de vista dos historiadores pos-Salomoénicos, o reino unido era o
climax para o qual Israel tinha se movido desde o Exodo e a Conquista. O curso
real dos eventos, porém, como pode ser discernido através da manipulagdo
editorial das tradigdes, ndo revela tal enteléquia de forma alguma. Pelo contrario,
o destino de Israel foi desviado para uma aventura mundana, mais semelhante a
um impasse do que a um climax. Pelo menos ¢ semelhante a um impasse se
reduzirmos a luta pelo império a suas fases pragmaticas: na primeira fase, os
filisteus expandem seu dominio as custas de Israel e provocam a guerra israelita
de libertagdo, sob Saul. A segunda fase, apds a derrota de Gilboa, foi a guerra
entre ‘as casas de Saul e David’, em busca do prémio do reino sobre um povo
unificado. Na terceira fase, finalmente, a vitoria dupla de David sobre Israel e
sobre os filisteus leva a conquista de Jerusalém e a monarquia unificada sob uma
dinastia Judaitica. Se examinarmos o curso pragmatico do principio ao fim, o
resultado parece mais um desastre para Israel do que um sucesso. No principio,
havia uma Confederagdo Israelita, mesmo se o seu Yahwismo estava em estado
de decomposi¢do e se a amalgamagdo étnica dos clas hebreus com a populagio
cananéia estava avangando na dire¢do da formagdo de uma nova nagdo. No
final da luta, o territorio e a populagio da Confederagdo anteriormente
independente tinham sido absorvidos em um reino que incluia ndo apenas Juda
mas também outras regides de Canaa, e que era governado por um cla Judaitico.
Além disso, sob a administragdo de Salomdo, a posi¢do de Israel se deteriorou
ainda mais através da discriminagéo, na taxagdo e em servigos prestados, a favor
de Juda. E verdade que Israel recuperou a sua independéncia apés a morte de
Salomao. Mas o proprio fato de que ela se separou do reino mostra que a
unificagdo ndo foi vivenciada como o climax da historia israclita propriamente
dita. Além disso, a restauragdo da independéncia ndo pode ser considerada como
a solugdo dos problemas de Israel, ja que, apés uma sangrenta historia doméstica
de pouco mais de dois séculos, o reino independente caiu perante o assalto assirio



e, como conseqiiéncia, Israel deixou de existir como uma entidade politica e
civilizacional distinta.

Estes sdo os fatos crus da histéria pragmatica. Mas eles foram recobertos pela
construgdo paradigmatica da narragdo biblica com tanto sucesso que mesmo
hoje em dia a falta de conceitos criticos torna dificil o tratamento adequado dos
problemas de continuidade e identidade. Por um lado, ao falarmos da ‘historia
israelita’, devemos nos incomodar com o fato de que o evento mais importante
desta historia foi o desaparecimento de Israel. Por outro lado, esta linguagem se
justifica porque com certeza algo continuou, mesmo se este ‘algo’ndo pode ser
identificado com um nome. Os problemas desta natureza, porém, serdo tratados
no seu lugar adequado, ao longo deste estudo. No momento, precisamos apenas
chamar a atengdo para eles, de modo a conduzir a anédlise com a consciéncia do
contexto pragmatico.

O contexto pragmatico do periodo em discussdo ¢ a monarquia unificada de
Israel e Juda que, por falta de um nome melhor, chamaremos de Império
Davidico. Ele claramente ndo ¢ uma simples continuagdo da monarquia que a
Confederagdo Israelita tinha desenvolvido como uma medida emergencial, e
deve ser considerado uma nova fundag@o imperial imposta pelo conquistador,
seu exército, e seu cld, sobre os territorios e povos de Israel, Juda, e as cidades
cananéias. Os elementos de conquista ¢ forga envolvidos na confecgdo do
império, porém, foram equilibrados, pelo menos nos primeiros anos do reino de
David, por um apoio popular genuino gerado pelo alivio da dominagdo filistéia,
assim como pela atratividade do poder imperial e do esplendor da corte. Mesmo
assim, o império ndo sobreviveu além dos reinados de seu fundador (ca. 1004-
966) ¢ de seu filho (ca. 966-926). E um observador criterioso dos oitenta anos
pode chegar a conclusdo de que o império, em forma estavel, nunca existiu, pois
durante o reino de David o império ainda estava em expansio, gradualmente
alcancando o dominio sobre Edom e Damasco através de governadores
militares, e sobre Moab e Amon através de principes que pagavam tributo. Ja sob
Salomao, apesar da administragdo direta ser estendida a maior parte de Amon e
Moab, o império ja estava ruindo, pois Edom ao sul e Damasco ao norte
reconquistaram sua independéncia. Se os territorios e povos reunidos por
conquistas na época da morte de David pudessem ter sido mantidos unidos por
algumas geragdes, um Império Siriaco estavel, comparavel aos impérios
mesopotimicos e egipcio, poderia ter se formado. Mas temos boas razdes para
duvidar que tal organizagdo imperial dos povos e territorios palestinos e sirios,
apos sua estabilizacdo, assumiria a forma de um Império de Israel, mesmo se
utilizasse este nome.



A rapida sucessdo de ascensdo e queda, sem qualquer duragdo para uma
existéncia estavel, ndo permitiu que problemas deste tipo se desenvolvessem. As
causas que resultaram no rapido declinio do império sdo bastante diversificadas.
Certamente a fraqueza de David ao lidar com seus filhos teve alguma influéncia,
assim como a personalidade de Salomio que, vista através das raras frestas
deixadas pelo véu de glorificagdo que a narrativa biblica tece em seu torno,
parece bem pouco sabia. Mas ndo ha serventia em perseguir detalhes de dificil
comprovacdo. Mesmo homens de carater impecavel e grande habilidade politica
poderiam ter fracassado na tentativa de derrotar o principal obsticulo a
constru¢do de um império duradouro, ou seja, a grande pobreza do solo palestino.
A Palestina era pobre demais para manter um poderio militar de primeiro
escaldo, para ndo mencionarmos uma corte magnifica, no estilo das ricas
civilizagdes da Mesopotdmia e do Egito. J& falamos dos aspectos financeiros das
guerras de Saul e da conquista de David. A pilhagem como uma grande fonte de
recursos se esvaiu quando a conquista alcangou seus limites e o dominio teve que
ser racionalmente administrado dentro de suas fronteiras. O trabalho a servigo do
rei, a taxa¢do, ¢ a renda oriunda do controle do comércio tiveram que ser
adotados no lugar dos métodos financeiros heterodoxos da conquista. E quando
este ponto foi alcangado, a escassez de recursos rapidamente se apresentou como
um fator limitante.

As verdadeiras dificuldades, como vimos, se escondem por detras do véu de
glorificagdo que cerca o reino de Salomao. Mesmo assim, alguns incidentes nos
dio pistas da situagdo real. Lemos em I Reis 9:15-22 que Salom@o recrutou sua
forga de escravos entre os descendentes dos amorreus, dos hititas, dos perizeus,
dos heveus e dos jebuseus, ou seja, de povos ndo-israelitas que ‘os filhos de Israel
ndo foram capazes de destruir completamente.” A destruigdo total de povos que,
uma vez vivos, teriam produzido renda, assim como a utilizagdo dos poucos
sobreviventes como escravos em luxuosos projetos de construgdes reais, ndo
pode ter melhorado a riqueza do pais. Além disso, contrariamente ao que ¢
sugerido em I Reis 9:22, Israel ndo era uma aristocracia militar que governava
escravos; o proprio Povo Eleito foi forgado a trabalhar quando Salomio fez,
‘dentre todo o Israel, uma leva de gente para trabalho forgado’(I Reis 5:13-18),
para o proposito improdutivo de constru¢do do Templo. E os doze ‘intendentes
sobre toda Israel’, governantes dos doze distritos administrativos, cada um deles
custeando a casa do Rei durante um més por ano (I Reis 4:7-19), certamente
levantavam estes recursos a partir dos proprios israelitas. O pais sofria, e os
recursos para financiar os projetos reais se tornavam escassos. No vigésimo ano
de construgdes luxuriantes, como I Reis 9:10-14 relata, Salomao s6 conseguiu
arrecadar uma soma de ouro ao vender vinte cidades na Galiléia a Hirdo, de
Tiro. Mas quando Hirdo inspecionou seu novo territorio, ele encontrou as cidades
em péssima condigdo, ‘de sorte que sdio chamadas até hoje terra de Cabul



[imprestaveis]” (13). Nédo surpreende, portanto, que Israel tenha se separado da
casa de David quando, apés a morte de Salom@o, o sucessor ameagou aumentar
a carga sobre o povo, e que o superintendente dos trabalhos escravos, Adordo,
tenha sido apedrejado até a morte nesta ocasido (I Reis 12:16-18).

§ 2. AESTORIA DE DAVID E BETSAB

Durante o periodo do Império Davidico, e especialmente durante o periodo do
reino de David ¢ da sucessdo de Salomao, existe uma grande abundancia de
informagdo contida na narrativa biblica de II Samuel e I Reis, sobre eventos
pragmaticos, sobre as motivagdes e agdes dos principais atores, ¢ mesmo sobre
detalhes institucionais. Sabemos mais sobre estas duas geragdes do que sobre
qualquer outro periodo da histéria humana anterior ao quinto século helénico,
como narrado por Tucidides. Quando, porém, tentamos extrair a experiéncia da
ordem, assim como os simbolos que governavam a nova monarquia, desta rica
fonte, encontramos dificuldades, ja que a narrativa ndo contém nenhum episodio
que concentre a questio da ordem de uma forma comparavel aos grandes
episodios da historia pré-Davidica. Nao ha nenhum Abrado derivando a idéia do
berith a partir de um contexto mais compacto de experiéncias, nenhuma ‘Fabula
das Arvores’, nenhuma Cangdo de Débora, nenhum Saul e Samuel confrontando
a idéia da monarquia e sua relagdo com o Yahwismo. Nao ¢ que as fontes deste
tipo estejam ausentes — elas estdo escondidas, como veremos, em outras partes
da Biblia. Na propria narrativa, o problema da ordem ¢ curiosamente
minimizado; e a grande ocasido em que a questio da justa ordem se torna
articulada, o episodio de Nata em II Samuel 12:1-15a, é uma interpolagdo
paradigmatica tardia, que por sua propria natureza tardia apenas acentua a
auséncia de qualquer preocupagio elaborada com a questio da justica na época
dos eventos.

O crepusculo peculiar da atmosfera espiritual sera percebido quando
colocarmos o episodio de Natd em seu contexto.

O contexto do episodio de Nati ¢ fornecido pela estoria de David e Betsaba. E
a estoria eterna e sordida de um homem que fica em casa ¢ as aproveita da
auséncia de um soldado de sua casa para ter um caso com a esposa do soldado. A
estoria conhecida adquire importancia histérica porque o homem que ficou em
casa foi o Rei de Israel, o Messias de Yahweh, ¢ o soldado era um dos ‘servos do
Rei’, Urias o heteu. O Rei tenta ocultar a paternidade da crianga que esta para
nascer ao ordenar férias para Urias. Mas a tentativa fracassa porque o heteu



observa o tabu israclita sobre o sexo durante uma guerra santa. Entdo, Urias ¢
enviado para sua morte pela famosa carta de David para Joab. A viliva de guerra
executa as lamentagdes rituais por seu marido e entdo se junta ao harém do Rei
(IT Samuel 11). Yahweh fica descontente e age. A crianga morre menos de uma
semana ap6s seu nascimento. Durante a doenga da crianga, David fica
angustiado, ele jejua, ora, e vigia. Quando a crianga finalmente falece, David
imediatamente abandona sua angustia, toma banho, come, e vai até a casa de
Yahweh para adora-lo. Para seus servos, que sdo surpreendidos por sua atitude,
cle explica que enquanto a crianga vivia, ele tinha a esperanga de que Yahweh
seria gracioso e a salvaria, mas que apds a morte da crianga ndo havia mais
serventia em atos de lamentagdo e contrigdo. Entdo ele vai até Betsaba e produz
Salomao (II Samuel 12:15b-25).

A estoria faz pare das Memorias dos reinos de Saul e David, ¢ foi
provavelmente escrita por um homem cuja juventude deve ter sido em parte
contempordnea aos eventos, sendo liberada para o publico por volta de 900 a.C.
1176} Nesta estoria, foi encaixado o episodio de Nata. O desenrolar da narrativa
¢ interrompido apos o nascimento da crianga. Neste momento Yahweh envia
Nata ao Rei (IT Samuel 12:1-15a), e o profeta se aproxima do Rei com a
parabola do ‘Cordeiro do Homem Pobre’(12:1b-4):

Dois homens moravam na mesma cidade, um rico e outro pobre. O rico
possuia ovelhas e bois em grande quantidade; o pobre, porém, so tinha um
cordeiro, pequenino, que ele comprara. Ele o criava e ele crescia junto dele,
com os seus filhos, comendo do seu pdo, bebendo do seu copo e dormindo no seu
seio; era para ele como um filho. Certo dia, chegou a casa do homem rico a
visita de um estranho, e ele, ndo querendo tomar de suas ovelhas nem de seus
bois para apronta-los e dar de comer ao hospede que lhe tinha chegado, foi e
apoderou-se do cordeirinho do pobre, preparando-o para o seu hospede.

David ficou indignado com a agdo do rico (5-6), apenas para descobrir que
ele era o transgressor e deveria sofrer a puni¢do de Yahweh (7-10). A descrigdo
mais detalhada da punigdo antecipa eventos historicos posteriores (11-12), e
retorna entdo a puni¢do mais imediata, a morte da crianca (13-15a), de modo
que a estoria original pudesse continuar e ainda fazer sentido.

Uma analise da estoria de David-Betsaba, assim como do episodio
interpolado, deve se precaver contra as falsas interpretagdes que foram tio
favorecidas por geragdes posteriores, até a nossa geragdo atual, sobre uma
estoria que parece ter um sabor tio universal de interesse humano. Devemos
entender claramente, portanto, que ndo estamos lidando com uma estoria de
amor sentimental, ou com os horrores da traicdo dos reis. Nao ha nenhuma



oportunidade de condenar a moralidade do Rei ou, por outro lado, de defendé-la
com o argumento de que outros monarcas orientais fizeram coisas parecidas, e
pior, sem qualquer mostra de arrependimento. No que diz respeito ao nosso
estudo, a estoria ¢ relevante por trés razdes. Em primeiro lugar, a estoria faz
parte de um livro de memorias politicas. Qualquer que seja o valor narrativo de
seu assunto ou a arte literaria de seu narrador, o seu lugar nas memorias se deve
ao fato de que a mae de Salomao era uma importante figura politica. Podemos
assumir que havia mais do que apenas uma Betsaba nas vizinhangas da
residéncia real que, cheia de esperangas, tomava banho em um lugar a vista do
telhado da casa do Rei; muito possivelmente mais do que apenas uma teve
sucesso em seu proposito imediato; mas apenas uma delas se tornou a mulher
que cumpriu um papel decisivo na luta pela sucessdo e levou Salomao ao trono.
Por isso, a anedota ¢ preservada em seu contexto original, ndo por causa de seu
interesse humano intrinseco, mas por fazer parte da historia politica, e
especialmente da historia da corte, do Império. Na verdade, o autor é tio vago
sobre os aspectos bastante preocupantes que os detalhes incidentais da estéria
levanta que um historiador posterior se sentiu obrigado a interpolar o episodio de
Nata para esclarecer ao menos um dos aspectos de significancia da estoria. Em
segundo lugar, portanto, a estoria ¢ relevante por ser o momento em que a fabula
do ‘Cordeiro do Homem Pobre’ ¢ relatada. E em terceiro lugar, finalmente, a
estoria e sua interpolagdo sdo relevantes como uma fonte para a compreensido da
crise da ordem Yahwista no Império, assim sobre como tal crise foi percebida
por um homem que estava proximo a ela no tempo, ou mesmo talvez um
contemporaneo.

A estoria ¢ relatada com a discrigdo que caracteriza toda a narragdo das
Memorias. Esta discrigdo, que parece contar tudo e mesmo assim deixa os
problema decisivos em um véu de obscuridade, ¢ seu trago principal. E um estilo
sofisticado e cortesdo, bem diferente do vigor espiritual e da clareza intransigente
de periodos anteriores. Por isso, a anedota como relatada ¢ repleta de
implicagdes, que nunca sio formuladas dirctamente. Mesmo assim, ela ¢
suficientemente honesta para expor a discrigdo como um estilo resultante da
desintegragdo espiritual € a0 mesmo tempo um instrumento para sua descri¢do.
Os siléncios e omissdes revelam a discricdo de uma pessoa em uma posi¢do
delicada que esta escrevendo sobre os assuntos de um regime, assim como o
desconforto de um homem do mundo quando percebe que o seu reino de agdo
imanente, com toda a sua gloria, charme, paixdo, tragédia, e raison d’état, esta
ameagado de desastre por uma regido obscura do espirito. Todos os problemas da
anedota sdo bastante Obvios, mas quase nenhum deles se apresenta claramente.

A falta de clareza da estoria se torna clara quando tentamos interpreti-la a
partir da luz que se irradia do Gnico ponto absolutamente claro, ou seja, o tabu
sexual que tinha que ser observado pelos guerreiros durante uma guerra santa.



Quando David tenta disfarcar o caso com Betsaba ao dar a Urias uma
oportunidade com sua esposa, ele recebe uma ligdo dura de Urias (II Samuel
11:11):

Aarca se aloja debaixo de uma tenda, assim como Israel e Juda.
Joab, meu chefe, e seus suboficiais acampam ao relento;

e teria eu ainda a coragem de entrar em minha casa para comer, beber e
dormir com minha mulher?

Pela tua vida, ndo farei tal coisa.

A obstinagdo inesperada de um guerreiro heteu que leva a sério o ritual das
Guerras de Yahweh deve ter envergonhado enormemente o sofisticado Messias.
Ele tomou providéncias para embebedar o homem, esperando que durante sua
intoxicagdo seus principios fossem relaxados. Apenas quando esta tentativa
fracassa, ele envia o guerreiro junto com sua carta para o fiel Joab, que o
entregara a sua morte. Mesmo com o marido morto, porém, ¢ apropriado levar a
mulher para o harém o mais rapido possivel; pos o caso de Urias mostrou que
nem todos no reino desprezavam o ritual de guerra como o Rei e seus cortesaos.

Se a interpretagdo ¢ correta, a estoria revela uma crise séria da ordem
Yahwista no império. Ela revela ndo apenas a crise mas também a relutincia de
se discutir esta crise, ou talvez mesmo uma falta de sensibilidade sobre sua
natureza. De acordo com a estoria, o caso de David e Betsaba ndo foi nada além
de um momento de paixdo. O Rei aceitou o que deve ter se assemelhado a um
convite, e talvez fosse um; ele ndo tinha a menor intengdo de levar a mulher para
o seu harém e de enviar seu marido para a morte para alcangar este objetivo. O
que entdo forgou este extraordinario desenrolar da estoria sobre o Rei? Seria a
necessidade de se proteger a mulher, ou ele mesmo, contra as conseqiiéncias do
adultério? A estéria nio fala nada sobre este ponto. Ela também ndo explica
porque Yahweh ficou ‘descontente’ com o caso. E o virtual assassinato de Urias
aparentemente ndo incomodou ninguém. O unico motivo realmente mencionado
¢ o tabu sexual, colocado no centro da estoria pelo discurso de Urias. Se,
entretanto, o ritual de guerra € realmente o &mago das dificuldades reais, entdo o
estado da ordem israelita ¢ realmente tragico. Existe um Rei de Israel, apesar de
pertencer a um cla judaitico, que menospreza o tabu sexual a ponto de quebra-lo,
mas que o leva a sério a ponto de ao menos tentar esconder sua violagdo. Seus
oficiais da corte sdo suficientemente obedientes para auxilid-lo no caso e para
ndo espalhar rumores indignados sobre a violagdo do Rei, rumores que
alcangassem o marido. E o Rei espera que o guerreiro em férias ndo se preocupe
muito com o ritual. Eis que vem a surpresa, que um heteu, dentre todos os
personagens, levasse o tabu a sério. A propria situagdo indica uma profunda
corrosdo da ordem Yahwista.



Mais revelador ainda ¢ o conteudo circunstancial da resposta de Urias, pois ele
levanta a divida de qudo santa a guerra santa daquele periodo poderia ter sido.
Pois aqui recebemos a importante informagdo (para a historia militar israelita)
de que as forgas armadas sdo organizadas em dois grupos, a milicia ¢ os ‘servos
do Rei’, profissionais. O povo de Yahweh, tanto Israel como Juda, com a arca,
sdo considerados como uma reserva, e naquele momento estio acampados na
retaguarda, enquanto o exército profissional e ocupa com as operagdes mais
perigosas e taticamente mais complexas do cerco a Raba. Quando meditamos
sobre este novo papel do Povo Eleito como a reserva estratégica do exército
imperial, ¢ 0 comparamos com uma guerra santa da época de Débora, quando
Israel adquiriu sua existéncia sob Yahweh, temos que nos perguntar ndo apenas
sobre a santidade da guerra mas também sobre a propria identidade dos agentes.
Certamente, as guerras ainda eram lutadas sob Yahweh, ¢ a milicia do povo nem
sempre tinha um papel secundario. Na primeira fase da grande guerra contra os
Amonitas, o exército profissional lutou sozinho, e nesta ocasido o proprio Joab se
dirigiu a seu irméo antes da batalha (IT Samuel 10:12): ‘Coragem! Lutemos com
valor por nosso povo e pelas cidades de nosso Deus. Yahweh faga o que lhe
parecer melhor!”. Na segunda fase da guerra (II Samuel 10:15-19), foi apenas a
milicia que participou da batalha — aparentemente porque o exército profissional
tinha que ser organizado. Novamente temos que nos perguntar sobre a identidade
de Israel, quando um exército profissional luta ndo apenas para o povo mas
também ‘pelas cidades de nosso Deus’, ou seja, pelas cidades de Canaa, e quando
o ritual de guerra sob o comando de um lider carismatico foi reduzido a tranqiila
piedade da invocag¢do de um general comandante. A santidade da terceira fase,
na qual Urias encontrou sua morte, ¢ ainda mais questionavel, ja que o relato da
campanha se abre com o verso ja citado (II Samuel 11:1) que sugere uma
‘guerra opcional’ no inicio da primavera, ‘no tempo em que os reis saem a
guerra,” e de forma alguma, portanto, uma guerra defensiva sob Yahweh. A
Israel das guerras santas, aparentemente, estava sendo substituida pelas
exigéncias da administragdo e de guerra racionais de um império. Quanto ao
exérceito profissional — que definitivamente ndo era o antigo am Yahweh — ¢ dificil
imaginar como ele poderia manter a personalidade de uma guerra do Povo
Eleito sob Yahweh. E isto deve ter se tornado ainda mais dificil quando Saloméo
introduziu as carruagens de guerra. Pois as cidadelas do condutores de
carruagens — Hazor, Megido, Beth-Horon, Baalath, ¢ Tamar — eram antigas
cidades cananéias, e o pessoal militar era profissional (I Reis 9;15.19)}.{@ No
que diz respeito ao povo de Israel, o processo de dissolugdo gradual ndo foi
inteiramente inerte. Isto pode ser depreendido da estoria do censo populacional,
em II Samuel 24. Aparentemente, uma administragdo racional do exército
requeria uma contagem dos ‘homens valentes que portam uma espada’. David
ordena o censo, mas nesta ocasido até Joab e os comandantes do exército se



opdem a ordem. O conhecimento de que a for¢a de Israel ndo depende do
numero de divisdes, mas sim do auxilio de Yahweh e da fé de seus guerreiros,
ainda estava arraigado. Mas David prevaleceu e a sua mecanizagdo da guerra
santa ¢ prontamente punida por uma pestiléncia enviada por Yahweh AL781 A
estoria do censo confirma assim a nossa interpretagdo da estoria de David e
Betsaba, na medida em que as interferéncias com o ritual e com o simbolismo da
guerra santa — ou seja, com a forma da existéncia de Israel — sdo realmente as
ocasides nas quais a crise da ordem Yahwista se torna visivel aos olhos do povo
em geral.

Mesmo assim, enquanto a natureza do problema pode ser discernida sob a
superficie da estoria, o véu de obscuridade que recobre esta superficie
permanece sendo real. E o véu ndo cobre apenas o drama de Betsaba-Urias-
David, mas também o comportamento de David apos o nascimento da crianga. A
continuagdo do drama propriamente dito ¢ particularmente interessante porque
demonstra que a obscuridade ndo se deve ao modo de apresentagado utilizado pelo
narrador, pelo contrario, pertence aos proprios eventos. O comportamento de
David foi tdo estranho que mesmo os seus cortesdos mais proximos exigiram
uma explicagdo, e o autor das Memorias fez questdo de registra-la. O homem
que se engajava em atos de contrigdo enquanto era possivel esperar o
favorecimento divino por sua performance, que interrompia sua contri¢do assim
que o incentivo de uma vantagem tangivel era removido, cuja consciéncia
evidentemente ndo se importava seja com o adultério, seja com a violagdo do
tabu sexual, seja com o assassinato de Urias, seja com a morte da crianga, ¢ que
alegremente se dedicava a desfrutar de seus crimes, certamente era uma
personalidade inusitada — suficientemente inusitada para surpreender até mesmo
os cortesdos que os conheciam bem. A personalidade de David que se reflete
neste relato é confirmada por seu comportamento em todas as situagdes criticas
de sua vida, como registradas nas Memorias. Ela ¢ historicamente auténtica, e
ndo deve ser considerada com ironia ou com criticas moralistas. Afinal de
contas, aparentemente esta personalidade era o segredo de seu sucesso. Aqui
estava um homem que podia viver consigo mesmo, com suas virtudes e seus
vicios, porque, ao comparar os ganhos e as perdas de sua existéncia, ele
encontrava um sucesso tal que apenas uma conclusdo era possivel: Yahweh
estava com ele! Lembramos a cena na qual David, recriminado por Mical por
sua danga em frente a arca, respondeu:

Foi diante de Yahweh que me escolheu e me preferiu a teu pai e a toda a tua
familia,

para fazer-me o chefe de seu povo de Israel.

Diante de Yahweh dangarei.



Esta mistura de piedade sincera e brutalidade astuta, esta disposi¢do para
lamentar e punir crimes e logo depois embolsar os lucros, de aceitar os servigos
de Joab durante sua vida e entdo de deixar, em seu testamento, instrugdes para a
execugdo de seu servo pelo seu sucessor — nada disso ¢ agradavel, mas também
nio ¢ imoral. E primitivo e complacente. E o Yahwismo rebaixado ao nivel do
sucesso mundano. E a mistura nunca se torna esfarrapada ou hipdcrita porque ela
¢ mantida unida por aquela totalidade auténtica da personalidade que chamamos
de carisma. Yahweh realmente estava com ele — e nada mais pode ser dito.

Podemos entender que as geragdes posteriores ficaram ainda mais perplexas
com o enigma deste bruto carismatico do que os seus contempordneos. O
episodio de Natd, que ndo pode ser datado com precisdo mas pertence ao periodo
profético, ¢ uma tentativa de extrair sentido de um drama cujo sentido tinha sido
perdido. Se esta tentativa fracassou ao deixar de sublinhar a questdo principal, ou
seja, a violagdo do tabu sexual, isto provavelmente ndo se deve a uma falta de
compreensdo, mas sim a obscuridade do texto. Em um caso comparavel, a
violagdo do ritual da guerra santa por Saul, em I Samuel 15, a estdo foi bem
compreendida pelos historiadores que criaram os elementos paradigmaticos da
estoria de Samuel, provavelmente porque neste caso as tradigdes estavam
suficientemente bem preservadas. Na estoria de David e Betsaba, porém, a
questio era tio obscura que outros elementos da situagdo eram candidatos
plausiveis para esta elaboragdo. Temos que nos lembrar, como Gerhard von Rad
assinalou corretamente, que nenhum dos historiadores que moldaram as
tradigdes em sua forma literaria final jamais testemunhou uma guerra santa, um
ritual que naquela época ja pertencia ao passado distante.

Mesmo assim, enquanto a fabula do ‘Cordeiro do Homem Pobre’ ndo
alcangou a questdo do tabu sexual, ela também nao indica simplesmente uma
falta de compreensio da estoria de David e Betsaba. Assim como as
interpolagdes teocraticas na estoria de Samuel e Saul deram claridade
paradigmatica a questdes que estavam implicitas a situacdo, da mesma forma, o
episodio de Nata traz para o foco um problema novo que emergia na época.
Quando a antiga ordem de Israel e de suas guerras sob Yahweh estava sendo
dissolvida sob a pressdo das forgas ascendentes da monarquia, da corte, do
exéreito profissional, e da necessidade da racionalidade da administragido
imperial e militar, o problema da ordem que governaria as novas forgas se
tornou critico. Quando o rei foi elevado muito acima do povo comum pela
permanéncia e autoridade de seu posto, quanto sua conduta ndo era mais
regulada pelo ritual de um lider guerreiro carismatico, quando estimular o
interesse do rei em si propria se tornou uma grande tentagdo para uma mulher,




quando o rei tinha meios, fora do alcance de um homem comum, de lidar com
um incomodo marido, surgiu um novo topico de reflexdo e especulagdo, a
conduta do rei. Os possiveis usos distorcidos do poder impunham deveres
especiais de temperanga ao rei, ¢ ao mesmo tempo uma esfera de direitos
pessoais dos suditos, inviolaveis pela agdo real, tinha que ser delimitada. Sob a
monarquia de David, questdes deste tipo se tornaram cruciais. Por isso, o episodio
de Natd se dedica a examinar o poder do rei e seu alcance, sob o aspecto de sua
origem nos favores que Yahweh derramou sobre David (II Samuel 12:7-8).
Consequentemente, a conquista de Betsabd ¢ o assassinato de Urias se
apresentaram como uma adigdo humana arbitraria aos dons divinos, e tinham
que ser interpretados como desprezo pela ‘palavra de Yahweh’(9). O episodio
tende a formar a nogdo de um ‘patriménio do rei’, que incluiria as conquistas e
posses do rei, seu posto e poderes, e os privilégios e deveres do ocupante do posto.
Em todos estes aspectos o patrimonio era um legado divino, a ser administrado
sob as condigdes impostas por Yahweh. Enquanto a antiga ordem da
Confederagdo Israelita se desintegrava, comegava a se cristalizar uma nova
ordem Yahwista para as forgas mundanas do império. No episodio de Natd, o
grau de articulag@o ainda era relativamente baixo; e ele nunca alcangou o nivel
de uma filosofia da lei no sentido técnico, na historia de Israel. Mesmo assim, até
na forma compacta do episddio, a substdncia das questdes — da conduta real, da
justiga, dos direitos dos suditos — fica clara. No que dizrespeito a forma literaria,
a fabula do ‘Cordeiro do Homem Pobre’deve ser enumerada junto com a fabula
das “‘Arvores em Busca de um Rei’como uma das ‘Fabulas para Reis’ israclitas —
para usarmos o termo cunhado por Hesiodo para este género literario.

§ 3. AMONARQ UIA DE DAVID

Tanto para o historiador como para o leitor que quer clareza sobre as idéias de
um periodo, a andlise precedente parecera tortuosa e insatisfatoria. Gostariamos
de saber com mais precisdo qual exatamente era o status do rei na época: Como
sua posicdo era vivenciada pelo povo, assim como por si proprio; como a
experiéncia era simbolizada; e como a posi¢do foi institucionalizada sob regras
legais.

Infelizmente, ndo podemos alcangar tal precisido. A obscuridade da estoria de
David e Betsaba no que diz respeito a questdes espirituais, como indicamos, ndo
era culpa do autor, mas sim uma caracteristica da situagdo historica. Os textos
sobre a posi¢do do rei sio geralmente vagos, ndo porque eram imprecisos mas
sim porque a posi¢do real nasceu sob a pressdo incomoda da necessidade, e ndo



suportaria uma analise muito detalhada a luz da ordem Yahwista. Portanto, a
analise subseqiiente sobre os textos relacionados @ monarquia de David tentardo
descrever o mais possivel a aura de incerteza espiritual que envolve a evolugdo
da instituigao real.

A penumbra envolve a institui¢do real do Império Davidico desde o principio,
pois David foi ungido rei duas vezes, primeiro de Juda, depois de Israel.

Apos a morte de Saul, David e ‘seus homens’, assim como suas familias, se
mudaram ‘para Hebrom’, e se estabeleceram ‘nas cidades de Hebrom’. “Os
homens de Juda foram ali e sagraram Davi rei da casa de Juda” (II Samuel 2:4).
Isto ¢ tudo o que sabemos sobre a primeira un¢do. Temos que especular sobre se
Hebrom era coextensiva com o territorio da ‘casa de Juda’, se era maior, ou se
era menor; se outras tribos ou clas também ocupavam a jurisdigdo territorial do
rei; e, nesse caso, se eles estavam entre os ‘homens de Juda’que ungiram David,
ou se ele era um rei tribal Judaitico que governava as demais tribos pela forga.
Nido sabemos tampouco qual foi a forma da un¢do ou quem a administrou.
Parece que David foi para Hebrom sob ordens de Yahweh (2:1), como lider de
seu exército, apoiado pelo seu cld, e que os demais habitantes da regido
simplesmente consideraram de bom tom se submeter a um rei que as
circunstdncias tinham atirado em seu meio.

Além disso, ¢ estranho que uma regido com uma populagido heterogénea
subitamente se torne ‘uma casa’e administre a ungdo a um rei como se isto fosse
uma pratica imemorial. Se lembrarmos das dificuldades que cercaram a
emergéncia da monarquia em Israel, a transigdo suave entre a nao-existéncia
politica e a monarquia em Judd se torna suspeita. Mais provavelmente, o
conquistador utilizou seu exército para se estabelecer como o governante de uma
populagio indefesa. E claro que este ato ndo encontraria forte resisténcia de
qualquer jeito, pois por um lado o reino de Saul ja tinha familiarizado o povo com
a instituigdo da monarquia assim como com suas vantagens na luta contra os
filisteus, e por outro lado, o Yahwismo de Juda era menos articulado do que o da
Israel confederada.

Porém, a idéia de uma sucessdo a monarquia de Saul sobre Israel esteve
presente desde o principio como um pano de fundo da monarquia de David sobre
as cidades de Hebrom. Do ponto de vista de Abner, que tinha feito de Ishbaal o
rei ‘sobre toda a Israel’(II Samuel 2:9), a monarquia de David simplesmente era
alta trai¢do contra o Rei de Israel. A guerra entre as casas de Saul e David foi
conduzida sob a sombra langada pela ilegitimidade e pela usurpagio, terminando
com o assassinato de Ishbaal. No momento da ceriménia de rendigdo que se
seguiu, os ‘ancidos de Israel’ descobrem com algum atraso que sio do mesmo
osso e carne de David, e que ja na época de Saul Yahweh tinha ordenado David



como o pastor e principe de Israel (I Samuel 5:2). Com a mancha da
ilegitimidade removida pela declaragio formal dos ‘ancidos de Israel’, David faz
um berith com eles perante Yahweh, e eles por sua vez o ungem ‘rei sobre Israel’
(5:3). Enquanto a fonte ndo nos diz nada sobre o contetido do berith, a seqiiéncia
de eventos sugere que suas estipulagdes foram a condi¢do para a ungdo que no
final das contas conferiu a David a monarquia sobre Israel L2901

A primeira vista, o berith parece ser um elemento relativamente claro da
instituigdo real. A monarquia Davidica se apoiava em uma relagdo contratual
entre o governante e os representantes de seu povo. Quando examinamos o berith
com mais cuidado, porém, o seu significado se torna incerto. Quaisquer que
tenham sido as estipulagdes dos dois lados, a situagdo de II Samuel 5:3
caracteriza o berith como um tratado de rendigdo em uma situag@o politica e
militar lamentavel, ou mesmo desesperada. Ele estabelece o governo de um
conquistador semi-estrangeiro. Além disso, os demais elementos da situagao
devem ser considerados. Em primeiro lugar, David ja era rei de Juda, sem
qualquer berith com qualquer pessoa. Além disso, nesta ocasido ele nao se tornou
apenas o rei sobre a Israel cujos ancidos celebraram o berith com ele, mas
também sobre as cidades cananéias sob cuja representa¢do no ato ndo ouvimos
qualquer palavra. E apos o berith ele estabeleceu a capital do reino unificado em
uma regido e em uma cidade que ainda tinham que ser conquistadas de
populagdes ndo-israelitas. Portanto, o berith em Hebrom, ao invés de ser
considerado a base da monarquia de David, ndo foi nada além da forma na qual
os clas de Israel se submeteram ao governante de um império nascente. Ndo ¢
surpreendente, portanto, que ndo ougamos nada sobre qualquer berith quando o
império passou de David a Salom&o. A sucessdo foi governada pelos meios
inteiramente diferentes de (1) o assassinato da Amnon, o primogénito de David,
por Absalao (IT Samuel 13); (2) a revolta fracassada de Absaldo e seu assassinato
por Joab (IT Samuel 15-18); (3) a formagdo de um partido da corte em favor de
Adonias (I Reis 1:5-10); (4) a formagdo da oposi¢do e da intriga do harém em
favor de Salomio, que resultou na ungdo deste como rei enquanto David ainda
estava vivo (I Reis 1:11-53); e (5) o assassinato de Adonias apds a morte de
David (I Reis 2:12-25). E verdade que o berith ndo era irrelevante, pois ele
mantinha viva a identidade israelita dentro do império, uma identidade que podia
se manifestar em rebelidio e secessio a qualquer momento. Absaldo, por
exemplo, utilizou em sua revolta o descontentamento de Israel provocado pela
parcialidade da administragdo judicial do rei em favor de Juda (II Samuel 15:2-
6). Apos a morte de Absaldo, a revolta continuou sob a lideranga de Sheba, um
benjaminita, um daqueles ‘homens levianos’ (20:1) que sempre encontramos
seguindo os futuros reis. David provavelmente tinha razio ao considerar a revolta
de Sheba mais perigosa do que a de Absaldo, pois Sheba era um lider israclita



auténtico, que néo era prejudicado por sua relagdo com o cla do rei (20:6). Apos
a morte de Salomao, quando Robodo foi a Siquém para ser ungido rei por ‘toda a
Israel’(I Reis 12:1), Israel proclamou sua liberdade para negociar um berith com
o0 herdeiro do trono. O encontro que tinha sido planejado como uma formalidade
cerimonial se tornou uma revolta. Com o grito de guerra

Que temos nos a ver com Davi?

Que temos nos de comum com o filho de Jessé?
Vai, pois, para as tuas tendas, 6 Israel!

Cabe a ti tratar de tua casa, 6 Davi!

Israel deixou o império. O ato de separagao inevitavelmente levantou a davida
sobre quem tinha deixado quem; e a resposta ndo foi a mesma a norte ¢ a sul da
nova fronteira. Os legitimistas judaiticos que em ultima anélise editaram a
narrativa biblica estavam seguros de que Israel tinha abandonado ‘Israel’: “Desse
modo, separou-se Israel da casa de Davi até o dia de hoje” (I Reis 12:19). Mas
em Deuterondmio 33:7 existe uma oragdo nortista preservada:

Ouvi, Yahweh, a voz de Juda,
guiai-o ao seu povo!

A confusdo que emerge da sentenga de que Israel abandonou ‘Israel’nao foi
ignorada pelos contempordneos, ¢ preocupava os historiadores posteriores. O
Império Davidico era uma fundagio pragmatica de direito. Israel podia se unir a
ele sem entusiasmo; podia se revoltar contra ele sob um lider nativo; podia
finalmente se separar dele; mas a fundagao de David existia, independentemente
de como Israel se sentisse sobre ela. Mesmo assim, a nova entidade politica ndo
era muito poderosa na politica pragmatica sem Israel. E pior, a sua legitimidade
era posta em divida quando a Israel da qual ela tinha utilizado o simbolismo a
rejeitava abertamente. David tinha uma compreensdo politica astuta sobre a
precariedade de sua propria posicdo, nos dois aspectos. Ele cuidadosamente
reforgou a legitimidade de sua sucessdo a monarquia de David ao manter Mical
em seu harém; ele insistiu na aceitagdo formal de seu governo por Israel, pelo
berith em Hebrom; ele at¢ mesmo foi ungido duas vezes para assegurar que a
sua monarquia pré-existente havia se tornado uma monarquia sobre Israel; ele
desenvolveu, no episddio de Mical, a nogdo de uma translatio imperii operada por
Yahweh entre a casa de Saul e si proprio e seus sucessores; ¢ ele se preocupou
mais com a revolta de Sheba o benjaminita do que com a explosdo de sedi¢do e
assassinato em sua propria familia. Mas nenhuma astucia politica podia mudar o
fato de que Israel era o Povo Eleito. Os clas hebreus confederados eram Israel,



na medida em que Yahweh era seu Deus; ¢ Yahweh era o Deus de Israel
Qualquer conflito entre Israel e a fundagdo Davidica levantava a questio
fundamental: com quem estava Yahweh, com Israel ou com David?

O problema nao foi solucionado até a queda do Reino do Norte, quando Israel
desapareceu como rival, de modo que Juda podia ndo apenas dizer que Yahweh
era seu Deus mas também se apropriar da historia de Israel como sendo sua
propria historia. SO neste momento havia um campo aberto para a elaboragdo
paradigmatica de um simbolismo cuja construgio inicial pode ser tragada até o
conflito na época de David. A Op¢do Fundamental entre Israel e David s6 podia
ser ultrapassada pela premissa de que a eleicdo de Israel por Yahweh incluiu a
elei¢do da casa de David como sua governante, e que o Berith de Yahweh com
seu povo foi ao mesmo tempo um Berith com a casa de David como seu
governante perpétuo. O principio da construgdo pode ser visto na idéia de David
de um translatio imperii, desenvolvida no episodio de Mical (IT Samuel 6:21-22),
na medida em que Yahweh ¢ interpretado nestes versos como sendo ndo apenas
o deus de Israel mas também o deus da monarquia, assim como da ordem de sua
sucessdo, sobre o povo de Yahweh. E o historiador de I Reis 12:19 foi além
quando destruiu a idéia da nagdo santa que tinha sido corrente na época de Saul e
Samuel. No reino primitivo, o pedido de Israel por um rei tinha sido uma revolta
contra Yahweh; agora, na época da morte de Salomao, a rejeicdo do rei ndo
significava um retorno a Yahweh, e sim uma nova rebelido contra Yahweh na
pessoa de seu representante real. A experiéncia de um Rei Eleito emergiu das
guerras filistéias e das vitorias Davidicas, uma idéia que, em caso de conflito,
tinha precedéncia sobre a idéia do Povo Eleito. Yahweh estava com Israel quanto
Israel estava com David e sua casa. O rei se tornara o mediador da ordem
Yahwista, da mesma forma em que um Fara6 era o mediador da ordem divina
para seu povo.

A direcdo que seria tomada pela construgdo do simbolismo, portanto, era
relativamente clara mesmo na época de David. Mas nenhuma fonte que possa
ser razoavelmente datada como contempordnea tomou o passo decisivo. Como
no caso da estoria de David e Betsaba, a solugdo ¢ formulada em um episodio de

Nata, em II Samuel 711801 A natureza do episodio como uma elaboragio fica
clara por sua posigao. Ela se coloca imediatamente apds a estoria da danga de
David perante a arca e sua resposta & Mical, que pertence ao estrato mais antigo
de tradi¢des no Segundo Livro de Samuel. A reivindicagdo de Davi de ser o
principe de Israel pela ordenagao de Yahweh ¢ o tema abordado pela palavra de
Yahweh, como comunicada por Nata (II Samuel 7:8b-9):

Eu te tirei das pastagens onde guardavas tuas ovelhas,
para fazer de ti o chefe de meu povo de Israel.



Estive contigo em toda parte por onde andaste;
exterminei diante de ti todos os teus inimigos,
e fizo teu nome comparavel ao dos grandes da terra.

Apromessa a David, assim, ¢ ligada a promessa a Israel (10):

Designei um lugar para o meu povo de Israel: plantei-o nele, e ali
cle mora, sem ser inquietado, ¢ 0s maus ndo o oprimirio mais como
outrora.

E, finalmente, as duas promessas a David e a Israel sdo unificadas em uma
férmula que seria para sempre associada com o nome de Yahweh (26):

Yahweh dos exércitos ¢ o Deus de Israel.
E permanega estavel diante do vos a casa de vosso servo Davi.

A palavra (dabar) de Yahweh, falada pela boca do profeta, tem o carater de
uma alianga com David, mesmo se o termo ‘berith’ndo consta de II Samuel 7.
Que este ¢ o significado se confirma em II Samuel 23:5: ‘ele fez comigo berith
eterno, a ser observado com absoluta fidelidade.”. O Berith de Yahweh com
Israel tinha se expandido para incluir a casa de David.

§ 4. DAVID E JERUSALEM

A monarquia de David, como ficou claro, era fundamentalmente diferente da
monarquia de Saul. No caso de Saul, a institui¢do real se desenvolveu a partir da
lideranga carismatica da Confederagdo Israelita; e a transi¢do entre a lideranca
em uma emergéncia e 0 governo permanente nio levou a problemas mais
extensos do que a questdo teocratica, mesmo se perturbou gravemente o
simbolismo da nagdo santa. No caso de David, a monarquia se desenvolveu a
partir da lideranga de um exército profissional, que podia ser utilizado a favor ou
contra Israel. A monarquia Davidica era a forma institucional de uma conquista;
e esta nova forma real, ao adquirir boa parte da area civilizacional siriaca como
o seu corpo imperial, seguiu suas proprias leis de simbolizagdo, em principio
semelhantes as formas desenvolvidas nas civilizagdes vizinhas do Egito e da
Mesopotamia. A linguagem do simbolismo imperial foi determinada pelo evento
mais importante da carreira de David, ou seja, a conquista da Jerusalém jebusita



e a necessidade de se adequar ao deus principal do novo territorio, no caso, o El
Elyon da nova capital, uma necessidade compartilhada por todos os
conquistadores e construtores de impérios do Oriente Médio.

A forma Davidica, porém, desenvolveu caracteristicas unicas, pois ela se
desviou de uma evolugdo na dire¢do de simbolos cosmoldgicos puros pela fusio
das formas jebusitas com o Yahwismo ndo-cosmologico de Israel. O encontro
entre o deus supremo de uma civilizagdo siriaca e o deus do Povo Eleito resultou
em um culto sincrético. El Elyon ¢ Yahweh foram fundidos em um deus que
manteve as caracteristicas do Yahweh de Israel enquanto adquiria de El Elyon as
caracteristicas de um summus deus de um império cosmolégico.M A
exploragdo desta nova forma sincrética comegou recentemente, e o debate ainda
esta em curso. Uma imagem atualizada do problema requereria uma
monografia. No presente contexto, vamos nos restringir as fontes mais
importantes e as suas implicagdes.

Em um estudo do simbolismo imperial, David e Jerusalém sdo inseparaveis,
pois o simbolismo do conquistador se mistura com o simbolismo da conquista.

A questdo sobre quem era David ¢ um assunto debatido na ciéncia do Antigo
Testamento desde que se tornou claro que ‘David’ originalmente ndo era um
nome proprio, mas sim designava uma fung¢do militar, uma posi¢do real, ou
talvez mesmo uma divindade 11821 Nos Textos de Mari frequentemente
encontramos a palavra dawidum significando um ‘general’ou um ‘comandante de
lmpas‘.M Em vista destes textos isolados, ¢ impossivel duvidar de que David
adotou o termo como seu nome, mas hd uma divergéncia sobre a ocasido e a
¢época deste evento. Noth conjeturou que o titulo pode ser rastreado até a época
em que David era o comandante de uma tropa mercenaria e teria sido
transformado em um nome em um momento posterior indeterminado, enquanto
Johnson esta certo de que ‘apenas apds a captura de Jerusalém’o sucessor de Saul
se tornou conhecido ‘por um nome que pode ser interpretado como divino’ 11841
Nos proprios somos inclinados a concordar com a opinido de que a conquista de
Jerusalém foi a ocasido para a elaboragdo do simbolismo imperial, incluindo o
nome do rei, ¢ para dota-lo de sangdo oficial - mesmo se o nome ja tinha sido
aplicado a David por seus seguidores proximos ou pela populagdo em geral antes
do evento — porque o culto imperial, do qual inimeras liturgias e hinos foram
preservados nos Salmos, deve ter sido criado em alguma época, e o periodo
imediatamente apos a conquista de Jerusalém ¢ o mais provavel. Mesmo assim,
ndo haverd um consenso nesta area por algum tempo, por diversas razdes.
Acima de tudo, a narrativa se cala sobre as ac¢des tomadas na época; e,
consequentemente, nem mesmo sabemos qual era o nome original de David.



1185} gq questdo se torna ainda mais complicada pela amplitude de significados
que as palavras derivadas através da vocalizagdo do complexo consonantal dwd
assumem nas linguas sem iticas. 11801 Nos Textos de Mari o dawidum designa um
lider militar; na Jerusalém jebusita da época da conquista, porém, o termo
provavelmente significava ‘uma denominagido cananéia real-sacerdotal adotada
por David."187} Esta opinido ¢ reforgada pela rubrica ledawid, que precede um
grande nimero de Salmos. A tradugdo tradicional de ledawid como ‘de David’ou
‘por David,” que assume que David ¢ o autor, ¢ certamente equivocada. Os
Salmos em questdo sdo ‘para David’, ou seja, para o uso do Rei quando ele
celebra o culto. Além disso, eles ndo sdo escritos para o conquistador de
Jerusalém em pessoa, mas sim para qualquer David, ou seja, para qualquer dos
reis da dinastia Davidica, incluindo o seu fundador. E, finalmente, Engnell muito
possivelmente estd correto quando ele assume que o ledawid ¢ “uma rubrica
cultica-litirgica original herdada de tempos jebusitas pré-israelitas com o
significado real de ‘um salmo para o rei 7188} Tudo isso, evidentemente, ndo
impede que um ou outro dos Salmos tenha sido realmente escrito por David.
1189} Além dos significados de comandante militar e rei, dwd, vocalizado como
dod, também tem o significado de ‘o bem amado’, provavelmente designando
‘uma divindade da vegetagdo corporalizada no rei 1199 Dentro do Antigo
Testamento, o dod ocorre aplicado a Yahweh na cangdo de Isaias 5:1. Destes
materiais diversos, podemos concluir preliminarmente que o nome David foi
adotado pelo conquistador de Jerusalém (qualquer que tenha sido o seu nome
original) para simbolizar sua posi¢do como o governante do império sob todos os
aspectos de comandante militar, rei-sacerdote, representante ¢ bem amado do
deus.

A conquista de Jerusalém era parte do planejamento imperial de David. Sobre
este planejamento, assim sobre como a sua relevancia para a criagdo do culto de
Jerusalém sabemos bastante hoje em dia, gragas a engenhosa interpretagio de
Génesis 14 por Umberto Cassuto, Julius Lewy, e H.S. Ny berg.m No Capitulo
7, “Da Sociedade de Clas até a Monarquia”, Génesis 14 foi a nossa fonte para o
estudo da experiéncia de Abrdo de Yahweh como seu Deus pessoal e para a
transformagdo do simbolo do berith. Naquela ocasido limitamos a nossa
interpretagio ao significado que o texto carrega em seu posicionamento atual na
historia dos Patriarcas, mas também observamos que o texto ¢ uma anomalia
literaria, representando uma tradi¢do independente de Jerusalém que ndo pode
ser atribuida a qualquer das fontes J, E, ou P. A pergunta de por que a estoria de
Abrio foi preservada na forma peculiar de uma tradicao ligada a Jerusalém ¢é
respondida pelos eruditos acima mencionados com a premissa de que o texto em
sua forma atual ¢ uma pega de propaganda imperial originada na época de



David 11921 A intervengdo de Abrdo em favor dos reis cananeus contra seus
inimigos mesopotdmicos tinha o objetivo de legitimar o dominio de Israel,
especialmente sob David, sobre os povos conquistados. Eles tinham estado sob o
dominio de reis orientais e foram libertados por Abrdo; portanto, os
conquistadores de Canad, de Moisés até David, exerceram um direito que
pertencia a Israel desde Abrado 931 As reivindicagdes territoriais do império
sdo expressas pela extensdo da persegui¢do que Abrdo impds ao inimigo, até
‘Hoba, ao norte de Damasco.’-\'ﬁk A intervengdo em favor de Lot, o ancestral
de Moab e Amon, tinha o objetivo de relembrar amonitas e arameus de seus
antigos opressores ¢ de sua salvagdo por Abrdo: ‘um protetorado israelita sobre
estes povos permeia a atmosfera. 123 Em referéncia as relagdes dentro do
Império, David reconheceu Jerusalém e seu El Elyon, como seu ancestral
Abrio, mas se recusa a reconhecer os demais reis cananeus, como Abrdo fezna
pessoa do Reide Sodoma 1961 Portanto, o texto pode ser caracterizado como ‘o
documento ideologico pelo qual David queria assegurar o seu direito sobre
Jerusalém. O ancestral Abrdo em Hebrom ¢ um simbolo do jovem rei tribal
judeu David em Hebrom . +197¢

A forma simbolica que a monarquia ¢ o império tinham que adotar estava
intimamente relacionada ao carater de Jerusalém como uma cidade jebusita e
como o santuario do deus supremo El-Elyon. A estéria de Abrdo ¢ novamente
uma reflexdo, e talvezuma justificagdo, para a reveladora identificagdo feita por
David entre Yahweh e o deus cananeu, que permitiu a aceitagdo de formas de
culto jebusitas no Yahwismo do Império. Tragos deste sincretismo podem ser
encontrados com freqiiéncia nos hinos, como no Yahweh que ¢ incomparavel
entre os ‘filhos de deus’ (bene elohim) (Salmo 89:7), ao qual os bene elohim
atribuem gloria e forga (Salmo 29:1), e que ¢ o grandemente terrivel E/ no
conselho secreto de seu séquito divino (Salmo 89:8). Este Yahweh-Elyon se senta
‘no Monte da Assembléia, no extremo norte’; ¢ a tirania babilonica ¢ descrita
como a tentativa de se escalar a Montanha de Deus e se tornar ‘igual a Elyon’
(Isaias 14:12-15). A ‘cidade de Deus’ ¢ ‘a habitagdo de Elyon’ (Salmo 46:5), e
David ¢ seu primogénito, o ‘Elyon entre os reis da terra’ (Salmo 89:28).m
Além disso, El Elyon tem os aspectos, ou hipostases, de Shalem e Zedek, que
aparecem em uma posicdo acesséria 221 O proprio nome Jeru-shalem
significa a ‘criagdo de Shalem’; ¢ Shalim ¢ uma antiga divindade semitica,
atestada por nomes teoforicos ja nos Textos de Kultepe, ca. 2000 2.c4200} ge
provavelmente era um deus do vinho, como sugerido por Génesis 14:18, onde
Melquisedeque, o rei de Salém e sacerdote de El Elyon, oferece pao e vinho a
AbrioA20Li o aspecto de Shalim em El Elyon (Hebraico, shalom: prosperidade,
sucesso, situagdo harmoniosa, paz, mas também uma guerra shalom, uma guerra



que levara a paz desejada) é acompanhado por Zedek (justiga). Na narrativa
biblica encontramos dois reis de Jerusalém que possuem os nomes teoforicos de
Melchi-zedek (“Zedek ¢ meu Rei”; Génesis 14:18) e Adoni-zedek (“Zedek ¢ meu
senhor”; Josué 10:1,3). Nos hinos, Yahweh proclama shalom para seu povo, seu
zedek o precede, e “zedek ¢ shalom beijam um ao outro (Salmo 85). A
importancia extraordinaria que zedakah assume como a virtude cardeal dos
profetas, assim como a realizagdo do reino de Yahweh como um reino de paz
através de um principe da paz derivam do El Elyon de Jerusalém que é ao
mesmo tempo shalom e zedek.

A politica de estabelecimento de um dominio de Shalem se expressa em
nomes teoforicos. Os nomes dos filhos de David que nasceram em Hebrom (II
Samuel 3:2-5; I Cronicas 3:1-4) e Jerusalém (I Samuel 5:14-16; I Cronicas 3:5-
9) sdo reveladores. Entre os filhos de Hebrom encontramos, assim como nomes
indiferentes ao nosso problema, formagdes com Yahweh tais como Adoni-yah e
Shephat-yah, enquanto apenas um dos nomes, Ab-shalom, ¢ formado com
Shalem. Entre os filhos de Jerusalém as formagdes com Yahweh desapareceram
completamente, enquanto as combinagdes preferidas incluem EI (Elishama,
Eliyada, Eliphelet) ou Shalem (Shelomo)A-{M A ocorréncia de Ab-shalom
entre os filhos de Hebrom provavelmente indica que o programa imperial
sincretistico de David ja estava sendo preparado antes da conquista de Jerusalém,
durante os anos de Hebrom 2031 Além disso, 0 mesmo simbolismo foi utilizado
pelos inimigos do Império Davidico e seus sucessores. Diversos dentre os reis
assirios combinaram em seus nomes Shalmanassar os nomes de Ashur e Shalem,
as principais divindades ocidental e oriental semiticas 4294} E Shalmanassar V
(727-722) de fato foi o destruidor de Israel. A reivindicagdo simbdlica,
finalmente, foi renovada apos o Exilio, quando Zerubabel deu a seu filho o nome
de Meshullam ¢ & sua filha 0 nome de Shulamit {2031

Recebemos pouquissimas informagdes da narrativa sobre os ajustes que se
seguiram a conquista de Jerusalém, e mesmo estas informagdes devem ser
interpretadas a luz do simbolismo que permeia outras seg¢des da Biblia. Nao
temos nenhum relato de destruigdo, ou menos de danos severos, da cidade
durante a conquista, ou sobre um exterminio ou dizimagéao da populagdo — apesar
de sua composicdo provavelmente ter sido muito modificada pelo fluxo de
oficiais Davidicos ¢ de pessoa militar ¢ administrativo. A narrativa ndo oferece
nenhuma razio para assumirmos que Jerusalém apds a conquista ndo era
substancialmente a mesma cidade jebusita que tinha sido antes. Dentre as
mudangas institucionais, as indicagdes sacerdotais sdo relevantes. David fez de
varios dentre os seus filhos sacerdotes, apesar de ndo sabermos de quem ou de
qual templo: Abiatar ¢ Zadoque sdo especificamente mencionados (II Samuel
8:16-18). Estes eram evidentemente sacerdotes do mais alto grau, e os dois



tinham contato com a arca (II Samuel 24-29). Sabemos que Abiatar pertencia a
familia de Eli, o sacerdote do santuario de Yahweh em Silo. Nyberg quer
reconhecer em Zadoque o Gltimo rei-sacerdote de Jerusalém, que teria abdicado
em favor de David e sido compensado com o alto sacerdocio. A sugestio ¢
atraente, particularmente porque explicaria o papel de Melquisedeque, o
ancestral de Zadoque, na estoria de Abrdo em Génesis 14.-{% Ao avaliar a
sugestdo temos também que considerar as respectivas posi¢des adotadas por
Zadoque ¢ Abiatar no momento da ascensdo de Salomdo ao trono. Abiatar
apoiou Adonias, enquanto Zadoque apoiou Salomio; parece que foram formadas
facgdes Zadoquistas e Yahwistas na corte, com o resultado de que, apos a
ascensdo de Salomdo, Zadoque conseguiu se livrar de seu rival Yahwista no
sacerdocio (I Reis 2:26-27). Com o exilio forgado de Abiatar em Anatote, a
dinastia Yahwista de sacerdotes desapareceu de Jerusalém 42071

A narrativa biblica assumiu a sua forma final ap6s o retorno do Exilio, quando
os sumos sacerdotes usurparam as antigas fungdes do rei. Ndo € surpreendente,
portanto, que saibamos pouco sobre a posi¢do do rei em geral, e em particular
sobre a sua fungdo como o sumo sacerdote, que David e seus sucessores
herdaram dos governantes jebusitas de Jerusalém. Mesmo assim, temos uma
imagem razoavelmente clara da continuidade, pois um numero suficiente de
oraculos de coroagdo, liturgias, e hinos foi preservado. O Salmo 109 ¢é
especialmente importante para o presente contexto, pois ele estabelece a
continuidade entre Melquisedeque e as instituigdes Davidicas 12081

O Salmo 109 ¢ precedido pela rubrica ledawid e ¢ assim caracterizado como
uma obra a ser usada em uma cerimonia que envolve o Rei. O proprio texto se
consiste de uma série de ordculos que, por seu contetido, se revelam como um
ritual de coroagdo, ou pelo menos como uma parte importante dele:

(1) O Salmo se inicia com um oraculo, ostensivamente pronunciado por um
profeta do Templo para o Rei, em uma ocasido cerimonial que parece ser o
primeiro momento da coroagdo:

Eis o oraculo de Yahweh que se dirige a meu senhor:
“Assenta-te a minha direita,
até que eu faga de teus inimigos o escabelo de teus pés.”

Yahweh convida o Rei a sentar-se a seu lado direito, e o trono ao qual
devemos imaginar o Rei ascendendo ¢ compreendido como o trono de Yahweh.
Podemos nos referir a este primeiro ato como a entronizagio.

(2) Quando o Rei aceitou o convite e presumivelmente se sentou, o orador
continua com a descri¢do do governo eficiente sob o poder do deus, novamente



sustentado por uma ordem direta de Yahweh:
O Senhor estendera desde Sido teu cetro poderoso:
“Dominaras até no meio de teus inimigos!”

Neste segundo ato da cerimonia, o Rei aparentemente recebe o cetro. Ele é
estendido desde Sido pelo proprio Yahweh, e o seu efeito principal é a vitéria
sobre os inimigos.

(3) O terceiro oraculo ¢ muito dificil de se traduzir. Ele provavelmente deve
ser compreendido como:

Seu povo se oferece livremente no dia de sua forga,
No esplendor da santidade partiras!
“Do ventre da Aurora te gerei, semelhante ao Orvalho!”

No terceiro ato o Reirecebe o manto do cosmocrata, descrito como o robe do
sumo sacerdote apds a usurpag¢do, o ‘esplendor da santidade’na qual ele se exibe
ao povo. O ‘dia de sua for¢a’é provavelmente o dia da coroagdo, no qual o povo
se submete livremente a autoridade do Rei, mas talvez seja um dia de guerra no
qual o povo se oferece voluntariamente ao exército. De qualquer forma, o
terceiro ato simboliza o governo doméstico do Rei, assim como o segundo ato o
faz vitorioso sobre seus inimigos. Novamente, a imagem do governo eficiente ¢
sustentada pelo oraculo desde sua fonte em Yahweh, que certifica o rei como seu
primogénito, gerado pelo deus com sua companheira divina.

(4) O ritual alcanga o seu climax com a proclamag¢do do Rei como o
sacerdote de Yahweh:

O Senhor jurou e ndo se arrependera:
“Tu és sacerdote para sempre, segundo a ordem de Melquisedeque!”

A tradugdo de Geo Widengren segue a Septuaginta (kata ten taxin
Melchizedek), como faz a maior parte das tradugdes, ao falar de um sacerddcio
na forma, ou segundo a ordem, de Melquisedeque. O texto hebraico, porém, diz,
‘Tu és sacerdote para sempre, por minha causa, um Melquisedeque’,-{&1 Neste
caso, o nome proprio Melquisedeque carrega o significado de um ‘Rei de Justiga’,
derivando a justica (zedek) do Rei a partir de sua fungdo sacerdotal e de sua
fonte em Yahweh.

(5) Os versos 5 e 6 resumem a descrigdo feita pelo profeta do Templo sobre o
dominio do Rei pela vontade de Yahweh:



O senhor esta a tua direita: ele destruira os reis no dia de
sua coOlera. Julgara os povos pagdos, empilhard cadaveres;
por toda a terra esmagara cabegas.

Eu assumo que ‘o senhor a tua direita’ é o Rei, de acordo com o primeiro
oraculo, que convidou o Rei para sentar-se a direita de Yahweh. Portanto, as
palavras do profeta se dirigem a Yahweh, como uma confirmagdo da fungdo
adequada do Rei recém-coroado. As tradugdes inglesas (RSV, Jewish Publication
Society, Chicago, Moffat) colocam o “Senhor” com maiuscula, relacionando-o,
com diversos manuscritos, a Yahweh.

(6) O tltimo verso do Salmo, ‘Bebera da torrente no caminho; por isso,
erguerd a sua fronte,” parece ser uma instrugio ritual para o rei, para que ele
beba do ribeirdo Gihon, a fonte da vida.

Ja que uma fase importante da criagdo de um rei, a ungéo, ndo ¢ mencionada,
0 Salmo 109 provavelmente ¢ um fragmento. E adequado, porém, suspender o
julgamento sobre tais assuntos, pois ndo existem fontes independentes para os
rituais israelitas; pelo contrario, os rituais devem ser reconstituidos a partir de
fontes como o Salmo 109. A auséncia da ungao poderia ser explicada se o Salmo
fosse um ritual completo de um dia de uma cerimonia que durasse vérios dias.
Também pode ser um ritual para o ja ungido David, que nesta ocasido assumia o
simbolismo cosmologico dos reis-sacerdotes de Jerusalém. Qualquer que seja a
natureza exata do ritual em questdo, ele mostra claramente como o simbolismo
imperial das civilizagdes cosmologicas penetrou em Israel pela sucessdo jebusita.

§ 5. OS SALMOS IMPERIAIS

A fonte principal para o simbolismo imperial que se seguiu a fundagdo de
David ¢ o Saltério. A descoberta desta fonte, porém, ¢ tio recente, ¢ o debate
sobre sua natureza esta tdo indefinido, que ndo podemos apresentar os proprios
simbolos sem antes esclarecer a nossa propria posi¢do sobre o assunto. Isto é
especialmente necessario porque a propria terminologia dos ‘Salmos Imperiais’e
do ‘simbolismo imperial’ndo ¢ usual na literatura, ¢ sim uma inovac¢io de nossa
parte.

1. ANatureza dos Salmos



A descoberta de que os Salmos ndo sdo expressdes originais de piedade
pessoal ou coletiva escritas em periodos pos-exilicos ou mesmo pos-Macabeus, e
sim derivam de hinos, liturgias, oragdes e oraculos utilizados no culto da
monarquia pré-exilica, ¢ um dos eventos mais importantes, talvez o mais
importante, no estudo do Antigo Testamento durante o século XX. Enquanto a
descoberta ja foi quase que completamente aceita,w a exploragdo de
detalhes, longe de estar terminada, fornece o combustivel para debates acirrados.
Além disso, os simbolos dos Salmos ¢ seus ‘padrdes’ se irradiam pelas formas
tanto da narrativa profética como da narrativa historica, de modo que a
interpretagdo do Antigo Testamento como um todo estd exposta a novos
problemas.-{w Enquanto podemos considerar alguns resultados deste grande
trabalho de reinterpretagdo como bem estabelecidos, o trabalho ¢ tio complexo
que o consenso, mesmo em relagdo aos fundamentos, ainda nao foi alcangado. O
desenvolvimento da descoberta, finalmente, levou a problemas sérios de
metodologia, e mesmo de uma filosofia da ordem e da historia. Sobre esta tltima
classe de problemas, o estado atual do estudo do Antigo Testamento s6 pode ser
descrito como sendo atarantado; e as dificuldades oriundas desta fonte se
tornaram um obstaculo para o desenvolvimento de questdes substantivas.

Dentre as razdes que obscureceram a natureza dos Salmos por tanto tempo,
duas foram particularmente destacadas:

(1) A primeira é a nogdo romantica do poeta como um homem que, em
certas circunstdncias de sua vida, expressa suas experiéncias ou sentimentos de
forma ‘poética’. Sob a influéncia desta idéia, os Salmos foram considerados
como instancias criativas, nacionais ou individuais, que podiam ser examinados
por historiadores da literatura com referéncia as circunstancias de sua criagao,
ou ao estilo pessoal de seus autores <2121 Os Salmos, porém, foram escritos para
situagdes genéricas, e portanto raramente contém referéncias a circunstincias
historicas especificas; e eles se adequam a padrdes cilticos, sem qualquer
indicag@o do estilo pessoal de um autor. Por isso, 0 seu tratamento como poesia
romantica era inevitavelmente equivocado.

(2) A segunda razio deve ser buscada no fato de que o estudo do Antigo
Testamento no século XIX foi predominantemente um oficio de eruditos
protestantes, cujos ‘olhos ndo estavam suficientemente abertos para o papel
fundamental que o culto em geral possui no desenvolvimento da religido,” por
causa do ‘menosprezo pelo culto’ que caracteriza as correntes principais do
Protestantismo desde a época do Pietismod213! O obsticulo 4 uma
compreensdo adequada dos Salmos foi o Zeitgeist do século XIX, com o seu
individualismo na ‘poesia’ e na ‘religiao’. O Romantismo e o Pietismo
conspiraram para obscurecer a natureza genérica e cultica dos Salmos.



O processo pelo qual os obsticulos foram ultrapassados e a natureza dos
Salmos foi gradualmente reconhecida tem um principio identificavel, mas
nenhum final em vista. A caracterizagdo das fases principais que se segue, assim
como a exposi¢do dos problemas por elas gerados, sera governada pelas solugdes

que o presente estudo oferece provisoriamentef{ME

2. Os métodos da Critica-de-Formas e da Fungdo-do-Culto

As fundagdes para o novo estudo foram estabelecidas por Hermann Gunkel.
Ele partiu da observagio de que as civilizagdes do antigo Oriente Médio sdo mais
conservadoras em sua linguagem simbolica, em sua arte, literatura, e religido, do
que a moderna civilizagio ocidental. A luz desta observagido ele enumerou dois
postulados para o estudo do Saltério: em primeiro lugar, conquistas literarias
individuais s6 poderiam ser distinguidas (se tanto) contra o pano de fundo das
formas genéricas, da Gattungen literaria. O primeiro objetivo de um estudo
critico seria portanto o estabelecimento da Gattungen principal dos Salmos. Em
segundo lugar, ja que as formas ndo receberam seu significado por autoria
individual, elas forgosamente se tornariam significativas pela descrigdo da
situagdo genérica na qual elas tinham sido criadas. Gunkel chamou esta situagao
de o estabelecimento na vida, o Sitz im Leben. A terminologia criada por Gunkel
ainda estd em uso; e seus principios ainda sdo a base do estudo da literatura
israelita, apesar de ndo serem mais considerados o seu tnico norte.

Sob o seu primeiro postulado, Gunkel classificou os Salmos de acordo com
suas Gattungen ou formas. De interesse especial para o simbolismo imperial ¢ a
identificagdo de Cangdes de Entroniza¢do (Salmos 46, 92, 96, 98) como uma
forma relacionada a entronizagdo de Yahweh como Rei, e dos Salmos Reais (2,
17, 19, 20, 44, 71, 100, 109, 131) como um tipo que também claramente tem a
ver com um rei, presumivelmente os monarcas pré-exilicos de Israel e Juda.
Trabalhando com o seu segundo postulado, a busca do Sitz im Leben, Gunkel teve
menos sucesso, porque o culto oficial da monarquia ainda ndo tinha sido
identificado como o pano de fundo dos Salmos. Assim, enquanto ele atribuiu aos
Salmos Reais diversos cenarios no periodo pré-exilico, ele viu nas Cangdes de
Entronizagdo um tipo de poesia pos-exilica espiritual sob a influéncia dos profetas
candnicos — uma opinido quase indefensavel hoje em dia L2151

Enquanto a segunda fase do processo ¢ mais rica em motivagdes, ela pode ser
caracterizada sucintamente pela obra de Mowinckel, que concentrou as diversas
influéncias e descobertas em uma nova imagem dos Salmos {2161 Mowinckel
recebeu o problema na situa¢do que havia sido legada por Gunkel, e identificou a



fraqueza do método da critica-de-formas. A Gattungen tinha que ser reconstruida
através da critica literaria. Formulas e assuntos recorrentes, discerniveis pelo
leitor cuidadoso, tinham que ser utilizadas como critérios para as formas; e o
sentido da forma dependia da situagdo na vida que era encontrada para ela — se
alguma situagdo pudesse ser encontrada. A classificagdo prosseguia assim sob a
premissa de que, para cada forma identificada pelo método da critica-de-
formas, havia uma situagdo inequivoca correspondente que teria motivado
aquela forma literaria particular. Ao longo da analise, porém, foram encontradas
dificuldades nos dois lados da relagdao. Por um lado, as formas ndo constituiam
um catalogo simples — o sistema era complicado pela classificagdo de varios
Salmos em mais de uma forma, assim como pela construgdo de subformas e de
formas mistas. Por outro lado, Gunkel ndo tinha nenhuma teoria clara sobre o que
constituia uma situagdo em vida — portanto, a atribuigdo de situagdes ndo tinha
nenhum peso critico além daquele que podia ser extraido das proprias formas em
combinagdo com algumas nogdes gerais sobre o curso da historia religiosa
israelita. Um grau consideravel de arbitrariedade e incerteza ficaram associados
a obra de Gunkel, devido a sua natureza como uma classificagdo botdnica a
moda de Lineu. Ja que esta analogia foi elaborada pelo proprio Gunkel, temos
liberdade para explord-la e formular o trabalho que se tornou 6bvio, como o
avango de Lineu até a genética de Mendel e Weismann.

Foi Mowinckel quem deu este passo deliberado e o formulou como o avango,
do ‘método da critica-de-formas’ até a ‘concepg¢do de historia-do-culto ou de
fungdo-do-culto dos Salmos’. O culto, para Mowinckel, se tornou o novo principio
genérico que auxiliaria a constru¢do de formas. As formas, no sentido da critica-
de-formas, certamente retiveram sua relevincia como uma primeira
aproximagéo a classificagdo, mas a descoberta do culto como a situagdo em vida
permitiu a reunido de diversas formas em uma unica classe, se elas pudessem
ser associadas a0 mesmo culto. Mowinckel foi capaz de relacionar ao Festival de
Ano Novo de Jerusalém ndo apenas as cinco ou seis Cangdes de Entronizacio de
Gunkel mas também diversas outras Gattungen, perfazendo um total de mais de
quarenta Salmos. 1217}

O impeto por detrds do aprimoramento teérico de Mowinckel — deixando de
lado por um instante a logica do problema — foi a multiplicagdo de materiais
comparativos de civilizagdes do Oriente Médio e de povos primitivos. O
conhecimento em rapida expansdo do mundo antigo, particularmente através de
descobertas arqueoldgicas, que hoje em dia afeta todas as ciéncias historicas e
destroi concepgdes bem estabelecidas, ¢ especialmente relevante como uma
influéncia sensivel em todas as etapas do processo que ¢ nossa preocupagio
agora. Ele forneceu inclusive o impeto para a obra de Gunkel, que tinha se
tornado consciente do carater estatico e genérico das instituigdes religiosas e das
formas literarias através de seu estudo comparativo de materiais mesopotimicos.



1218} Na época em que a concepgdo de Mowinckel estava sendo formada, os
materiais comparativos da Babilonia e do Egito tinham aumentado
substancialmente, ¢ além disso ele sofreu a influéncia do antropélogo
dinamarqués Vilem Grcenbech.d’w A idéia de uma historia espiritual Gnica,
caracteristica de Israel, comegou a ser ofuscada pelo reconhecimento da
semelhanga proxima entre as instituigdes e cultos de Israel e os das civilizagdes
vizinhas. No que diz respeito & interpretagdo do Saltério, Mowinckel viu que uma
grande quantidade de Salmos se tornava inteligivel se fosse conectada a um
festival de Ano Novo israelita nos mesmos moldes do babilénico, que tinha se
tornado conhecido recentemente, principalmente pelo trabalho de Zimmern.
12204 54 que o Antigo Testamento nem mesmo menciona um festival de Ano
Novo no qual se celebrava a entronizagdo de Yahweh, a premissa foi um feito
notavel da imaginacdo. Ndo apenas o conteido do culto, mas a sua propria
existéncia teve que ser inferida a partir dos Salmos. Mesmo assim, a premissa se
mostrou tio convincente que o proprio Gunkel a aceitou. 1221}

3. M quia Divina e a Descoberta de Padroes

Enquanto a concepgao da fungdo-do-culto de Mowinckel foi um claro avango
sobre o método de critica-de-formas de Gunkel, ela ainda sofria das mesmas
deficiéncias, se bem que em menor grau. E 6bvio que Mowinckel tinha ido além
da superficie ‘botdnica’ das formas literarias, e alcangado a profundidade
‘genética’do culto que motivava as formas. Mesmo assim, o proprio culto tem a
sua fung@o na ordem da sociedade, e enquanto ele ¢ uma unidade discernivel, ele
ndo ¢ um objeto final em uma ciéncia critica da ordem. A ndo ser que
penetremos além do culto, at¢ a ordem da qual ele ¢ uma fungdo, o
superficialismo botanico com a suas deficiéncias tedricas vai se repetir no nivel
de um estudo da fungdo-do-culto dos Salmos. A dificuldade da posicdo de
Mowinckel se torna evidente no debate que ainda corre sobre a sua premissa de
um festival de Ano Novo israelita no qual ocorreria a entroniza¢do ritual de
Yahweh, pois a existéncia do festival que explicaria os Salmos ¢ inferida pelos
Salmos que ele supostamente explica. Este circulo ndo pode ser rompido através
de referéncias a outras fontes que atestem inequivocamente a existéncia do
festival, ja que foi exatamente o siléncio das fontes que tornou necessaria a
premissa circular. E como uma solugdo alternativa é possivel, e foi recentemente
oferecida na obra ja mencionada de H.-J. Kraus, o debate pode correr para
sempre. A posi¢ao s6 pode ser fortalecida, e o impasse rompido, pelo argumento
tedrico de que o presumido festival de entronizagdo pertence essencialmente a



um complexo de simbolos que ¢ caracteristico de um tipo especifico de ordem, e
que uma ordem deste tipo estd presente em Israel porque outras partes do
complexo caracteristico de simbolos pode ser encontrado, além de qualquer
duvida, no Antigo Testamento.

Enquanto a questdo tedrica ndo foi ainda formulada deste modo, seja em
estudos do Antigo Testamento em geral, seja em estudos do Saltério em
particular, um passo importante nesta dire¢do foi dada pela terceira etapa do
processo. O impeto novamente foi fornecido por um incremento no
conhecimento, especialmente através dos materiais Ugariticos de Ras Shamra, ¢
também pela logica do problema, que induziu um exame mais cuidadoso dos
cultos em questdo, no que dizrespeito ao seu significado. Por um lado, o resultado
foi uma melhor compreensdo do ‘padrdo’ ciltico dos festivais de Ano Novo do
Oriente Médio, por outro, o reconhecimento de que o significado do padrdo era
intimamente ligado ao papel do Rei como o mediador entre Deus e 0 homem nas
civilizagdes antigas. Como conseqiiéncia, a ligagdo entre o ‘fenémeno religioso’
da literatura dos Salmos, além do ‘fendmeno religioso’ do culto, foi finalmente
tragada, levando até o centro institucional de um império cosmoldgico, ou, seja,
até o ReLM

Baseado nas fontes egipcias e babilonicas, S. H. Hooke distinguiu as seguintes
etapas de um padrdo ritual: (a) a representagdo dramatica da morte e
ressurrei¢do do deus; (b) a recitagdo ou representagdo simbolica do mito da
criagdo; (c) o combate ritual, no qual o triunfo do deus sobre seus inimigos é
predito; (d) o casamento sagrado; (e) a procissdo triunfal, na qual o rei representa
o deus, seguido por um séquito de deuses menores ou de divindades visitantes.
Hooke encontrou este esqueleto ritual subjacente a festivais de Ano Novo, rituais
de coroagdo, cerimonias de iniciagdo, € mesmo rituais ocasionaisA2231

Para o Festival Israelita do Tabernaculo, um Festival de Ano Novo, A. R.
Johnson distingue as seguintes etapas do ritual: (a) Yahweh, o lider das Forgas da
Luz, triunfa sobre as Forgas das Trevas como representada pelo Caos das dguas
ou dos monstros primitivos; (b) a entronizagdo de Yahweh como Rei acima das
Enchentes ¢ como Governante na Assembléia de Deuses; (c) as obras
misteriosas de Yahweh na Criagdo. O festival foi interpretado por Johnson como
uma renovagdo anual da unidade social. Ele formaria o cenario para a obra re-
criadora do Rei, ou seja, do representante do povo, no drama ritual. A salvagdo
do povo, a sua vitéria sobre a morte, era garantida por um combate ritual no qual
o Rei representante triunfava sobre os reis, ou nagdes, da terra, que se uniram, no
papel de Forgas das Trevas, para destruir o povo. Ao longo do combate, o Rei,
que em diversos momentos era designado como o Filho, o Servo, ou o Ungido de
Yahweh, sofreria uma humilhagdo inicial. ‘Mas isto na verdade era a sua
salvacdo ¢ a de seu povo, pois significava uma dependéncia final de Yahweh e



desta forma levava a SEDEK, a lealdade ou relagdo justa, da unidade social
como um todo. 12241 Partindo de dados empiricos, Johnson chegou o mais
préximo possivel de uma elucidagio da questdo tedrica sem langar novas bases
para uma filosofia da ordem e das formas simbolicas 42251

Um processo de estudos que comegou como uma andlise da critica-de-
formas dos Salmos terminou com o estabelecimento da monarquia divina como
o foco de interesse. A mudanga da relevancia se expressa no notivel aumento do
nimero de estudos que usam os Salmos como fontes para a exploragdo da
monarquia, claramente presumindo que a situagdo em vida dos Salmos ¢ o culto
da monarquia pré-exilica. Na verdade, podemos dizer que um novo género da
literatura, baseado na monarquia divina, foi criado, como denotado pelas obras
de Engnell, Bentzen, Frankfort, ¢ Widengren, para citar apenas os tratados mais
importanws.% Particularmente importante nesta séric ¢ o trabalho de
Engnell, por causa de seu tratamento consistente dos materiais Ugariticos e da
importancia que eles tem para a compreensdo das instituigdes israelitas 12271 E,
finalmente, a mudanga de relevancia se torna clara na obra tardia de Mowinckel,
no tratamento que ele dd a questio da monarquia divina em seu Han som
kommer (1953),{%

4. As Dificuldades do Novo Cendrio

As mudangas rapidas de métodos e as montanhas de materiais que devem ser
digeridos drenaram as energias dos estudantes do Antigo Testamento e dos
historiadores da religido de tal forma durante os Gltimos cinqiienta anos que a
tarefa de se langar novas bases filosoficas foi negligenciada. As concepgdes
tradicionais do papel de Israel e da Biblia na historia espiritual da humanidade, a
nog¢do de que os ‘fendmenos religiosos’ podem ser tratados isoladamente da
ordem de uma sociedade, remanescentes de um evolucionismo e positivismo do
século XIX, e finalmente terminologias inadequadas desenvolvidas pelos eruditos
do século XX se acumularam de tal forma que atualmente a busca de problemas
substanciais se encontra obstruida.

Podemos compreender a natureza do problema através de um comentario
fugaz feito por um dos melhores eruditos do Antigo Testamento de nossa época,
Gerhard von Rad, que se declarou surpreso com as reivindica¢des universais dos
Salmos Imperiais. E evidente que ele aceita a interpretagio cultica dos Salmos, e
chegou inclusive a usar os novos métodos em seus estudos sobre a forma do
Hexateuco, mas mesmo assim ele considera o simbolismo cosmologico do tipo
imperial como sendo um pouco ridiculo nas condi¢des do pequeno Reino de Juda.




1229} comentario langa luz sobre uma situagdo que deve ser caracterizada
negativamente, através da auséncia de uma filosofia de formas simbdlicas. A
questdo levantada por von Rad seria justificada se o simbolismo imperial fosse
um programa de dominag¢do mundial em politica pragmatica; ela se dissolve
quando percebemos que estamos lidando com a vivéncia da ordem césmica
como a fonte da ordem social e com a articulagdo desta vivéncia na linguagem
do mito cosmolégico. Em um dado momento, a linguagem do mito ¢ motivada
pela vivéncia da ordem; ela ndo tem nenhuma relagdo com o tamanho ou com o
sucesso da unidade social que utiliza a linguagem. Quero enfatizar que estou
caracterizando uma situag@o, e talvez ndo criticando o meu ilustre colega von
Rad. Pelo contrario, ele percebeu uma incongruéncia entre a linguagem literal e
a realidade que requer uma explicagdo, enquanto outros nem mesmo
perceberam o problema.

Nao apenas problemas deste tipo passaram despercebidos, mas terminologias
foram desenvolvidas que, por sua propria aparéncia de defini¢ao ultima, velaram
a existéncia dos problemas. Um exemplo particularmente infeliz sob este aspecto
¢ o uso indiscriminado da palavra ‘ideologia’, que prevalece entre os eruditos
escandinavos quando eles falam da posicdo do Rei em uma civilizagdo
cosmol(’)gica.—<ml E claro que os eruditos em questio ndo sdo Marxistas; ¢ eles
provavelmente nem percebem o que estio fazendo quando aplicam um simbolo
desenvolvido por Karl Marx, para sua luta contra a cultura ocidental burguesa da
Era Vitoriana, a um Faradé ou a um Rei de Judd. A peculiaridade s6 pode ser
explicada pela sugestio de que os estudantes do Antigo Testamento, os
historiadores da religido, e os orientalistas em geral estavam despreparados para
o encontro siibito com a ‘monarquia divina’, um fendmeno que se parece com
‘politica.”Nesta situagdo, ‘ideologia’parecia ser um termo em voga entre pessoas
sofisticadas em debate politico.

Enquanto a utilizagdo, portanto, ndo ¢ um sintoma de infiltragdo Marxista no
estudo do Saltério, a nova convengdo terminoldgica ndo ¢ completamente
inofensiva. Em primeiro lugar, ela prossegue a séric de conceitos
insuficientemente analisados que rastreamos, desde a Gattungen e o Sitz im
Leben, através do culto, até a monarquia divina; ¢ mais um fetiche verbal que
impede a construgdo de conceitos criticos. Em segundo lugar, ela ajuda a
disfargar uma posi¢édo tedrica questionavel que pode ser discernida por detras do
igualmente indiscriminado uso do termo ‘padrdo de culto’. O termo ‘padrao’ se
refere ao drama simbolico no qual a ordem da existéncia ¢ periodicamente
restaurada, em civilizagdes cosmologicas, de acordo com a ordem do ser. O
proprio drama simbolico, assim como os razdes por detras de sua re-encenagio
periédica em uma ordem cosmoldgica, ¢ bastante inteligivel. E, além disso,
compreensivel que o mesmo tipo de simbolismo se encontre em todas as ordens



cosmologicas, e que as similaridades de simbolos em multiplas ordens deste tipo
aumentem ao longo da difusdo cultural, se as diversas ordens sdo vizinhas
geograficas. Finalmente, ¢ também compreensivel que os simbolismos
permanecerdo estaticos no tempo, se nece:
compactagdo da experiéncia cosmologica seja rompida pela abertura da alma a
revelagdo de Deus. A ordem ¢ inteligivel, e o seu significado inteligivel pode ser
comunicado através de uma linguagem adequada, como estamos fazendo neste
exato momento e trecho. A linguagem de ‘padrdes’, porém, ¢ incapaz de
alcangar o significado da ordem. Ela transforma a constincia substantiva ¢
inteligivel dos simbolos em uma estabilidade fenomenal ininteligivel de padrdes-
de-culto em ‘civilizagdes primitivas’. E este efeito dos ‘padrdes’é reforgado pelo
uso do termo n3o analisado, e portanto substancialmente incompreensivel,
‘ideologia’. Na medida em que estes fetiches verbais fenomenalizam as
simbolizagdes inteligiveis de experiéncias ¢ as transformam em padroes ocos,
eles confessam suas origens como remanescentes de uma filosofia evolucionista
da historia.

rio por varios milénios, até que a

As conseqiiéncias se tornam dolorosamente obvias quando a descri¢do dos
‘fendmenos’ se estende além das culturas primitivas e das civilizagdes
cosmologicas, até a existéncia do Povo eleito em sua forma verdadeiramente
histérica sob Deus. Um estudo como o Israel de Pedersen, por exemplo, encanta
o leitor por sua cole¢do magnifica de materiais comparativos, a0 mesmo tempo
em que o frustra por sua notavel cegueira historica. E verdade, os ‘padrdes-de-
culto’ das civilizagdes cosmoldgicas podem ser encontrados em Israel, também,
pela boa razio de que Israel ‘queria um Rei como as demais nagdes.’E ja que
um rei ¢ o mediador simbolico entre a ordem cosmica e a ordem social, e ndo
um governante que podemos ter com ou sem ‘ideologia’, o seu aparecimento em
Israel foi acompanhado do aparecimento de simbolos cosmologicos de mediagao
e renovagdo da ordem. Mesmo assim, quem quis um Rei foi Israel; e a sua
forma histérica de existéncia, mesmo se seriamente afetada, ndo foi destruida
pela mistura cosmoldgica. Portanto, a énfase da literatura recente sobre a
‘monarquia divina’, a ‘ideologia,” e os ‘padrdes de culto’ deixam a impressdo
desagradavel de sofrerem de mais do que uma negligéncia momentdnea dos
problemas realmente unicos da existéncia Israelita na presenca de Deus: a
negligéncia, pelo menos em parte, se deve a uma distor¢do real da ordem
Israclita com conseqiiéncia de sua penetragao filosofica insuficiente.

5. AResisténcia a Mitologizagdo



O desconforto gerado pela obra dos eruditos escandinavos ndo ¢ o resultado de
interpretagdes erréneas que provoquem a ira dos historiadores, ou de
heterodoxias que ofendam os tedlogos, ou de proposigdes teodricas que estimulam
a critica de filosofos, mas sim da falta de clareza sobre principios. A forte énfase
sobre os elementos miticos do Antigo Testamento, sem as explicagdes
apropriadas, gerou suspeitas, tanto quanto eu saiba injustificadas, de que uma
mitologizagdo radical da Biblia e do Cristianismo seria o objetivo. E as suspeitas
sio alimentadas por formulagdes exageradas e teoricamente frageis,
formulagdes essas que provavelmente seriam rapidamente repudiadas por seu
autor se suas implicagdes lhe fossem explicadas.-{m Em anos recentes, este
desconforto vem sendo expresso como resisténcia critica. Eruditos alemaes,
principalmente, vém tentando estabelecer a extensido real do aporte de elementos
miticos ao Antigo Testamento, assim como alcangar uma clareza maior sobre a
mudanga de significado que eles sofreram ao entrar na forma historica de Israel.
A aparéncia desta resisténcia, porém, é relevante para o estado da ciéncia, pois a
obra dos alemades ¢ prejudicada pela mesma insuficiéncia de fundamentagio
filosofica que ¢ observada na obra de seus companheiros escandinavos e
ingleses. Como exemplo, usaremos o tratamento de uma questio decisiva do
problema da ‘monarquia divina’em Israel.

Os eruditos alemées rejeitam a mitologizagdo (Mythisierung) da Antigo
Testamento e, por decorréncia, do Cristianismo. Enquanto eles admitem que os
Salmos Reais fazem parte do culto da monarquia — apesar de uma data pos-
exilica para as Cangdes de Entronizagdo ainda estar em debate — eles levantam a
questdo sobre se o simbolismo da monarquia divina retém o seu significado
quando entra na orbita da forma historica.

Para responder a esta questio negativamente, tinha que ser mostrado em
primeiro lugar que uma orbita de forma historica realmente existiu no culto de
Israel; que o simbolismo cosmolégico ndo foi tdo penetrante no culto da
monarquia como a énfase escandinava levava a crer; ¢ que um outro culto, um
culto especificamente Israelita, dominava a ordem. E a existéncia de tal culto foi
realmente demonstrada com um alto grau de probabilidade pelos estudos de
Gerhard von Rad, quando ele mostrou o carater da pericope do Sinai (Exodo 19-
24) como uma lenda de culto e, além disso, mostrou que a sua forma foi utilizada
na construgdo do Deuteronémio.A2321 Alem disso, descobriu-se que os Salmos
49 e 80 contém elementos (a aparigdo de Yahweh no Sinai, a proclamagao do
Decalogo) que sdo bem explicados pela presungdo de um ‘Festival da Alianga’no
qual Salmos deste tipo teriam uma fungdo no culto.A2331 0 método de fungdo-
do-culto de Mowinckel foi assim utilizado por von Rad para mostrar a existéncia
de um culto que tinha seu papel, ndo na re-encenagio ritual da criagdo da ordem
cosmica, mas sim no contexto da revelag@o do Sinai.



Com a demonstra¢do de que as duas formas simbolicas realmente coexistem
na ordem do Povo Eleito, abriu-se um cendario sobre um vasto campo de
problemas que até agora ndo tinham recebido atengdo. Von Rad mostrou acima
de tudo que um evento historico inico como a constituigdo de Israel no Monte
Sinai por Yahweh e seu servo Moisés ndo necessariamente permanece na esfera
de memorias através da tradi¢do oral ou da narrativa escrita, mas pode se tornar
eficaz na ordem do povo através de sua submissdo a renovagao ritual por um
culto, da mesma forma que a ordem cosmolégica dos impérios vizinhos. 12341 O
simbolismo mais antigo ndo desaparece completamente com a forma
cosmologica da ordem, mas pelo menos alguns de seus elementos sdo re-
encontrados na forma historica, apesar de seu contexto de significado passar a
ser determinado a partir do novo centro diferenciado da revelagdo divina 42351
Além disso, como este caso mostra, as relagdes entre os diversos elementos das
formas ndo podem ser reduzidos & uma formula simples.-\'& Em primeiro
lugar, o simbolo historico da Alianga penetra, sem perda de significado, na forma
cosmologica da renovagdo em um culto; em segundo lugar, a tradi¢do do evento
historico é revestida da forma de uma lenda de culto que ndo permite a
reconstrugao do curso dos eventos em termos de historia pragmatica; em terceiro
lugar, a forma da lenda de culto, que absorveu os eventos historicos, ¢ aplicada a
organizagdo de uma obra literaria como o Deuterondmio, que apresenta
problemas formais bastante complexos por seu lado. 42371

Enquanto a tentativa de elucidar o centro organizacional da forma israelita foi
bem sucedida e levou a resultados importantes, o ataque direto sobre o problema
da ‘monarquia divina’, até agora, ndo conseguiu superar as dificuldades
indicadas 2381

Em primeiro lugar, o componente israelita na monarquia de David tinha que
ser claramente delimitado. A monarquia foi construida, como vimos, dentro da
tradigdo Yahwista pela expansdo do simbolo do berith que supostamente teria
legitimado a dinastia através de um berith especial entre Yahweh e David,
chamado simplesmente de a Alianga de David para distingui-la da Alianga do
Sinai. Além disso, a expansdo ndo foi uma construgdo intelectual irrelevante, mas
assumiu a forma de uma palavra, de um dabar, de Yahweh comunicado pelo
profeta Nata. Eis aqui o nicleo genuinamente israclita da monarquia de David: a
sua instituigdo por meio de um profeta sob a vontade revelada de Yahweh. Ao
aplicar grande énfase sobre este nucleo, o centro da forma israelita foi
novamente levado a frente, saindo da obscuridade que tinha recebido no
tratamento da ‘monarquia divina’dos eruditos escandinavos.

Com a instituigdo profética da monarquia assegurada, o ataque podia
continuar. Admitia-se o papel da monarquia em Jerusalém como o ponto de



irrup¢do do simbolismo oriental, assim como a magnitude desta irrupc{m.j&l A
questdo agora era ‘até que ponto estes elementos miticos se subordinaram aos
pronunciamentos principais do culto real, e até que ponto eles foram preservados
como componentes de pleno direito’— uma questdo que deve ser respondida em
favor da primeira alternativa 12401 Alt considera dificil de acreditar que a
‘monarquia divina oriental, supostamente geral’, possa ter sido recebida na ordem
israelita sem que ela tenha sido transformada (umgebildet) de tal modo que possa
ter se tornado compativel com a subordinagdo estrita, precisamente dos reis da
casa de David, sob Yahweh 4241t Kraus fala da irrupgdo da ‘ideologia oriental
da monarquia nas tradi¢des de David’; e ele tragou o objetivo de estabelecer que
‘a tradi¢do de David, como estabelecida pela palavra profética de IT Samuel 7,
embora admita os elementos estrangeiros da ideologia oriental da monarquia,
ndo permitiu a sua existéncia continuada em sua propria forma mitologica
essencial [mythologische Wesengestalt].’m Ele considera particularmente
impossivel que um Festival de Entronizagdo do tipo babilonico possa ter sido parte
dos ‘elementos estrangeiros’, pois tal festival teria ‘transformado
fundamentalmente toda a crenga [Glauben] e pensamento de Israel.” Apenas
clementos menos deletérios poderiam ter sido recebidos; ¢ eles, como o simbolo
do rei como o filho de Deus, foram ‘profundamente reformulados [tiefgehend
umgepraegt],‘w Sobre as Cangdes de Entronizagdo, Kraus aceita portanto a
datagdo de Gunkel e declara que a sua situagdo em vida deve ser um festival pos-
exilico do retorno de Yahweh da Babilonia para Sido.A2441

Noés mencionamos algumas das formulagdes programaticas em citagdes
curtas para mostrar a origem da dificuldade: as passagens possuem conceitos ndo
analisados em abundancia, e um vocabulario tipicamente ndo critico que torna
impossivel a aproximagdo do problema da relagdo entre os diferentes conjuntos
de simbolos na profecia de Natd em Il Samuel 7. Vamos lembrar que a
monarquia foi instaurada por uma palavra de Yahweh, como comunicada por
Natd, que declarou que o rei ¢ o filho de Deus. Este evento ¢ o ponto de
confluéncia entre a forma historica israelita e a forma cosmoldgica do Oriente
Médio na medida em que o profeta legitima a dinastia Davidica por meio da
palavra de Yahweh, enquanto que a palavra de Yahweh neste ocasido assume a
forma de uma foérmula egipcia de coroagdo. A justaposi¢do dos dois elementos
formais (para falarmos de uma forma neutra, por ora) ¢ complicada pelo fato de
que no momento do Exodo do Egito, Yahweh declarou que Israel é seu
primogénito, em oposi¢do a filiagao do Farad. Portanto, a declaragdo de que o rei
¢ o filho de Deus ndo apenas introduz o simbolismo egipcio, mas também afeta a
relagdo entre Israel e Deus. Diversas questdes aparecem: Israel deixou de ser o
filho de Deus? Ou uma ordem to tipo faradnico foi reimposta a Israel, por uma
nova determinagdo divina? Ou ¢ a monarquia talvez o alambique no qual Israel



sera transformada no remanescente que estd preparado para uma nova Alianca
com Yahweh? Estas sdo as questdes que vdo nos ocupar no resto deste estudo. No
momento, elas sdo levantadas apenas para sugerir que o problema se localiza,
ndo no texto do Antigo Testamento, mas sim na historia de Israel.

A ‘transformagdo dos elementos mitologicos’, ou pelo menos de sua ‘forma
essencial’, ndo ¢ uma questdo no nivel da literatura. A profecia de Natd, ou os
Salmos, levantam as questdes complicadas precisamente porque eles contém os
clementos miticos sem qualquer transformagdo. Ndo devemos nos surpreender,
portanto, que os esforg¢os de Kraus no sentido de resolver o problema através da
interpretagio do texto tenham dado tdo pouco fruto. Em relag@o aos simbolos do
“filho’ que ¢ ‘gerado’ por Yahweh (Salmo 2:7) da mesma forma que o Fara6 ¢
gerado pelo deus-sol, ele s6 pode argumentar persuasivamente que tais ‘conceitos
claramente ndo devem ser compreendidos em um sentido fisico ou mitico’. Uma
vez colocados no contexto israelita, eles sdo ‘expressdes adequadas’ para a
instituigdo profética do Rei; e mais ainda, eles ‘apontam para o ato criador da
palavra de Yahweh. 12431 E ¢ tudo. A interpreta¢do do texto ndo nos da nenhuma
outra conclusdo além da que os simbolos miticos ndo significam o que eles
significam, quando sdo encontrados no Antigo Testamento.

Para superar o impasse, devemos abandonar todas as tentativas de harmonizar
o texto. Tanto os simbolos historicos como os cosmologicos devem ser aceitos
sem questionamentos, como expressdes das experiéncias correspondentes de
ordem; e devemos reconhecer, portanto, que o Império Davidico, assim como os
estados sucessores de Israel e Juda, foram construidos sobre experiéncias
conflitantes de ordem. Como tal ordem composta pode funcionar niao ¢ uma
questio de ‘subordinagdo’ de um conjunto de simbolos ao outro, através da
habilidade de interpretagdo dos eruditos do Antigo Testamento, mas sim do
equilibrio das experiéncias conflitantes na sociedade israelita entre os séculos X e
VI a.C. A historia de Israel deve ser examinada se quisermos saber se as
motivagdes de acdo, originando-se nas experiéncias conflitantes cuja
coexisténcia ¢ provada inequivocamente pelos simbolos, foram mantidas em tal
equilibrio que a ordem permaneceu estavel. Apenas as agdes de individuos ou de
grupos podem indicar o vigor relativo das experiéncias, assim como a for¢a ou
perda de substdncia correspondente dos simbolos.

Nio precisamos nos dedicar a estudos profundos para descobrir as chaves do
conflito. No nono século, por exemplo, quando a forma cosmologica da
monarquia no Reino do Norte ameagou se tornar excessivamente preponderante
sobre o Yahwismo no culto, a revolta profética contra os Omriadas revelou a
forga da forma histérica. E no que diz respeito a Judd, a Alianga de David e a
Alianga do Sinai permaneceram em conflito por todo o periodo da monarquia,
com onda apo6s onda de movimentos reformistas que reafirmavam as fundagoes



Sinaiticas da velha nagdo santa contra a ascensdo da monarquia. A tensdo entre a
‘monarquia divina’e a tradi¢do Sinaitica s6 acabou com o fim da monarquia. E
naquela época ja havia emergido do conflito as indicagdes de um novo tipo de
ordem, nos simbolos proféticos do remanescente, da nova Alianga, ¢ do Me:
de Yahweh. Os conflitos desta natureza sio extremamente 6bvios na historia de
Israel, e ¢ claro que os eruditos alemies estdo cientes deles. Inclusive, eles

contribuiram brilhantemente a sua explora(;ﬁo,-{& Mesmo assim, até agora
ainda ndo se percebeu que aqui estid a resposta as perguntas que resistem ao
tratamento no nivel da critica literaria.

6. Conclusio

Nossa propria posicao sobre os diversos assuntos foi sugerida no momento de
sua aparigdo. Vamos agora reunir os comentarios espalhados em uma tnica
se¢do, ao relembrar um antigo estudo por Wensinck sobre o simbolismo
cosmol(’)gic&m ‘Wensinck percebeu que cada Ano Novo ¢ um memorial e
repeti¢do da Criagdo. A ordem ndo ¢ um estado eterno de coisas, mas sim uma
transi¢do do caos para o cosmos que ocorre dentro do tempo. Uma vez criada, a
ordem requer atengdo a sua existéncia precaria, ou vai recair no caos. Nos
festivais de Ano Novo se concentram os cultos que renovam a ordem sob todos
os seus aspectos: a ordem do mundo sob o governo do deus criador; a renovagdo
do ciclo da vegetagdo; a fundagao e restauragdo do Templo; a coroagdo do Rei e
a restauragdo periddica de seu poder ordenador. O drama da transi¢do do caos ao
cosmos, que recebe seus simbolos primarios a partir dos ciclos da vegetagdo, é
portanto uma forma que pode ser aplicada em todos os casos no qual existe um
problema da ordem em risco. Como exemplos principais de sua aplicagdo no
Antigo Testamento, Wensinck cita a estoria da Criagdo, o Exodo do Egito ¢ a
passagem do Mar Vermelho, o desterro no Deserto e a conquista de Canai, o
cativeiro na Babilonia e o retorno do Exilio, as visdes proféticas da destrui¢do do
mundo e de sua renovagdo por Yahweh. De uma forma mais sutil, ele discerne a
forma sendo aplicada aos escritos proféticos, com suas seqiiéncias de profecias
de desastre e bengdo, assim como a figura do Servo Sofredor que emerge
triunfante da humilhagéo. E a aplicagdo profética da forma, finalmente, inspira
Wensinck a declarar que ‘a escatologia na realidade ¢ a cosmologia aplicada ao
futuro.”

Enquanto as formulagdes de Wensinck frequentemente sdo imprecisas, a sua
visdo foi admiravel. De seu estudo podemos extrair a descoberta duradoura de
que as formas simbolicas dos impérios cosmologicos e de Israel ndo sdo



mutuamente exclusivas. Embora cada uma das grandes formas possua um
centro de experiéncia organizadora proprio, eles sdo partes de uma seqiiéncia, na
medida em que eles estdo ligados entre si pela identidade da ordem do ser e da
existéncia que o homem vivencia, na escala de compactagio e diferenciagio, no
curso da historia. A forma cosmoldgica ndo se torna sem sentido quando o centro
organizador da simbolizagdo foi transferido para a experiéncia da revelagdo de
Deus ao homem, assim como a historia do Povo Eleito ndo se torna sem sentido
com o advento do Cristo. Por exemplo, a renovagao ritual da ordem, um dos
clementos simbolicos desenvolvidos nas civilizagdes cosmologicas, ocorre em
toda a historia da humanidade, desde o festival babilonico de Ano Novo, através
da renovagdo do Berith de Josias e da renovagdo sacramental do sacrificio de
Cristo, até o ritornar ai principii de Maquiavel, pois a queda da ordem do ser, ¢ o
retorno a ela, ¢ um problema fundamental da existéncia humana. Uma vez que a
expressdo adequada de uma experiéncia da ordem tenha sido desenvolvida
dentro da forma cosmologica, ela ndo desaparece da histéria quando a revelagio
divina se torna o centro organizador da forma simbolica. Pois dentro da forma
historica criada precisamos distinguir entre a 4rea de experiéncia mais
imediatamente afetada pela revelagdo e a area muito mais ampla que
permanece relativamente alheia. A relagdo entre Deus e 0 homem requer novos
simbolos para sua expressdao adequada, assim como a dabar (a palavra de Deus),
o nabi (quem revela a palavra), o berith (a alianga), o da’ath (o conhecimento de
Deus), e assim por diante. Mas as condig¢des da existéncia no mundo, tais como
os ciclos celestiais e vegetativos, nascimento e morte, o ritmo das geragdes, o
trabalho que sustenta a vida, a necessidade de organizagdo governamental,
permanecem como antes e ndo precisam de uma nova simbolizagdo. Boa parte
do simbolismo cosmolégico ¢ portanto recebido dentro da forma historica, apesar
de que tal transmissdo sem transformagdo provavelmente resulte em tensdes
dentro da nova forma simbolica. Ja observamos conflitos deste tipo entre a
Alianga do Sinai e a Alianga de David.

A luz destas observagdes, a irrupgdo do ‘mito oriental’ dentro da ‘ordem de
Israel’parece mais inteligivel e menos anémala do que parecia durante o debate
sobre os Salmos. Temos que perceber que o que chamamos resumidamente de ‘a
ordem de Israel’¢ a historia de uma sociedade, mantida unida por um nucleo de
identidade étnica e pelo poder formador da revelagdo do Sinai. Ao longo desta
historia, a ordem da sociedade sofreu mudangas consideraveis. Ela foi
originalmente criada pela Alianga do Sinai. E o Berith era algo extraordinario sob
o aspecto da ordem, porque ele fornecia as instrugdes para a relagdo reta entre
Deus e o homem, assim como para as relagdes entre os membros do Povo
Eleito, mas ndo dava qualquer dire¢do para uma organizagdo governamental que
assegurasse a existéncia do povo no campo de poder da historia pragmatica. Esta
lacuna foi entdo preenchida pela organizagdo da conquista de David apos as



guerras contra os filisteus. E j4 que o simbolismo que emanava do centro da
Alianga ndo se estendia além do alcance delineado, o simbolismo cosmologico
foi derramado no vacuo deixado pela Alianga.

O problema do vacuo deixado pela Alianga ndo deve ser minimizado pela
linguagem de uma ordem genuinamente israclita que emanava da Alianga do
Sinai, e de elementos estrangeiros que entraram com a monarquia de David. Pois
tal distingdo, motivada talvez por preocupagdes teologicas ou ‘religiosas’, implica
em que a Alianga teria fornecido as instrugdes completas para uma sociedade.
As condi¢des de existéncia no mundo, que na realidade foram grandemente
negligenciadas na ordem da Alianga, seriam entdo considerados fatores da
realidade que poderiam ter sido moldados de tal forma que a existéncia de uma
sociedade sob a Alianga, ¢ nada além da Alianga, teria sido historicamente
possivel. Se adotarmos esta posigdo, porém, teremos introduzido a visdo profética
de uma nova humanidade em um reino de paz entre as premissas de nossa
interpretagdo. E isto ndo é permissivel em uma filosofia critica da ordem e da
historia.

Portanto, vamos lidar com os Salmos ndo como se eles fossem uma intrusdo
de elementos ‘orientais’na ordem existente de Israel, mas sim como o arremate,
através de instituigdes governamentais, de uma ordem que estava a beira da
extingdo porque as condigdes de existéncia ainda ndo tinham encontrado seu
lugar na ordem da revelagdo. Estas instituigdes foram fornecidas pelo Império
Davidico, e o seu simbolismo ¢ portanto uma parte integral da ordem completa
de ‘Israel’, tanto quanto a Alianga. Vamos falar, portanto, do ‘simbolismo
imperial’ e, na medida em que este simbolismo pode ser ali encontrado, de
‘Salmos imperiais.’ Esta terminologia terd precedéncia sobre categorias tais como
os ‘Salmos reais’, que sdo baseados na critica literaria. Todas as outras questdes,
mesmo se importantes em si mesmas, serdo consideradas secundarias a fungéo
que os simbolos apresentam no setor imperial da ordem Israelita. Por exemplo, o
fato de que o simbolismo do Império ¢ da Monarquia é cosmologico em sua
natureza deve ser aceito, j4 que um rei como os das demais nagdes era o
suplemento da ordem da Alianga que Israel ndo apenas queria, mas necessitava
urgentemente, para sobreviver. A questdo dos paralelos egipcios, babilonicos e
ugariticos ¢ de menos relevancia, porque o simbolismo ndo tem sua origem na
literatura e sim nas exigéncias da existéncia imperial no mundo. A questio muito
disputada de se as Cangdes de Entroniza¢do realmente tem a sua fungdo em um
culto da monarquia se torna menos importante porque uma ramificagido
simbolica, de certa forma, nio afeta o nucleo do problema. A presungao sera que
os simbolos imperiais se originaram na ordem imperial, a ndo ser que as fontes
sejam claras ao indicar uma outra origem. A sele¢do que se segue dos exemplos
representativos dos Salmos, portanto, pode ser breve. Eles apenas devem



demonstrar o aparecimento do simbolismo cosmolégico dentro da ordem de
Israel, em preparagdo para o estudo dos conflitos que a isto se seguiram.

Os problemas autoctones israclitas do simbolismo imperial comegam depois
da fusdo da ordem Sinaitica com a monarquia Davidica. Por um lado, os
simbolos exercem a pressdo de sua compactagdo cosmoldgica de modo a trazer
Israel para perto do ponto no qual ela se torna uma nagido como as outras. Por
outro lado, o centro da revelag@o Sinaitica exerce a pressdo para diferenciar o
significado compacto dos simbolos de modo que eles possam ocupar um lugar na
forma historica. Sobre este poder diferenciador da forma historica, cabe uma
reflexdo na conclusio, pois ele afetou fortemente o significado dos Salmos. A
frase que abre as Cangdes de Entronizacdo, o Yahweh malak, ilustra o problema.

O Yahweh malak (p. ex. Salmo 92) ¢ traduzido pela versdo tradicional inglesa
(King James Version) sumariamente como ‘O Senhor reina!’— ¢ esta tradugdo
ndo esta errada. Mesmo assim, o significado original ¢ melhor transmitido por
“Yahweh se tornou Rei!’aqui e agora, no culto da entronizagdo de Yahweh no qual
os fiéis da época da monarquia participavam. Ninguém pode ter seguranga,
porém, do peso exato da frase no tempo presente para os participantes do culto,
com a compreensdo diferenciada de que ‘Yahweh se tornou Rei!’ na renovagio
ritual de seu governo cosmico, porque ‘Yahweh reina!’ na eternidade. Os
simbolos sdo realmente compactos, ¢ eles carregam o significado de uma forga
divina que esta simultaneamente na eternidade além do mundo e, em um ritmo
de derrotas e vitorias, dentro do mundo. Além disso, o governo na eternidade niao
apenas pode ser diferenciado do significado compacto, ele pode também ser
completamente dissociado. O leitor médio da versao tradicional da Biblia nunca
ouviu falar da ‘concepgdo da fungdo-do-culto’ dos Salmos, ¢ ¢ tranquilamente
ignorante do significado original no culto do Yahweh malak. E, finalmente, ndo
podemos afirmar com seguranga em que momento da historia de Israel o
Yahweh malak no sentido de um governo presente de Deus sobre o seu Povo
Eleito comegou a ter um gosto amargo na boca do cantor que sofreu os
infortinios da historia judaitica, ¢ em que momento surgiu do desespero a
esperanga de que algum dia Yahweh realmente seria o rei de seu povo em um
reino perfeito de paz Neste ponto, a renovagéo ritual do governo de Yahweh no
sentido cosmologico comegou a ser transformado na esperanga escatologica de
uma renovag¢ao da ordem, final e que nunca precisaria ser repetida, no fim dos
tempos.

A conexdo entre a cosmologia ¢ a escatologia foi vista por Wensinckel e
expressa em tais formulas como: escatologia ¢ ‘uma cosmogonia do
futuro. 12481 Mowinckel fez da comexdo o assunto principal de seus
Psalmenstudien I1, que tem o subtitulo de ‘O Festival de Entronizagao de Yahweh
¢ a Origem da Escatologia.”Ele resumiu seus resultados nas seguintes teses: (1) o



contetido da escatologia nasce do Festival de Entronizagdo; e (2) a escatologia foi
desenvolvida ao se mover para um futuro indeterminado o que originalmente
eram as consequéncias imediatas, realizadas ao longo do ano, da entronizagio
anual de YahwehA2424 O reino de Deus, originalmente uma presenga no culto
que era renovada a cada ano, finalmente se tornou o reino escatologico de Deus
1o fim dos dias. 4250 Wensinck, apesar de ter visto a conexdo, ndo examinou a
questdo de porque uma pessoa quereria ‘aplicar a cosmologia ao futuro’e assim
produzir a escatologia. Mowinckel foi um passo além e descreveu o que sucedeu
aos simbolos cosmoldgicos como sua ‘historizagdo’, mas ndo explorou a questio
de por que o mito foi ‘historizado’ apenas em Israel, e ndo em outros lugares.
Finalmente, Gerhard von Rad, com sua sensibilidade infalivel, alertou contra a
linguagem de ‘historizagdo’, pois a historia em Israel ¢ um fator primério.M
Podemos agora formular o problema como sendo o desdobramento dos
significados implicitos nos simbolos compactos ao entrarem na forma historica
de Israel. Quando a revelagdo do Deus transcendente se torna o centro
experiencial da ordem e da simbolizagdo, as implicag¢des transcendentais dos
simbolos compactos sdo liberadas; e da mesma forma, o volume de significados
nos simbolos ¢ diminuido, até que a renovacdo ritual da ordem se torna uma
prefiguragao de sua restauragao final na eternidade.

§6.0

BOLISMO IMPERIAL

O simbolismo da ordem imperial ¢ um amélgama de simbolos Yahwistas e
cosmologicos retirados do ambiente cananeu, assim como das ordens imperiais
vizinhas. Em relagdo a fonte principal das institui¢des, liturgias, e rituais de
coroagdo imperiais, as opinides estio em fluxo, paralelamente ao aumento do
conhecimento das civilizagdes vizinhas, babilonica, egipcia, e ugaritica. Mais
recentemente, o entusiasmo compreensivel pelas fontes ugariticas levou ao aviso
de Gray: ‘Tem se assumido com falta de critérios que a monarquia hebraica foi
moldada de acordo com um protétipo cananeu 2521 Pois a monarquia em
Canad ja tinha sido reduzida ha muito tempo ao papel de comandantes de tropas
mercenarias, um processo visivel até mesmo nas Cartas de Amarna; e os
funcionarios reais era recrutados basicamente de uma classe ndo-semitica de
militares profissionais.m A monarquia cananéia, ao invés de langar uma luz
sobre as instituigdes israelitas, se torna mais compreensivel quando consideramos
o processo pelo qual a monarquia israelita veio a0 mundo na transi¢ao entre Saul



¢ David 1254} E Alt afirma simplesmente que as tradigdes egipcias parecem ter
sido a principal fonte das formas imperiais da dinastia Davidica, especialmente
na época de SalomaoA233%

Para encontrarmos a direcdo em meio as opinides cambiantes, vamos
distinguir entre fontes no sentido literario e no sentido experiencial. No que diz
respeito as derivagdes literarias, o problema das fontes ¢ de menos importincia
no presente contexto, pelas razdes explicadas na segdo anterior. As afinidades
com os simbolismos vizinhos se tornam importantes, porém, quando elas
confessam uma relagdo experiencial com a ordem vizinha da qual se
emprestaram os simbolos — seja esta relagdo uma de acordo, imitagdo, ou
oposi¢do. No § 4 deste capitulo, “David e Jerusalém,” estudamos o meio-termo
entre o Yahwismo e o simbolismo jebusita. Na presente se¢do comegaremos
com a recepgdo dos simbolos egipcios, pois eles revelam uma imitagdo da
ordem egipcia. A relagdo ¢ especialmente importante, como sugerimos no § 5,
porque ela diverge da oposi¢do Mosaica ao Egito.

Falamos da institui¢do profética da monarquia como o ponto de confluéncia
dos simbolos Yahwistas e cosmoldgicos. No episodio de Natd em II Samuel 7
Yahweh fazuma promessa a David (7:12-16):

Quando chegar o fim de teus dias

e repousares com os teus pais,

entdo suscitarei depois de ti a tua posteridade,
aquele que saira de tuas entranhas,

e firmarei o seu reino... .

Eu serei para ele um pai
e ele sera para mim um filho... .

Tua casa e teu reino estdo estabelecidos para sempre diante de mim,
e o teu trono esta firme para sempre.

A formula “Eu serei para ele um pai, ¢ ele sera para mim um filho,” seguida
da promessa de um reino estabelecido para sempre, ¢ um eco dos Textos das

Piramides 1a-b e 4a-b:

Este ¢ meu filho, meu primogénito ...
Este ¢ meu bem amado em quem me comprazo

E:



Este ¢ meu bem amado, meu filho;
Eu dei os horizontes a ele, para que ele possa ser poderoso sobre eles, como

s
Harachte.

Enquanto a monarquia, de acordo com a tradi¢do de Nata, foi instituida por
Yahweh, ndo ha davida que ela foi concebida de acordo com o modelo egipcio.

No que diz respeito aos reis Judaiticos, o simbolismo ndo podia deixar de
transmitir um sentimento de superioridade imperial ao lidar com os inimigos
circundantes. Esta consciéncia imperial foi bem expressa nos versos do Salmo 2.
O primeiro verso expressa a surpresa de que qualquer um possa assumir uma
atitude hostil:

Por que tumultuam as nagdes?
Por que tramam os povos vas conspiragdes?
Erguem-se, juntos, os reis da terra,
e os principes se unem para conspirar

contra Yahweh e contra seu Messias.
“Quebremos seu jugo, disseram eles,
e sacudamos para longe de nos as suas cadeias!”

Tais conspiragdes e sedigdes sao futeis. Pois, como o segundo verso explica:

Aquele, porém, que mora nos céus, se ri,
o Senhor os reduz ao ridiculo.
Dirigindo-se a eles em colera,

ele os aterra com o seu furor:

“Sou eu, diz, quem me sagrei um rei

em Sido, minha montanha santa.”

Entdo, no terceiro verso, o proprio Rei nos informa da sua fonte de confianga:

Vou publicar o decreto do Senhor.

Disse-me Yahweh: “Tu és meu filho,

eu hoje te gerei.

Pede-me; dar-te-ei por heranga todas as nagdes;
Tu possuiras os confins do mundo.

Tu as governaras com cetro de ferro,

Tu as pulverizaras como um vaso de argila.”



As palavras em aspas provavelmente preservam o texto de uma liturgia de
coroagdo utilizada pela dinastia Davidica. No dia de sua ascensdo ao trono o rei
era adotado por Yahweh como seu filho. E as promessas divinas feitas nesta
ocasido eram tio césmicas como as promessas do deus-sol egipcio ao Farao, seu
filho. Além disso, o ritual de coroagdo apenas executava o ‘decreto’, ou seja, o
comando cosmico divino. Portanto, o quarto verso podia vergastar os governantes
temerarios:

Agora, 0 reis, compreendei isto;
instrui-vos, 6 juizes da terra.

Servia Yahweh com respeito e exultai em sua presenga;
prestai-lhe homenagem com tremor,

para que ndo se irrite e ndo peregais
quando, em breve, se acender sua célera.

Yahweh ndo é mais o deus de Israel, e sim o governante divino do mundo, que
estabelece a ordem para toda a humanidade através de seu filho, o Rei da casa
de David. Neste papel, como o Rei da Gloria, Yahweh aparece na liturgia
antifonica do Salmo 23: 7-10, talvez utilizado no festival de Ano Novo, quando a
arca voltava ao santuario para renovar o governo de Yahweh sobre o mundo:

Levantai, 6 portas, os vossos dintéis!
Levantai-vos, 6 porticos antigos,
para que entre o Rei da gloria!

“Quem ¢ este Rei da gloria?”
“Yahweh, forte e poderoso,
Yahweh, poderoso na batalha.”

Levantai, 6 portas, os vossos dintéis!
Levantai-vos, 6 porticos antigos,
para que entre o Rei da gléria!

“Quem ¢ este Rei da gloria?”
“Yahweh dos exércitos!
E ele o Rei da gloria!”

Outros Salmos enfatizam a justi¢a do governante do mundo, mais do que a sua
gloria, como o Salmo 96: 1-2:



O Senhor reina! Que a terra exulte de alegria! ...
Seu trono tem por fundamento a justi¢a e o direito.

E o Salmo 98 constréi o paralelo entre o governo do mundo por Yahweh e o
estabelecimento terreno da justiga pelo Rei{2571

Yahweh reina! tremem os povos!
Seu trono esta sobre os querubins; vacila a terra!

Reina o Rei poderoso que ama a justica,
sois vos que estabeleceis o que ¢ reto,
sois vos que exerceis em Jaco o direito e a justica!

Yahweh assumiu uma nova forma como o deus de um império cosmologico.
Nesta capacidade ele atraiu a si, desde o Egito ¢ a Babilonia, elementos do
simbolismo cosmogonico. O Salmo 92, por exemplo, o apresenta como o
governante de um cosmos firmemente estabelecido:

Yahweh ¢ rei! Ele se revestiu de majestade,
cle se cingiu com um cinto de poder.
Aterra, que com firmeza ele estabeleceu, ndo sera abalada.
Desde toda a eternidade vosso trono ¢ firme
e vos, vos desde sempre existis.

Mas sob este mundo, estabelecido desde toda a eternidade e para sempre,
rugem as aguas do caos do qual a ordem foi arrancada:

Elevam os rios, Oh Yahweh,
elevam os rios a sua voz,

e fazem eclodir o fragor de suas ondas.
Porém, mais poderoso que a voz das grandes aguas,
mais poderoso que os vagalhdes do mar,

mais poderoso ¢ Yahweh nas alturas do céu.

Da luta contra as aguas do caos Yahweh emerge vitorioso; e a terra que foi
ritualmente recriada canta um canto novo de jubilo ao criador no Salmo 95:

Cantai a Yahweh um céantico novo;
Cantai a Yahweh, terra inteira;
Cantai a Yahweh e bendizei o seu nome.



Este ¢ o Salmo no qual Yahweh ¢ apresentado como o maior de todos os
deuses e o criador dos céus:

Porque Yahweh ¢ grande e digno de todo o louvor,
O unico temivel de todos os deuses.
Porque os deuses dos pagios, sejam quais forem, ndo passam de
idolos.

Mas foi Yahweh quem criou os céus.
Em seu semblante, a majestade ¢ a beleza;
Em seu santuario, o poder e o esplendor.

Enquanto a atribui¢do de datas precisas a Salmos individuais ¢ impossivel,
com raras excegdes, a premissa geral de que a época do Yahweh imperial era
uma época de receptividade acentuada para a literatura de hinos das civilizagdes
imperiais vizinhas parece aceitavel. Os resultados das influéncias estrangeiras sdo
as vezes inusitados. O Salmo 18, por exemplo, adaptou um hino babilonico ao
deus-sol Shamash (19:1-6) e o combinou com um louvor autenticamente israelita
a torah (19:7-10), de modo que no agregado o Salmo louva a Deus como
revelado tanto no cosmos como na lei. Mas em outros casos um magnifico hino
novo foi gerado a partir da combinagdo de elementos babilonicos e egipcios,
como no famoso Salmo 103 com suas inclinagdes na dire¢ao de um hino solar de
Akhenaton. De importdncia particular para o presente contexto, porém, foi a
infiltragdo do estilo cosmoldgico nas imagens do governo real, como aparece no
Salmo 71:

O Deus, confiai ao rei os VOSSOS j uizos.

Entregai a justiga nas méos do filho real,

para que ele governe com justiga vosso povo,

e reine sobre vossos humildes servos com eqiiidade!

Ele vivera tdo longamente como dura o sol,

tanto quanto ilumina a lua, através das geragdes!
Descera como a chuva sobre a relva,

como os aguaceiros que embebem a terra!
Florescera em seus dias a justiga,

¢ a abundéncia da pazaté que cesse a lua de brilhar!

Porque ele livrara o infeliz que o invoca,
e o miseravel que ndo tem amparo.

Ele se apiedara do pobre e do indigente,
e salvard a vida dos necessitados.



Ele o livrara da injusti¢a e da opressdo,
e precioso sera o seu sangue ante seus olhos.

Yahweh tinha se tornado o summus deus de um império cosmologico,
enquanto que Israel tinha se tornado um povo imperial sob um mediador
faradnico da casa de David. A ordem da Alianga, é claro, ndo tinha sido abolida;
mas a beleza dos Salmos nd3o deve nos enganar sobre a mudanga que tinha
ocorrido na ordem de Israel desde a época da Confederagdo de Débora. Uma
tensdo tinha sido criada através da introdugdo de uma experiéncia rival e de sua
simbolizagdo, uma tensdo que assombraria a historia do Reino até o seu final. E
pelo menos para o periodo Davidico e Saloménico, podemos falar de uma
decomposi¢do da velha ordem Yahwista.

Mesmo assim, os Salmos tem uma importdncia muito além da de sintomas da
nova tensdo na ordem do Reino. A nossa sele¢cdo de exemplos ndo apenas
enumera os topicos do simbolismo imperial mas também indica o
desenvolvimento futuro que neles ¢ abundante. Pois os Salmos imperiais foram
incluidos no livro de hinos do Segundo Templo, ndo como lembrangas de um
passado morto, mas como a expressio da esperanga messidnica. Como o
Império de David tinha emergido a partir de Israel e ganhado vida propria, da
mesma forma emergiu do Império Davidico o simbolo do Ungido do Senhor, do
Messias de Yahweh, com uma vida propria. As memorias evanescentes do
climax mundano podiam ser preenchidas com uma nova substincia originaria
das esperangas escatologicas de um rei e salvador espiritual que libertaria Israel
para sempre das tribulagdes de seus inimigos. E verdade, como Martin Buber
assinalou com precisdo, que houve também a grande queda da existéncia como o
Povo Eleito no presente historico sob seu Deus, mas certamente isso foi também
um passo na dire¢do de uma humanidade no presente historico sob Cristo. Existe
uma cole¢do de hinos do primeiro século antes da Era Crista, sob o titulo de
Salmos de Salomao. O Salmo 17, escrito apés a conquista de Jerusalém por
Pompeu em 54 a.C., preservou a Ultima fase da esperanga messidnica em sua

forma Davidica, pré»cristﬁ:w

Nos acuda, 6 Senhor, e erga perante eles o seu rei, o filho de David,
No momento de tua escolha, 6 Deus,
Para que ele possa reinar sobre Israel, teu servo.

As agdes do redentor Davidico sdo antecipadas na propria fraseologia dos
Salmos imperiais:

Ele pulverizara o orgulho do pecador como um vaso de argila.



Ele governara a sua substdncia com cetro de ferro.

Mas o resultado de suas agdes sera um povo santificado, uma comunidade dos
filhos de Deus:

E ele recolhera junto a si um povo santo,
Que ele governara com justiga.
E ele julgara as tribos do povo,
Que foi santificado pelo Senhor seu Deus.
E ele ndo permitira a injustiga em seu meio,
Nem habitara com eles qualquer homem que conhega o mal,
Pois ele os conhecera, que eles sdo todos filhos de seu Deus.

O simbolismo imperial flamejou uma tGltima vez nas esperangas messianicas
dos Salmos de Salomao. Entio ele foi apagado de uma vez por todas pela teologia
da Epistola aos Hebreus. O autor de Hebreus voltou ao original ‘Eu serei o seu
pai, e ele sera o meu filho’ de I Samuel 7:14, assim como a passagem
relacionada do Salmo 2:7, mas ele eliminou as implicagdes institucionais da visdo
de Nata. O Filho de Deus, o Messias de Yahweh, ndo era mais o lider de um cla
Judaitico; e o deus cosmico ndo era mais o governante de um império mundano.
A casa de David tinha sido transformada na casa de Deus Pai, a ser construida
pelo Filho, usando o homem como seu material.







CAPITULO 10

O Fim da Existéncia Mundana de Israel

§ 1. OSREINOS DIVIDIDOS

Arevolta de Israel contra o sucessor de Salomao assinala o fim do Império
Davidico. Ele nunca mais seria restaurado. A parte norte, consistindo de dez
tribos, se organizou como o Reino de Israel. Ela durou até 721 a.C., quando caiu
perante os Assirios. A parte sul, consistindo da tribo de Juda e da regido de
Jerusalém, permaneceu como o Reino de Juda, sob a dinastia de David, até a sua

destruigdo final pelos Babilonios em 586 2.cA25%%

Isracl manteve sua organizagdo independente por mais de dois séculos. A
independéncia recém-conquistada, porém, ndo deu fruto como uma grande
forma politica. Mesmo se considerarmos a possibilidade de uma grande
supressdo e destruigdo de fontes por historiadores judaiticos, é improvavel,
considerando-se o curso conhecido dos eventos, que uma grande literatura
simbdlica tenha se perdido. O Reino de Israel, ¢ claro, teve seus momentos de
gloria, mas a desordem da existéncia politica era tio profunda que uma forma
estavel ndo conseguiu emergir sobre as convulsdes das guerras, das mudangas
sangrentas de dinastias, e das tormentas sociais. A existéncia mundana de Israel
se aproximava de seu final. No muito menor reino do Sul, onde ndo precisamos
considerar a possibilidade de uma supressao das fontes, o panorama simbolico foi
igualmente arido ao longo destes dois séculos. O simbolismo da monarquia de
David perdurou; mas nenhum desenvolvimento digno de nota parece ter
ocorrido.

Mesmo assim, o periodo claramente ndo foi estéril. Ele tinha uma atividade
literaria pujante. Esta foi a era na qual a cultura intelectual e literaria israelita
comegou a florescer. As Memoérias de David receberam sua forma final e foram
dadas ao publico. As cangdes e antiguidades de Israel foram colecionadas no
Livro de Yashar e no Livro das Guerras de Yahweh. Os Anais Reais e os
Registros do Templo da época de David e Saloméo foram continuados; e eles
forneceram a fonte para empreendimentos historicos nao-oficiais como o Livro



dos Atos de Salomdo. Devemos a importante se¢do no Livro dos Reis sobre o
destino da dinastia dos Omriadas e de Jei a um Livro dos Atos dos Reis de Israel.
As escolas Yahwista e Elohista de historiografia nasceram. O primeiro codigo
legal, o Livro da Alianga, foi organizado em forma escrita. Arevolta profética do
nono século encontrou sua expressao nas estorias de Elias e Eliseu. Os primeiros
grandes ‘profetas autores,” Amos (ca. 750) e Oséias (ca. 745-735), floresceram
no final do periodo. E mesmo os primeiros anos de Isaias (de ca. 738 em diante)
cai neste periodo.

No que diz respeito a distribui¢do da explosdo literaria entre Israel e Juda,
aparentemente o Reino do Norte foi mais favorecido. Isto ndo é surpreendente.
Apesar da ascendéncia passageira de Juda no Império, Israel ainda era o Povo
Eleito de Yahweh. Israel, e ndo Juda, era o fermento da historia; e o Reino do
Norte, além do mais, era muito mais rico, mais numeroso em populagdo, ¢ mais
poderoso do que o aliado meridional tardio. Que a capital do Império, com sua
sociedade cortesa e seu pessoal administrativo, tenha permanecido com Judé nio
afetou seriamente o equilibrio contra a preponderdncia espiritual e politica do
Norte. Pois Jerusalém naquela época ainda era a ‘cidade de David’; e o Templo
de Salomdo ainda era uma capela real. Nem a cidade nem o santuario tinham a
importancia que adquiririam na segunda metade do sétimo século, com as
reformas de Josias ¢ o monopélio de sacrificios. De qualquer modo, a revolta
profética do nono século ocorreu no Reino do Norte; o Livro da Alianga foi uma
produgdo nortista; Oséias foi um profeta de Israel; ¢ mesmo Amos, de Juda,
escolheu Beth-el em Israel como o sitio de sua curta atividade publica.

Além do florescimento literario havia um movimento de experiéncias
buscando sua expressao; e as experiéncias apontavam na dire¢do de uma ordem
comunal sob Yahweh, além da existéncia mundana de Israel ou Juda. A anélise
desta classe de experiéncias e de sua expressio simbolica nos ocupara na
presente secdo. Antes de entrar no assunto, porém, devemos considerar alguns
aspectos formais do processo no qual Israel, enquanto perdia a sua existéncia
como um poder na historia pragmatica, se tornou um poder ainda maior na
ordem da humanidade. O problema da continuidade e da identidade de Israel que
foi apresentado na seg¢do anterior deve receber agora alguma atengao.

O primeiro aspecto formal a ser considerado ¢ a combinagdo do crescimento
lateral com o crescimento intensivo na historia israelita. Na escala da intensidade
civilizacional, Israel cresceu de uma sociedade de clds em um nivel nomade até
uma nag¢do imperial com uma organizacio administrativa e militar racional,
assim como uma cultura intelectual e literaria diferenciada. Ao mesmo tempo,
ela se expandiu lateralmente de um nucleo de clas hebreus até um povo imperial
com uma civilizagdo razoavelmente homogénea, através da absor¢do dos
cananeus ¢ de Juda. Este processo, movendo em duas dire¢des ao mesmo tempo,
colocou em xeque o crescimento proporcional da sociedade israelita. A



infiltragdo dos clas hebreus a oeste do Jordao, através da amalgamacgdo com os
cananeus, tinha levado a formagdo de uma nova sociedade com coeréncia
nacional suficiente para conduzr, no século XI, guerras contra os midianitas e
contra os filisteus, de se organizar sob um rei, ¢ de desenvolver at¢ mesmo tais
expressdes de consciéncia nacional como os bandos de profetas em transe.
Enquanto esta primeira fase de crescimento abalou a pureza virginal da ordem
Yahwista, as diversas manifestagdes de sincretismo ndo ameagaram a existéncia
mundana de Isracl. Os cananeus aparentemente foram bem digeridos, ¢ eles
inclusive aumentaram a forga de Israel na politica pragmatica. Na segunda fase,
os perigos do rapido crescimento se tornaram evidentes. De um modo que ndo
podemos precisar, Juda tinha sido absorvida na ordem nacional de Israel durante
o reino de Saul. E este segundo aumento do poder pragmatico nao pdde mais ser
digerido organizacionalmente — Israel, como parte do reino unificado, teve que se
submeter a uma dinastia estrangeira, a casa de David. Na terceira fase, a
liberdade organizacional foi de certo modo recuperada através da secessdo do
Império. Mas no nivel cultural o crescimento de Israel prosseguiu com uma
vitalidade ininterrupta, tanto no reino do Norte como no reino do Sul. Os impulsos
legados pelo governo luxuriante e humanistico de Salomao, pelos escribas
administrativos e do templo de uma civilizagdo imperial, pela alfabetizagido
crescente de uma classe abastada, pela atividade literaria de pessoas privadas
que escreviam memorias da corte e historias do reino, ndo perdeu sua eficacia
com o fim do Império. Pelo contrario, eles dispararam a massiva produgdo
literaria que resumimos brevemente acima. Enquanto no reino da organizagio
para a agdo o povo tinha sofrido um grave revés, uma dimenséo literaria tinha
sido adquirida, na qual israelitas e judaitas podiam se mover em comum, apesar
de sua separagdo politica. E nesta dimensdo a expansdo e unificagdo do povo,
incluindo os sulistas, avangou. A absorgdo cultural de Juda foi tio bem sucedida,
de fato, que na construgdo literaria da historia pré-Davidica de Israel, a escola
Yahwista do sul teve precedéncia sobre os Elohistas do norte.

Através de uma literatura comum os historiadores ¢ os profetas criaram uma
Israel que podia sobreviver em Judd mesmo depois que a Israel étnica tinha
desaparecido da historia. Esta transformagao final nos traz a aten¢éo o segundo
aspecto formal do crescimento de Israel Existe um ritmo de morte e
sobrevivéncia que permeia a historia israelita. Isto ndo ¢ surpreendente em si
préprio, pois cada crescimento, ¢ claro, representa a morte das fases anteriores.
O crescimento do Povo Eleito, porém, deixou rastros paradigmaticos peculiares
na histéria. As formas de existéncia tornadas obsoletas pelo crescimento posterior
ndo eram relegadas a um passado esquecido, e sobreviviam como formas
simbolicas. Da Confederagdo Yahwista original que ocupou Canad emergiu a
monarquia de Saul. A velha nacdo santa foi substituida por uma organizagdo mais
eficiente do povo. Mas o seu simbolismo, o Reino de Deus, permaneceu sendo



uma forga viva — tdo viva que o simbolo da mamlakah de Deus motivou o
simbolismo de uma teocracia, ou seja, de uma organiza¢do politica ajustada as
necessidades da idéia original da nagdo santa. A partir da monarquia carismatica,
assim, emergiu sob a pres: dos filisteus o Império Davidico. Novamente, as
formas antigas de existéncia tinham sido tornadas obsoletas, mas novamente os
simbolismos da nagdo santa e da teocracia sobreviveram com tal for¢ca que um
novo simbolo, através da extensdo da idéia do berith, foi criado para incluir a
casa de David no sistema. E com a desintegragdo da organizacido de David este
novo componente do simbolismo também ndo desapareceu, mas se tornou o
ponto de partida da idéia messianica com sua longa cadeia de metamorfoses, que
termina em Cristo, o Messias. A partir do Império Davidico, finalmente,
emergiram os Reinos de Israel e Juda. E durante o periodo deste ajuste
organizacional, os simbolos sobreviventes de periodos anteriores se mostraram
fortes o suficiente para refrear a politica da dinastia Omriada e para preparar o
crescimento de uma Israel além das tormentas da organizagdo politica. A
seqiiéncia de simbolos no momento das mudangas organizacionais certamente se
encaixa em um padrdo. Parece que o destino de Israel, durante seus curtos cinco
séculos de existéncia pragmatica, foi gerar uma prole de simbolos vivos... e
morrer.

A palavra ‘destino’, como utilizada acima, significa o significado que a ordem
de um existente tem em relagdo a sua propria durabilidade e evanescéncia,
assim como em relagdo & ordem da humanidade em sua existéncia historica.
Nao ¢ necessario evocar conotagdes romanticas com o termo. Tais mistérios
como os que realmente estio associados ao destino de Israel sio profundos além
de qualquer penetragdo, e ao mesmo tempo sdo refletidos pela superficie dos
fatos.

O primeiro mistério ¢ a conspiragdo de contingéncias historicas com a
sobrevivéncia da ordem significativa. Neste respeito o destino de Israel ¢
realmente peculiar, na medida em que ele encontrou em Judd, com sua ascensido
metedrica da ndo-existéncia até a rivalidade politica e igualdade cultural, o
parceiro que conseguiu desenvolver com tal brilhantismo e autoridade o legado
que lhe foi deixado apos o fim do ramo mais antigo. Mesmo o sucesso da
sobrevivéncia foi conquistado por um fio de cabelo. Se Jerusalém tivesse caido
perante o poder assirio em 721 juntamente com o Reino do Norte, a classe alta
de uma tribo sulista teria desaparecido da paisagem asiatica da mesma forma
que aquela das dez tribos do norte, sem deixar nenhum vestigio a mais do que
elas. A contingéncia da sobrevivéncia de Jerusalém em 721 permitiu o breve
espago de tempo, até 586, no qual a substancia nacional de Judd ganhou forca
suficiente para sobreviver ao Exilio.



Mesmo as contingéncias historicas, porém, ndo poderiam ter assegurado a
sobrevivéncia de Israel em seus simbolos se ndo houvesse alguma coisa que
valesse a pena ser transmitida. Este ¢ o segundo dos mistérios ligados a histéria de
Israel: eis aqui um povo que comegou a sua existéncia na historia com um salto
radical no ser; e apenas apos o povo ter sido constituido por esta experiéncia
inicial ele adquiriu, ao longo de séculos, um corpo mundano de organizagio
capaz de se sustentar na existéncia. Esta seqiiéncia, invertendo o curso normal da
evolugdo social, ¢ Unica na historia. E tio inacreditivel que os historiadores
positivistas, como por exemplo Eduard Meyer, simplesmente ndo acreditam
nela; enquanto mesmo historiadores mais sensiveis, tio sensiveis como por
exemplo Adolphe Lods, tem dificuldades de manter sua crenga nesta seqiiéncia
ao encontrarem um teste crucial tal como admitir a possibilidade de que o
Decélogo de Exodo 20 é realmente Mosaico em seu contetido (mesmo que ndo o
seja em sua forma), ¢ ndo uma criagdo Deuteronomista tardia. Supostamente,
uma sociedade deve comegar com ritos e mitos primitivos, e entdo avangar
gradualmente, se tanto, até a espiritualidade de uma religido transcendente; ela
ndo deve comegar no ponto aonde uma sociedade respeitavel dificilmente chega.
Mesmo assim, o mistério do inicio de Israel no ‘lado errado’da evolugdo deve ser
aceito, apesar da tese progressivista de que as primeiras coisas sempre ocorrem
primeiro. Neste tinico caso a seqiiéncia realmente foi invertida; e a inversdo foia
causa da extraordinaria criatividade de Israel no reino dos simbolos. Pois o
principio desordenado da existéncia com o salto no ser forneceu as motivagoes
experienciais para que o povo respondesse a sua queda gradual de volta ao Sheol
com a criagdo de simbolos que preservassem a sua sintonia com o ser
transcendente em cada novo nivel de envolvimento mundano. Cada etapa de
ajuste as condi¢des pragmaticas da existéncia tinha que ser comparada com os
padrdes da existéncia original como o Povo Eleito de Deus. O resultado foi algo
segundo a natureza de um experimento modelo na criagdo de simbolos de
existéncia mundana sob as condi¢des de um salto no ser ja alcangado.

No nono século, as exigéncias do jogo de poderes encerrou o experimento. A
diplomacia dos Omriadas tinha que fazer acordos com a ordem cosmologica dos
poderes circundantes a tal grau que a solugdo do problema ndo podia mais ser
encontrada no alcance dos simbolos Yahwista. Correndo o risco de destruir as
condigdes da existéncia mundana de Israel, a resposta tinha que ser um retorno
revolucionario as origens. A Israel arcaica se afirmou na revolta politica de Elias,
Eliseu, e dos Recabitas. No nivel da historia pragmatica, o movimento foi uma
reagdo destruidora que acabou com qualquer chance de uma recuperagdo do
poder israelita; no nivel espiritual, porém, ele preservou Israel de uma queda até
a lama insignificante do sucesso efémero.

Nas paginas seguintes, vamos primeiro esbogar a situagdo pragmatica que
confrontou Israel com o dilema do suicidio espiritual ou politico. Lidaremos entdo




com o Livro da Alianga como nossa principal fonte para o temperamento
corrente de descontentamento com o desenvolvimento interno da sociedade
israelita, e finalmente com a revolta contra a dinastia dos Omriadas.

§ 2. ASITUACAO PRAGMATICA

Quando Israel se retirou do Império, Juda ficou de posse da capital, de sua
administra¢do, e da dinastia Davidica, e continuou a existir com um minimo de
dificuldades internas. Os israelitas propriamente ditos, porém, ficaram com a
tarefa de se organizar como um estado. Foi um retrocesso a época pré-imperial;
¢ as forgas sociais que foram observadas trabalhando na época da ascensdo de
David ao trono foram liberadas para encontrar um novo equilibrio. Jerobodo, o
primeiro rei, pertencia a tribo de Efraim. A luta dos clas pelo controle da
monarquia foi renovada.ﬁﬂk O filho de Jerobodo, Nadab, durou apenas dois
anos. Ele foi assassinado por Baasha, de Issacar, o fundador de uma nova
dinastia, cujo filho Ela foi também assassinado apos um reinado de apenas dois
anos. Com o fim da dinastia Baashida o papel do exército se tornou mais
pronunciado. Ela foi assassinado por um oficial ambicioso, Zimri, um dos dois
generais das carruagens de guerra. Mas 0 novo rei aparentemente agiu sem
assegurar a concordancia de seus oficiais. O comandante-em-chefe, Omri,
marchou sobre a capital; e Zimri morreu nas chamas do palacio apds um reinado
de apenas sete dias. Omri, que gragas a sua posi¢do deve ser presumido como
um membro do cla do rei assassinado, se tornou o fundador da dinastia seguinte,
mas teve que lutar durante quatro anos contra Tibni, um outro pretendente que
tinha muitos simpatizantes. As politicas doméstica e externa da dinastia dos
Omriadas (886-841), finalmente, dispararam as for¢as da Israel arcaica que
tinham causado as dificuldades ¢ a destruigdo do Império de David. O
movimento encontrou seu carrasco real em um dos generais, Jel, que
exterminou os Omriadas e fundou sua propria dinastia (841-747). Os anos
seguintes, de breves regimes e guerras civis, terminaram com a Conquista
Assiria de 72142011

A cisdo do Império reduziu tanto Israel como Juda ao mesmo nivel dos seus
vizinhos, poderes pequenos no cendrio geopolitico. Por um periodo a
reconstrugdo era impossivel, ja que os dois reinos consideravam um ao outro
como usurpadores e se dedicaram a uma guerra continua durante as duas
primeiras dinastias de Israel. A rixa era tdo profunda que nenhum dos dois
antagonistas hesitou em travar aliangas com os arameus para ganhar uma



vantagem estratégica. O pior, porém, ¢ que as guerras entre os estados da area
Siriaca estavam sendo conduzidas a sombra da recuperag@o dos grandes poderes
do Egito e da Mesopotdmia. A oportunidade de uma organizagio indigena da Siria
¢ da Palestina que tinha sido aberta em torno de 1200 a.C. estava se encerrando
rapidamente. No ‘quinto ano de Robodo’ o Egito invadiu a area, Jerusalém foi
tomada e saqueada, e a campanha aparentemente se estendeu além de Israel e
a0 longo da costa, até as cidades fenicias.

Enquanto a invasio egipcia foi uma aventura militar sem conseqiiéncias
politicas duradouras, talvez tenha havido razdes mais profundas para ela do que
as fontes extremamente fragmentadas permitem discernir com clareza.
Precisamos apontar as implicagdes provaveis para a compreensdo da historia
israelita — com a ressalva, porém de que apenas as especulagdes mais basicas
530 possiveis.

Jerobodo, o fundador da primeira dinastia de Israel, tinha sido um funcionério
oficial no reino de Salomdo. Ndo sabemos o que exatamente ele fez para
despertar as suspeitas do rei. Mas ele recebeu a comunicagdo de um profeta de
que ele seria o futuro rei de Israel (I Reis 11:26-39), e ele tinha aquela
atratividade fatal para os ‘homens levianos’ que em Israel marcava os
pretendentes ao trono (II Cronicas 13:6-7). Ele escapou da morte por ordem de
Salomdo ao buscar e receber asilo no Egito (I Reis 11:40). Quando Salomao
morreu, ele voltou a Israel e se tornou o lider da revolta contra Robodo. Na
geragdo anterior, uma estoria semelhante foi contada sobre Hadad, o jovem
principe de Edom que escapou a conquista e massacre de seu povo as maos de
David. Ele também se refugiou no Egito, se casou com uma princesa egipcia, e
apos a morte de David retornou a Edom ¢ se estabeleceu, aparentemente com
sucesso (I Reis 11:14-22). O Farad, aparentemente, assim como os governantes
do Delta (as personalidades do lado egipcio ndo sdo claras), influenciavam a
politica asiatica, apesar desta influéncia ser muito remota se comparada a
exercida na época das Cartas de Amarna. A terceira estoria de contatos deste tipo
se refere ao proprio Saloméo. Ele ‘se tornou aliado de Farao rei do Egito por seu
casamento’(I Reis 3:1), e a princesa egipcia era a gema politica de seu harém.

Neste ponto, porém, as fontes se tornam tdo reticentes que ndo ha nenhuma
duvida de que houve uma supressdo deliberada dos aspectos egipcios do reinado
de Salomdo. Os casamentos reais eram um instrumento importante das politicas
doméstica e externa. Para cumprir seu objetivo de consolidar o poder do rei, as
mulheres estrangeiras tinham que ser tratadas com cortesia ¢, em particular, suas
preferéncias religiosas tinham que ser toleradas. I Reis 11 lamenta a desergdo de
Salom@o aos deuses de suas esposas, e especialmente a constru¢do de santuarios
para a Astarte de Sidom, o Milcolm de Amon, e o Chemosh de Moab. ‘E assim
fez para todas as suas mulheres estrangeiras, as quais queimavam incenso e
ofereciam sacrificios a seus deuses’(11:8). E curioso que a princesa egipcia nio



tenha sido uma daquelas expressamente mencionadas como recebendo uma
capela para seu deus.

Em busca de uma explicagdo, serd necessario dar um peso maior ao que
normalmente se da as raras referéncias a ‘filha do Farad’. I Reis 3:1 nos informa
que Salomio ‘a trouxe a cidade de Davi, até que acabasse de edificar a sua casa,
e a casa de Yahweh, e a muralha de Jerusalém em redor’ A passagem se
encontra isolada, sem qualquer contexto elucidativo. E possivel que ela contenha
apenas a informagdo factual sobre a moradia temporaria da princesa na cidade
antiga — se bem que podemos perguntar com justiga por que a informagdo
sobreviveu aos séculos e foi preservada na narrativa. Nos parece razoavel,
porém, extrair do trecho o significado completo que o texto permite: que tanto a
casa do Rei como a casa de Yahweh estavam sendo preparadas para a princesa.
Neste caso, o templo de Salomao teria sido a casa de um Yahweh que também
podia ser interpretado como a divindade da filha do Farad. Ndo era necessaria
uma referéncia especial ao santuario da esposa egipcia, pois o templo de Yahweh
teria sido construido para ela assim como para o Rei. A premissa ¢ atraente,
porque o historiador de Cronicas confirma que alguma coisa estava ocorrendo
que as geragdes futuras considerariam vergonhoso. Pois IT Cronicas 8:11 relata
que

E Salomdo levou a filha do Fara6 da cidade de David para a
casa que lhe edificara; pois disse: Minha mulher ndo morara na
casa de David, rei de Israel, porquanto os lugares nos quais entrou
a arca do Senhor sio santos.

Novamente, o trecho se encontra isolado; mas ele claramente transmite a
mensagem de que uma princesa egipcia ndo deve morar onde Yahweh mora. E
este significado contradiz a agdo relatada. Pois a arca morava na cidade de
David, onde a princesa tinha morado por muito tempo, enquanto o templo ainda
ndo estava pronto; ¢ a princesa foi movida para o novo paldcio, onde novamente
a arca habitava no templo adjacente. A passagem soa como uma tentativa de
encobrir o fato de que a filha do Farad e a arca estavam sempre juntas.

A idéia se torna ainda mais provavel se considerarmos que o Império
Davidico foi realmente um império fundado por um conquistador, e ndo um
Reino de Israel. Os casamentos, assim como os cultos na capital, serviam e
reforgavam a posi¢do do governante, e ndo do povo de Israel. Nos ja vimos os
salmos imperiais, baseados em modelos egipcios e babilonicos, que
simbolizavam o mediador real de um Yahweh cosmico. E o que sabemos sobre o
Templo de Salomdo, com sua orientagdo voltada para o sol nascente, os pilares
canalizando os raios do sol para o seu interior, o ‘mar de bronze’babilonico sobre



os doze touros, orientados em grupos de trés na direcdo dos quatro pontos
cardeais, e o resto do equipamento e decoragdo, parece muito mais com uma
colegdo profissional de simbolos cosmologicos do Oriente Médio do que o
santuario do Yahweh que levou o seu Povo Eleito para fora do Sheol da
civilizagdo até a liberdade de seu reino 42621 Alem disso, temos que considerar a
vestimenta do sumo sacerdote, com seus simbolos descritos em Exodo 28 e
interpretados por Filo em seu Fita Mosis. Em suas cores e ornamentos o robe era
‘uma copia e imitagdo’ do universo,M de modo que o seu usuario era
‘ransformado de um homem para a natureza do mundo’, tornando-se um
‘cosmos abreviado. 1204 Vestindo este manto, 0 sumo sacerdote, ao servir a
Deus Pai, seria auxiliado pelo Filho de Deus, ou seja, pelo cosmos criado através
do Verbo Divino {2631 Finalmente, precisamos considerar as palavras de
Salomao ao dedicar o Templo. A Septuaginta tem o texto mais completo em 111
Reis 8:53:

O Senhor iluminou [ou: revelou, egnorisen] o sol nos céus,
Mas declarou que ele proprio habitaria na escuriddo profunda.
‘Edifica uma casa para mim, uma casa espléndida para ti,
Para que eu habite ali para sempre.”

O Texto Masorético tem, em I Reis 8:12-13:

Entao falou Saloméio:

Yahweh disse que habitaria na escuriddo.
Certamente te edifiquei uma casa para morada,
assento para a tua eterna habitag@o.

Nao podemos extrair muito de um texto mal preservado. Mas a propria
mutilagdo presente no Texto Masorético indica o ponto importante que foi a fonte
da vergonha. Pois 0 Deus que se manifestava ao revelar o sol nos céus, enquanto
permanecia na escuriddo, ndo podia ser nenhum outro deus além do Deus dos
Hinos de Amon da Dinastia XIX, Amon o ‘oculto’, que era Re em sua face. Esta
identificagdo ndo deve ser interpretada rudemente como uma ‘recepgdo’ de
Amon por Salomao, mas sim como um encontro do Yahweh que se aproximava
de uma divindade cosmica com o Amon cuja natureza era vivenciada como algo
‘oculto” por detras de todas as manifestagdes cosmicas. Com as devidas
precaugdes, podemos dizer que o Templo de Salomdo, embora tenha sido
construido para Yahweh, foi construido para um deus que se aproximava da

natureza do Amon do Novo Reino.A260



Quando consideramos todas as informagdes, as conexdes entre o Império
Davidico e o Egito devem ter sido bem mais intimas do que transparece das
fontes em seu estado atual. No nivel da corte real, se bem que ndo nos cultos
populares, uma reaproximagdo entre Yahweh e Amon tinha sido alcangada de tal
forma que podia ser interpretada pelo lado egipcio como uma soberania sobre o
dominio de Salom&o. Quando o Rei morreu, um realinhamento importante das
forgas deve ter ocorrido, que foi posteriormente recoberto por um siléncio
pesado e carregado de suspeitas. Pois Salomdo tinha setecentas esposas e
trezentas concubinas (I Reis 11:3). Mesmo se dermos o amplo beneficio da
duvida para o exagero, devem ter havido hordas de filhos, um ou mais dentre
eles talvez gerados pela ‘filha do Farad’— e ndo sabemos nada sobre as intrigas e
assassinatos que devem ter cercado a sucessdao. Robodo, o filho de uma esposa
amonita, sucedeu a seu pai como se fosse o tnico filho vivo. O que aconteceu
com os netos de Farad, presumindo-se que havia algum? Serd que um partido
nacionalista da corte agiu e rompeu a conexdo egipcia? Ndo sabemos; mas o que
quer que tenha ocorrido deve ter fornecido amplas razdes para uma intervengio
egipcia.

No contexto de uma revolta contra as influéncias egipcias representadas pelo
Templo devemos considerar também as reformas de Jerobodo no culto em
Israel. Ele ergueu dois bezerros dourados, um em Beth-¢l, o outro em Dan, como
os deuses verdadeiros que retiraram Israel do Egito, em rivalidade com o Templo
em Jerusalém (I Reis 12:26-33). Estes touros, os tronos do Yahweh invisivel que
esta presente onde quer que queira estar, provavelmente nio eram uma rejeicao
do Yahwismo, como os historiadores Yahwistas apresentaram a questdo, pelo
contrario, um protesto contra a deser¢do do Templo e um retorno a uma forma
mais pura de Yahwismo. O siléncio sepulcral sobre os elementos egipcios no
reinado de Salomio teria assim um outro motivo crucial se a separagio de Israel
tivesse sido mais do que uma rivalidade de clds e a expressdo da insatisfagdo
econdmica; se tivesse sido o resultado de uma auténtica revolta Yahwista contra o
deus estrangeiro do Templo. Deve ter sido uma revolta semelhante, em
motivagdo e estrutura, a revolta israelita contra a politica de cultos dos Omriadas,
que devemos examinar agora.

A invasdo egipcia foi um desastre para todas as cidades e povos em seu
caminho, mas ela recuou e ndo se repetiu. O verdadeiro perigo estava crescendo
no Leste, com o incremento esporadico no poder assirio. Depois da expansdo dos
séculos XIV e XIII a Assiria tinha sido grandemente reduzida em poder, riqueza
econdmica e territorio, pelos eventos que se seguiram a queda do Império Hitita.
Arecuperagio sob Tiglath-Pileser I (1116-1093) foi seguida de um século e meio
de guerras contra ndmades arameus que ameagaram a Assiria de extingdo. Em
932 comegou a primeira expansdo ocidental sobre governantes competentes,



levando as guerras até a area da Siria, Palestina, e Fenicia. Este foi o periodo no
qual a alianga Siriaca, organizada pelos Omriadas, lutou a batalha de Karkar, em
853, com algum sucesso, apesar de Je(l ser obrigado a pagar tributo a
Shalmanezer 111 em 841. Entre 782 ¢ 745 os estados Siriacos tiveram alguma paz
porque os reis assirios menos energéticos deste periodo enfrentaram dificuldades
em neutralizar o poder crescente de Urartu. Em 745, com Tiglath-Pileser III,
comegou a segunda grande expansdo ocidental; ela exterminou Israel quando
Sargdo II conquistou a Samaria em 721.

Na época da ascensdo de Omri ao trono, em 886, duas geragdes de guerras
entre os clas de Israel, agravadas pelas guerras contra Juda ao Sul e contra os
arameus ao Norte, teriam convencido um homem simplério de que medidas
dramaticas eram necessarias para salvar Israel da extingdo, especialmente ja
que o poder assirio estava claramente ficando mais forte, apesar de ndo ter ainda
se projetado na diregdo da costa. Infelizmente, a maior parte das fontes sobre os
eventos pragmaticos do periodo Omriada desapareceu, e o que sobreviveu foi
extremamente mutilado e distorcido, porque a dinastia ndo recebeu a simpatia
dos historiadores judaiticos. Mesmo assim, os fragmentos sdo suficientes para
que possamos discernir uma tentativa, da parte de Omri e seu filho Acab, de
reconstruir uma poténcia Siriaca no modelo Davidico, com seu centro em Israel.

Em primeiro lugar, Omri tinha que consolidar o seu poder no cenario
doméstico. Ele construiu uma nova capital para rivalizar com Jerusalém. A
fundagdo de Samaria (I Reis 16:24) tinha a inteng¢do de criar um centro neutro,
alheio as rivalidades dos clds, da mesma forma que a Jerusalém de David tinha
movido a residéncia real para fora do alcance das rivalidades de Israel ¢ Juda.
Além disso, a sua propria conquista facil da antiga capital Tirzah, onde Zimri
tinha se refugiado, deve ter sido uma ligio para Omri. A nova capital foi
construida como uma grande fortaleza, estrategicamente localizada em uma
montanha de dificil acesso — novamente imitando Jerusalém — de modo a dar
seguranga contra revoltas domésticas assim como contra os inimigos arameus.
Além disso, o reino foi dividido em distritos administrativos sob o controle de
comandantes militares (I Reis 20:14-15), presumivelmente com a mesma
inteng@o dos distritos administrativos de Salomao, de quebrar a organizagao tribal.
12674 A consolidagdo interna do poder foi entdo suplementada por uma
diplomacia de casamentos reais com Tiro e Judd. A seguinte tabela mostra as
conexdes e datas:

Tiro
Israel



Juda
Ethbaal
Omri
Asa
(887-856)

(886-874)

(916-875)

Jezebel = Acab

Josafa

(874-852)

(875-850)

Aazias
Jeordo
Atalia
= Jeordo

(852-850)
(850-842)
(842-835

(850-842)



em Juda)

Aazias

(842-841)
(841-821)

A alianga de Tiro, Israel, e Juda realmente seria uma poténcia relativamente
forte, capaz de se tornar atraente aos demais povos da regido Sirfaca e de formar
um nucleo de resisténcia contra a Assiria e o Egito. Ela certamente provou o seu
valor na ocasido de Karkar. E dificil afirmar que ela seria capaz de resistir a
pressdo de ataques assirios continuados. 12081 Mas a divida nunca foi testada por
causa da resisténcia que a forma internacional da alianga despertou em Israel. O
guardido da alianga (o seu baal berith) era o Baal de Tiro, em posi¢cdo
equivalente a do Yahweh de Samaria. Quando a filha do rei-sacerdote de Astarte
veio a Israel, um santuario particular do Baal ndo era suficiente. A parceria
politica entre Yahweh e Baal Melqart requeria um templo oficial do Baal em
Samaria, com um culto piblico no qual o rei tinha que tomar parte (I Reis 16:32-
33). E o trecho em II Reis 8:18 sugere que um culto oficial do Baal também foi
organizado em Jerusalém, quando a alianga foi estendida através do casamento
do Rei de Juda com a filha de Acab. As fontes ndo dizem nada sobre a possivel
reciprocidade dos deuses, com Yahweh recebendo um culto em Tiro,-\'&}- A
recep¢do do Baal Melgart como um deus politico em Israel era uma clara
ruptura com a idéia da nagédo santa do Povo Eleito sob Yahweh. Os santuarios de
Salomdo para as esposas estrangeiras podiam ser considerados como as
fraquezas de um rei; e o Templo, mesmo que fosse muito semelhante a um
templo egipcio, ainda era o Templo de Yahweh; mas agora, um deus estrangeiro
tinha recebido status publico. Se Israel tinha sido ameagada com a perda de sua
identidade étnica no Império Davidico, ela agora estava ameagada com a perda
de sua identidade espiritual na alianga fenicia. A raison d’état tinha levado Israel
a beira de perder a sua raison d’étre. A revolta, tanto popular como profética, da



qual Jet se tornou o lider politico e militar estourou. A sua conclusdo bem
sucedida levou ao exterminio dos Omriadas. A alianga néo apenas foi dissolvida,
mas os antigos parceiros se tornaram inimigos renhidos, pois os parentes das
casas reais de Tiro ¢ Juda tinham sido assassinados.

§ 3. OLIVRO DA ALIANCA

Na crise do nono século, comega a preocupagio Israelita com a codificagdo
da lei em forma escrita. B provavel que o codigo mais antigo existente seja a
breve coleg¢do de instrugdes no relato Yahwista (J) da legislagdo Sinaitica, em
Exodo 34:17-26. Um pouco mais recente, mas muito mais abrangente ¢ o codigo
Elohista (E) de Exodo 20:23 - 23:19, normalmente chamado de Livro da Alianga
pelos historiadores modernos L2701

Um estudo do Livro da Alianga requer, antes de qualquer coisa, uma
compreensdo preliminar da ‘lei’ ali contida. Pois o codigo foi um
empreendimento particular. E verdade que a colegdo deve ter sido organizada
por alguém que tinha uma familiaridade com a lei; e ¢é portanto razoavel
presumir um sacerdote, ou um grupo de sacerdotes, como os autores. Mas ndo ha
nenhuma indicag@o de que a tarefa foi instigada por um pedido da administragao
real; e certamente a cole¢do ndo era um estatuto do reino a ser seguido pelas
cortes de justica. Além disso, ndo hd nenhuma indicagdo sobre se o autor
tencionava coligir a lei que estava em vigor na Israel do nono século, ou se ele
tencionava erguer um espelho da lei perante uma era que néo a observava. E se
a segunda hipotese for verdadeira, seria dificil determinar em varios casos se
uma regra especifica seria antiga mas ndo observada no presente, ou se seria
uma nova regra que, na opinido do autor, deveria substituir uma pratica que teria
se tornado inconveniente. Portanto, os problemas do livro ndo podem ser
resolvidos através de uma analise das regras especificas ali contidas. Temos que
partir do fato de que uma pessoa anénima, ou um grupo de pessoas, subitamente
demonstrou um interesse ardente na ‘lei’ ¢ se engajou em sua codificagdo
sistematica.

Em busca das razdes por detrds deste empreendimento, encontramos algum
esclarecimento nas palavras de Oséias, o grande profeta israclita do oitavo
século. Em Oséias 4:1-2 lemos o seguinte:

Ouvi a palavra do Senhor, filhos de Israel!
Porque o Senhor esta em litigio com os habitantes da terra.



Nao ha sinceridade nem bondade,

nem conhecimento de Deus na terra.

Juram falso, assassinam, roubam, cometem adultério,
usam de violéncia. E acumulam sangue sobre sangue.

O comportamento ofensivo do povo tem sua raiz na ignorancia da lei de
Yahweh. Em 4:6 o proprio Yahweh lamenta e ameaga:

Meu povo se perde por falta de conhecimento;
por teres rejeitado a instrug@o,

excluir-te-ei de meu sacerdocio;

jé que esqueceste a lei de teu Deus,

também eu me esquecerei dos teus filhos.

Aameagca divina de destruigdo se torna ainda mais intensa em 8:1:

A boca a trombeta!

O inimigo precipita-se como uma aguia sobre a casa do Senhor,
porque violaram minha alianga

e transgrediram minha lei.

Quando a alianga e a lei sdo desprezadas, entdo o povo ndo tem instrugdo; e
um povo sem conhecimento da ordem de Deus vai perecer, como 4:14 formula
de forma sucinta: “O povo insensato langa-se a perdigdo!” As passagens, como
um todo, caracterizam uma sociedade em confusdo espiritual ¢ moral; e ao
lamentar sobre o estado de confusdo, elas geram um vocabulario técnico para a
sua descricdo. Os homens estio em um estado de ignorancia. Mas ndo ¢ uma
ignorancia ordindria, no sentido de nao saberem o que nunca foi aprendido. Pois
os filhos de Israel ja aprenderam muito sobre o Deus que agora lhes ¢é
desconhecido. A ignorancia ¢ um esquecimento. E ja que Deus ndo ¢ um ser que
pode ser involuntariamente esquecido, a falta de conhecimento é uma rejeicio
de Deus.

Para compreender o significado das profecias de Oséias, temos que recordar
0 que apareceu na se¢do sobre a “Luta pelo Império”, sobre a diferenga entre os
tipos israelita e helénico de simbolizagdo. A idéia da psyche, dissemos, ndo podia
ser completamente desenvolvida em Israel porque o problema da imortalidade
permanecia em aberto. A vida eterna era concebida como um atributo divino; a
vida apés a morte teria elevado o homem a posigdo dos Elohim; e uma
pluralidade de elohim tinha sido excluida pelo salto radical no ser da experiéncia
mosaica. Como conseqiiéncia, o erotismo da alma que ¢ a esséncia da filosofia



ndo pode se desenvolver; e a idéia da perfeicdo humana nao conseguiu romper a
idéia de um Povo Eleito em existéncia reta sob Deus na historia. Ao invés da
filosofia, desenvolveu-se a constru¢do da historia patriarcal, um tipo especifico
de humanismo, e, em ultima analise, a esperanga apocaliptica pela intervengio
divina na historia.

As profecias de Oséias revelam as limitagdes impostas pela compactagio
inicial das experiéncias israelitas. O profeta estava tentando descrever uma
sociedade em crise, ¢ ele achou a raizdo mal na ‘falta de conhecimento’sobre os
assuntos divinos. Até este ponto a andlise ¢ exatamente igual a analise de Platio
na Repuiblica. Platdo, como Oséias, diagnosticou 0 mal como uma ignorancia da
alma, uma agnoia sobre a natureza de Deus. Mas Platdo pdde proceder a partir
dai até uma analise da ordem reta da alma através de sua sintonizagdo com a
medida invisivel. E ele at¢ mesmo desenvolveu o conceito de ‘teologia’, para
falar em linguagem técnica das concepgdes verdadeiras e falsas da divindade.
Sob as condigdes de experiéncias e simbolos mais compactos que prevaleciam
em Israel, Oséias ndo conseguiu encontrar a resposta aos seus problemas em
uma sintonizagdo da alma a medida divina, e teve que buscar a resposta em uma
conformidade renovada da conduta humana a medida como revelada na
‘palavra’e na ‘lei’de Deus. A resposta israelita a crise ndo foi o avango na dire¢do
da filosofia, e sim o retorno a Alianga.

Se a nova preocupag¢do com a alianga e com a lei ¢ compreendida como
sendo a resposta a crise da existéncia mundana, do mesmo tipo funcional que a
resposta filosofica na Hélade, alguns problemas na historia Israelita se tornam
mais inteligiveis. Antes do nono século, ouvimos pouco sobre Moisés e seu
trabalho. E claro que o seu trabalho sobrevivia na propria existéncia de Isracl
como uma nagdo santa sob Yahweh, assim como nas tradig¢des orais que, a partir
do nono século, formaram a base material da historiografia. Mesmo assim, os
eventos do periodo mosaico pertenciam ao passado. O presente se ocupava de
assuntos importantes como a ocupagdo da terra prometida, as guerras contra os
cananeus ¢ os midianitas, o crescimento da nova Israel em simbiose com os
habitantes da regido, o atrito entre a sociedade dos clds e os lideres e reis
carismaticos, as guerras contra os filisteus, a ascensdo do Império Davidico e sua
dissolugdo. Moisés e a lei claramente ndo eram assuntos de interesse geral.
Apenas quando o envolvimento na existéncia mundana levou ao impasse do nono
século, quando a raison d’étre de Israel estava em risco, ¢ que o significado da
existéncia de Israel se tornou um assunto vivo. Através do esfor¢o combinado dos
historiadores, profetas, e codificadores, o significado da existéncia de Israel sob a
vontade revelada de Deus se tornou claro; e o esforgo tinha seu centro unificador
na figura de Moisés, o profeta e legislador original, o instrumento de Deus que
trouxe o Povo Eleito a existéncia. Os profetas podiam reanimar o significado da
existéncia de um povo sob a vontade de Deus. Os codificadores podiam



expressar este significado em regras organizadas de conduta, incorporando no
processo as condigdes da época. E os historiadores podiam atribuir os codigos a
Moisés, até que a Torah alcangou o tamanho do Pentateuco atual. Os trés tipos de
trabalho — profético, legal, ¢ historiografico — eram inseparaveis na resposta de
Israel, e em sua sucessdo em Juda, a crise da existéncia mundana.

A luz das reflexdes anteriores, vamos analisar agora o assim chamado Livro
da Alianga, ou melhor, um texto cujos limites precisos ainda ndo foram
delimitados. Pois o termo ‘Livro da Alianga’, na medida em que se refere ao
texto de Exodo 20:23 — 23:19, ¢ um conceito da filologia moderna do Antigo
Testamento, que tem sua fungdo em debates de alta critica, mas nd3o pode ser
utilizado para os nossos propositos. Se quisermos entender a preocupagdo com a
‘lei’ nos séculos IX e VIII, temos que aceitar a estrutura do texto como era a
inteng@o dos autores da narrativa biblica. O Livro da Alianga no sentido filologico
moderno ndo forma uma unidade independente de significado, pois esta
embebido no relato Elohista do Berith celebrado entre Yahweh e seu povo no
Monte Sinai. O relato se consiste de Exodo 19-24. A sensibilidade profética, a
habilidade legislativa, e a imaginagdo historiografica se uniram para criar uma
unidade de significado que deve ser considerada em seus proprios termos.

Dentro deste corpo de texto, em 24:7, ocorre a expressdo ‘Livro da Alianga’
que os criticos modernos adotaram para seus proprios propositos. Segundo a
intengdo dos autores da narrativa, ela corresponde ao corpo da legislagdo
Sinaitica em Exodo 20-23. Este corpo consiste de duas classes de regras,
designadas em 24:3 como as ‘palavras [debharim] de Yahweh’ ¢ as ‘leis’
(mishpatim) ou decisdes. A propria legislagdo distingue entre as duas classes, pois
Exodo 20 abre com: ‘Entdo Deus pronunciou todas estas palavras [debharim], ...’
enquanto Exodo 21 abre com: ‘Estas sdo as leis [mishpatim] que expords ..." As
debharim de Exodo 20:2-17 sio normalmente denominados hoje em dia de os
Dez Mandamentos, ou o Decalogo, porque na versdo Yahwista das debharim eles
sio expressamente numerados como sendo dez (34:28). Os mishpatim de Exodo
21:2 — 22:15 formam o nucleo do codigo legal que os criticos modernos
costumam chamar de o Livro da Alianga. Consequentemente, a expressio no
sentido biblico inclui tanto as debharim como os mishpatim.

O significado do termo em Exodo 24:8, porém, parece ser uma extensio de
um significado originalmente mais limitado. Pois em Exodo 24:3 o povo faz o
juramento da alianga baseando-se apenas nas debharim; e em 24:4 Moisés
escreve apenas as debharim, ndo os mishpatim. O relato Yahwista da legislagdo
Sinaitica, além disso, contém apenas as debharim. E em Exodo 34:27 ele se
refere a alianga com Israel como feita de acordo com as debharim; ndo ha
mengdo dos mishpatim. Deuteronémio 5:22, finalmente, insiste que Yahweh



pronunciou as debharim ‘sem juntar mais nada.” Dos trechos citados, podemos
inferir uma tradi¢do oral que era aceita por todas as escolas histéricas. Em seu
trabalho historiografico, as escolas podiam utilizar este ntcleo para cristalizar a
esséncia da ordem Yahwista de acordo com as opinides dos historiadores ¢ de seu
tempo. Ao alcangar este objetivo, porém, os métodos diferiram. A narragdo mais
antiga da legislagio Sinaitica, o relato Yahwista (J) de Exodo 34, se satisfazia
apenas com o Decalogo. A narragido mais recente, do Deuteronomista, volta a
este ponto com um tom de reprovagdo. Pois entre as duas, o relato Elohista tinha
cxpandido a legislagdo Sinaitica paradigmaticamente, através da inclusdo dos
mishpatim. Parece que a expressdo ‘o Livro da Alianga’originalmente se referia
apenas as debharim. Além disso, o procedimento Elohista nos d4 uma indicagio
preciosa de que o codigo dos mishpatim deve ser interpretado como uma
expansdo, através da elaboragdo em regras mais concretas, da esséncia da
ordem contida nas debharim.

Os problemas da estrutura literdria ndo estio ainda terminados. Pois a
legislagdo Sinaitica de Exodo 20-23 ndo est claramente dividida em duas partes
formais como sugerido pela autodeclaragdo das debharim e dos mishpatim nas
aberturas respectivas dos Capitulos 20 e 21. O Decalogo Elohista se consiste
apenas de Exodo 20:2-17. A ele se segue o breve interludio de 18-21. E o resto do
capitulo, 20:23-26, consiste de algumas regras que pelo seu fraseado sdo
‘palavras de Yahweh’mas ndo pertencem aos debharim do Decalogo. O antigo
trabalho de Baentsch, resumido na bela analise de Lods, mostrou que 23-26 é
parte de um outro decalogo cujos remanescentes estdo espalhados ao longo de
Exodo 21-23. O decalogo completo se consiste dos seguintes trechos: 20:23-26;
22:29-30; 23:10-19.427L} para propositos de identificagdo, vamos chamar este
outro decalogo de o segundo Decalogo Elohista.

No total existem quatro decalogos, que podem ser divididos em dois grupos de
acordo com o seu contetido. O decalogo de Deuterondmio 5 ¢ intimamente
relacionado ao primeiro Decalogo Elohista de Exodo 20:2-17. O segundo
Decélogo Elohista, com a sua preponderancia de debharim referentes ao culto,
festivais, e sacrificios, ¢ intimamente relacionado ao Decédlogo Yahwista de
Exodo 34. Qual dos dois tipos é o mais antigo e mais proximo do contetido
Mosaico original ¢ um assunto debatido. Nossa inclinagdo é concordar com
Martin Buber que o primeiro Decélogo Elohista, de Exodo 20:2-17, tem as
probabilidades da idade e da originalidade em seu favor, pois ele se concentra na
esséncia da ordem teopolitica de uma sociedade sob Yahweh 42721 0 tipo do
segundo Decalogo Elohista seria entdo considerado uma criagdo secundaria,
apesar de possivelmente alguns de seus materiais serem antigos o suficiente para
serem contemporancos de Moisés.



O primeiro decalogo, como dissemos, se concentra na esséncia da ordem
teopolitica de um povo sob Yahweh e, talvez por esta razio, ndo contém nada que
ndo possa ser Mosaico. O segundo decalogo contém instrugdes que s6 fazem
sentido sob as condigdes de uma sociedade agricultora pos-Mosaica em Canad,
como as instituigdes de festivais da colheita e da distribui¢do (23:16), ou de um
ano sabatico para os campos, e especialmente para vinhedos e oliveiras que
levam muito tempo para crescer (23:10). A existéncia de versdes tdo divergentes
do que pretende ser as dez ‘palavras de Yahweh’originais levantam a questio de
uma forma decalégica que poderia ser preenchida com vérios conteudos.
Assumimos (pois nada pode ser provado sobre o assunto) que o decéalogo foi
projetado originalmente como uma forma que acomodasse a esséncia da ordem
Yahwista de maneira facilmente enumeravel com os dedos. E tal forma, uma
vez criada, podia ser utilizada para acomodar ‘palavras’em diversos niveis de
concretizagdo. As regras sobre o culto ou sobre o calendario de festivais, as
regras sobre a ordem Yahwista em condigdes econdmicas ou sociais variadas, as
regras sobre assuntos especificos da lei civil ou criminal, e assim por diante —
todas elas eram passiveis de serem langadas na forma decaldgica, se houvesse o
desejo de uma colegdo sistemética. E se a forma foi realmente utilizada para
este proposito, uma série de decalogos poderia entdo formar um codigo de regras
legais no espirito do Decalogo teopolitico original.

A legislag@o Sinaitica na forma Elohista sugere que algo deste tipo deve ter
ocorrido durante a crise do nono século. Pois Exodo 20-23 ndo contém apenas os
decalogos teopoliticos e culticos de debharim, mas também inclui diversos outros
decalogos sob o titulo de mishpatim. Quatro destes decéalogos de mishpatim foram
preservados integralmente; eles sdo:

(1) o decélogo sobre o status dos escravos (ﬁxodo 21:1-11)
(2) o decalogo sobre ferimentos pessoais (Exodo 21:12-7)
(3) o decalogo sobre ferimentos por animais ou feitos a animais (Exodo
21:28-22:4)
(4) o decalogo sobre diversos tipos de danos a propriedade
através da queimada de campos, perda de depositos, furtos,
dano a animais emprestados, e assim por diante (Exodo 22:5-
14)

Além do quarto decalogo, a estrutura do texto ndo pode mais ser discernida
claramente. E possivel que os remanescentes de um decalogo de mishpatim sobre
ofensas de natureza sexual estejam preservados em 22:16, 17, ¢ 19. E é quase
certo que um decalogo de deveres sociais estd espalhado ao longo de 22:21 -
23:9. Mas n3o vamos entrar nesta controvérsia. Para o nosso proposito os
decalogos claramente reconheciveis sdo suficientes para permitir a conclusdo de



que uma cole¢do de mishpatim, organizados por assunto em decalogos, foi
reunida por algum grupo sacerdotal no nono século. Quatro dos decélogos, e
talvez fragmentos de um quinto decalogo, foram incorporados pelo historiador
Elohista em seu relato da legislagdo Sinaitica. Diversos outros decélogos podem
ter existido, pois um perito em legislagao dificilmente deixaria lacunas tao obvias
como a lei de herangas, divorcio, adultério, ou procedimentos. Porque eles foram
omitidos do relato (se eles realmente existiam) ¢ um assunto para a especulagido
estéril.

Além dos decalogos formais, a legislagio de Exodo 20-23 contém outros
materiais que nunca foram, ou ndo estio mais, organizados nesta forma. Mesmo
assim, o conjunto de regras ndo ¢ um aglomerado aleatorio. Existem linhas de
significado que correm das debharim do Decélogo teopolitico no principio,
através dos decalogos de mishpatim, até os conselhos de conduta social no final.
Temos que examinar agora alguns destes elementos mais sutis de estrutura.

A atribui¢@o dos mishpatim a Moisés, assim como a sua combinagdo em um
unico texto juntamente com as debharim teopoliticos, Ihes confere o carater de
uma elaboragdo estatutaria dos principios estabelecidos no Decélogo. A dabar de
Yahweh diz (Exodo 20:15): ‘Néo furtaras’; o mishpat elabora a regra legal (22:1):
‘Se um homem furtar um boi ou um carneiro, e 0 matar ou vender, pagara cinco
bois pelo boi, e quatro carneiros pelo carneiro.” A dabar diz (20:13): ‘Nao
mataras’; o mishpat elabora (21:12): ‘Aquele que ferir mortalmente um homem,
sera morto.”Nestes casos a linha de significado ¢ relativamente clara. A dabar é a
instrugdo de Yahweh ao homem, na forma de um imperativo; o mishpat é a
claboragdo da ordem em um contexto legal, formulada como uma regra
condicional que inclui uma sangdo em caso de desobediéncia. Mas a linha ¢
apenas relativamente clara, pois ndo sabemos se os mishpatim realmente eram
seguidos na época, ou ndo. E, portanto, nio sabemos se as debharim sio o
prefacio de um codigo de lei positiva, iluminando a fonte de sua autoridade; ou se
os mishpatim sdo um apéndice ao Decélogo, mostrando a uma era desregrada o
que a lei deveria ser a luzda instrugao divina.

A motivagdo dos autores se torna mais clara se examinarmos algumas regras
externas aos decalogos intactos de mishpatim. A dabar, por exemplo dira (20:7):
‘Ndo pronunciards o nome de Yahweh, teu Deus, em vdo’ (ou seja, para
invocagdes magicas); e uma regra dira (22:18): ‘Ndo deixaras viver uma
feiticeira.”Neste caso a regra concretiza a instrug@o geral no nivel de um mishpat,
mas mantém a forma imperativa da dabar. Esta forma mista peculiar parece ser
a forma do legislador de reavivar no povo a consciéncia da autoridade divina por
detras de um mishpat (talvez de Saul?) que tinha caido em desuso. Ou a dabar diz
(20:3): ‘Ndo teras outros deuses diante de minha face.’; e o mishpat elabora
(22:20): ‘Aquele que oferecer sacrificios a outros deuses, além de Yahweh, sera
destruido pelo interdito [cherem].” Este pode ser um mishpat genuino e de grande



antiguidade, mas certamente nao era seguido na época em que havia um culto
oficial ao Baal de Tiro em Israel, mesmo se ndo quisermos especular sobre as
praticas dos cultos populares. A sua inclusdo entre as regras parece ser um
protesto profético contra a inigiiidade da era. Exemplos desta natureza tornam
provavel a especulagdo de que o texto Elohista da legislagdo Sinaitica ndo era um
codigo de lei positiva, e sim uma tentativa complexa de desenvolver os
significados das sucintas debharim, de modo a gerar regras concretas de conduta
social. Para este proposito, presume-se que o historiador Elohista encontrou
diversos meios a sua disposi¢do. Ele pode usar os quatro decalogos de mishpatim,
porque muito provavelmente eles ja tinham sido coligidos de acordo com a sua
conformidade com o espirito das debharim, independentemente da pratica legal
da época. E ele pode utilizar também o decalogo ciltico que também tinha sido
usado pelo historiador Yahwista.

Os materiais formalizados em decalogos identificaveis, porém, nio eram
suficientes para a execugdo completa do plano. A falta de ‘bondade’que levou ao
lamento de Oséias requeria a formula¢do de conselhos além da letra da lei.
Alguns exemplos revelam as intengdes tltimas do Elohista. ‘Nao maltrataras o
estrangeiro e ndo o oprimiras’(22:21); ‘Se emprestares dinheiro a alguém do meu
povo, ao pobre que estd contigo, ndo lhe serds como um credor’ (ou seja, ndo
cobraras juros; 22:25). As regras possuem sdo concretas como os mishpatim, e
podem inclusive assumir a forma de uma regra condicional, mas elas nao trazem
punigdes. E a auséncia de uma sang¢do humana ¢ enfatizada ao se mencionar a
sangdo divina: ‘Se tomares como penhor o manto de teu proximo, devolver-lho-
as antes do por-do-sol, porque ¢ a sua Unica cobertura, ¢ a veste com que cobre
sua nudez com que dormird ele? Se me invocasse, eu o ouviria, porque sou
misericordioso.” (22:26-27). Neste caso, a regra condicional com uma sangdo
divina ¢ amplificada por um apelo racional a sensibilidade moral do homem rico.
Em outros casos, o raciocinio é anexado ao comando sem ameagas de sangdo
divina: ‘Nao aceitaras subornos [em uma disputa legal], porque os subornos
cegam aqueles que véem claro, ¢ perdem as causas justas.’(23:8). Os conselhos
se preocupam com a miséria do pobre e a conduta arrogante dos ricos em uma
comunidade que foi dividida em uma classe alta abastada e uma populagdo
empobrecida que lhe ¢ subordinada. O abismo nao pode ser minimizado através
do rigor dos mishpatim, ¢ sim pelo retorno ao espirito comunitario das debharim.
Para existir como um povo sob a alianga com Yahweh, ¢ necessario mais do que
a simples obediéncia a letra da lei. E o Elohista fornece conselhos de eqiiidade e
caridade que, se forem observados, transformardo o espirito em uma ordem
social concreta.

O relato da legislagdo Sinaitica termina, em Exodo 23:20-23, com a
designagdo por Yahweh de um Mensageiro que segue antes do povo e o guarda
em seu caminho. ‘Esteja de sobreaviso em sua presenga, e ouve o que ele te diz



... porque meu nome esta nele.”Se o povo rejeita a voz, ndo havera perdao para
o insulto; se 0 povo aceita a voz, Yahweh estara ao lado do povo contra todos os
seus inimigos. Das palavras, ordens, e conselhos, voltamos a sua origem no
presente sob Deus criado no Monte Sinai. Aquele presente ndo se tornou um
passado, mas ¢ um presente vivo através do Mensageiro cuja voz estd com o
povo — aqui e agora, na obra do Elohista. A voz eterna sempre fala no tempo
presente. Como falou por Moisés, novamente esta falando através do historiador
que ¢ ao mesmo tempo legislador e profeta. Através da reconstrugdo
paradigmatica, o passado ¢ recriado como um presente. E ¢ o historiador — ¢ ndo
o rei e sua administragdo — quem recria o presente de Israel sob Yahweh. A obra
do historiador sutilmente transfere a autoridade da ordem de Israel, do Reino
para os novos portadores do espirito.

§ 4. O PROFETA ELIAS

O movimento Yahwista contra os Omriadas foi apoiado por um grupo de
profetas solitirios — um apoio que poderia ser intensificado até a revolta e a
apologia do morticinio. Sabemos de trés destes profetas por seus nomes, Elias,
Eliseu e Miquéias; outros dois se mantiveram andnimos. A grande forga espiritual
entre eles era o profeta Elias, apesar do exterminio da casa real ter ocorrido no
tempo de seu sucessor, Eliseu.

Aimagem do homem que interveio decisivamente na crise do nono século ¢
de dificil apreensdo. Pois as lendas de Elias ndo podem ser utilizadas diretamente
como fontes historicas por estarem na forma lendaria; e nem o proprio profeta
escreveu, nem seus discursos foram preservados por discipulos fiéis como
ocorreu com os profetas dos séculos VIII e VII. A sua gigantesca estatura,
portanto, so pode ser inferida a partir da impressdo que ele provocou em sua
propria geragdo, e os contornos de sua obra s6 podem ser inferidos a partir da
maravilhosa vestimenta de simbolos que a posteridade langou sobre ela. E ja que
o simbolismo relacionado a epifania de Elias ¢ de natureza escatologica o estudo
de sua pessoa e¢ obra se torna, a0 mesmo tempo, uma investigagdo sobre a
origem das experiéncias escatologicas e sua expressio.

O profeta ¢ o Mensageiro (malakh) da Alianga (berith). O significado da
fungio emerge da conclusdo parenética (Exodo 23:20-23) do Livro da Alianga.
Quando a Alianga estd concluida e a lei foi pronunciada, Yahweh informa seu
povo de que: “Vou enviar um Mensageiro [malakh] adiante de t,i para te proteger
no caminho, ¢ para te conduzr ao lugar que te preparei.’O povo tem que escutar



a voz do Mensageiro, pois o proprio Yahweh esta presente nela. Se o povo escutar
a voz, Yahweh o auxiliara, e assegurara sua prosperidade econémica e sucesso
politico. Mas no momento exato de seu sucesso, quando Israel for vitoriosa sobre
os demais povos ¢ se estabelecer na terra, ela deve ter cuidado para nio
abandonar seu Deus (Exodo 23:32-33).

Nao faras alianga nem com eles nem com seus deuses;
Eles ndo residirdo na tua terra, para que ndo te fagam pecar contra
mim;

e para que, prestando um culto aos seus deuses, nao sejas preso no lago.

O aviso pode ser tdo antigo quanto a tentagdo cananéia, mas no época da
alianga diplomatica oficial com o Baal, ele deve ter tido um peso especial quando
0 Mensageiro o relembrou. O que aconteceria, porém, se nem o rei, nem o povo
escutassem a voz de Yahweh, como certamente ndo fizeram durante a crise
Baalista do século IX? Em tal era de rejeigdo, a voz se tornaria pesada com a
ameaga do julgamento. O malakh assumiria o papel de um precursor de
Yahweh, vindo em sua gloria para julgar o povo.

O profeta como o Mensageiro da Alianga, o Mensageiro como o Precursor do
julgamento divino, ¢ Elias como o prototipo de Mensageiro e Precursor —esta ¢ a
combinagio de elementos que encontramos no simbolismo de Malaquias. O livro
provavelmente data do quinto século a.C., e ele ¢ atribuido a ‘Malaquias’ porque
ele anuncia a chegada de ‘Meu Mensageiro’ (malakhi). A formula simbolica é
desenvolvida em 3:1:

Vou mandar o meu mensageiro

para preparar o meu caminho!

E imediatamente vira ao seu templo
o Senhor que buscais. Ei-lo que vem!

Uma adi¢do editorial, imediatamente apds o trecho citado, identifica o
mensageiro como o “malakh do berith”; e o ultimo trecho do pequeno livro (3:22-
23) deixa a profecia mais especifica ao dizer:

Lembrai-vos da Lei de Moisés, meu servo,

a quem prescrevi ordenagdes ¢ mandamentos
para todo o Israel no monte Horeb.

Vou mandar-vos

o profeta Elias,

antes que venha



o grande e temivel dia do Senhor!

A andlise do texto vai comegar com a premissa de que o Elias profetizado por
Malaquias ¢ o pronunciador da verdade que tinha sido falada pelo Elias historico
do nono século — mesmo que ndo necessariamente na forma de Malaquias. Na
corrupgdo de Israel, a tensdo entre a vontade divina e a conduta humana foi
rompida na voz do malakh que anunciou o julgamento de Deus. O Elias historico
se tornou o prototipo da voz que clama no deserto; e nas maos de Malaquias, ele
foi transformado no simbolo do apelo recorrente ao retorno da ordem que era
habitualmente abandonada pelo povo. O simbolo foi criado conscientemente, e é
permissivel, portanto, tirar conclusdes sobre a substincia histérica que foi
absor
na medida em que a transformagdo de eventos e pessoas historicas em simbolos
que expressam a experiéncia do julgamento ¢ o seu estilo, de forma geral. Nao
apenas o apelo eterno aparece nos trajes historicos de Elias, mas também a
ordem divina da qual o homem se afasta é, concretamente, a Lei de Moisés. E
devemos observar que aqui, pela primeira vez na historia de Israel, tanto quanto
as fontes nos permitem dizer, a expressio “Lei de Moisés” foi utilizada para
designar a legislagdo Sinaitica. Moisés se tornou o legislador, da mesma forma
que Elias se tornou o mensageiro. Além disso, o contetido da profecia de Elias, a
chegada do Dia de Yahweh, ¢ uma puni¢do divina que assume a forma de uma
catastrofe politica no tempo histérico. O proprio aviso, finalmente, deve ser
compreendido como um aviso historico concreto, na medida em que o Dia de
Yahweh pode ser evitado se 0 povo escutar o aviso, se arrepender, e voltar a Lei
de Moisés. Em 3:24 Malaquias deixa Yahweh atribuir ao seu Mensageiro a
fungdo de um salvador historico:

a nele. Que a criagdo foi consciente se confirma no proprio Malaquias,

E ele convertera o coragdo dos pais para os filhos,
¢ o coragdo dos filhos para os pais,
de sorte que ndo ferirei mais de interdito [maldi¢do — cherem] a terra.

O grito de alerta do Elias simbodlico, portanto, carrega uma riqueza de
contetdo historico: a voz do Mensageiro anuncia o julgamento de Yahweh sobre
seu povo no presente; e para o futuro, ele apresenta as alternativas do Dia de
Yahweh, se a vozndo for ouvida, ou da restauragdo da Lei de Moisés, se o apelo
por arrependimento nio for bem sucedido.

A substancia historica do simbolismo de Malaquias ndo permite, porém, que
identifiquemos o Elias simbdlico com o historico. O profeta do nono século pode
ser utilizado por Malaquias como o simbolo porque o Elias historico foi o



representante de uma experiéncia similar. As figuras historicas sdo razoaveis, na
fraseologia de Hegel, porque existe razio na historia; a textura da historia pode se
tornar a llnguagem simbolica da linguagem de julgamento de Malaquias porque
o julgamento presente na textura da historia. Falamos, portanto, da
substdncia historica que penetrou no simbolismo. Enquanto esta substincia, a
experiéncia do julgamento divino, ¢ associada a Elias por Malaquias, a
linguagem na qual Elias a expressou ndo pode ser inferida a partir do livro de
Malaquias. Para encontrar a forma provavel de Elias, outras fontes devem ser
consideradas.

A consciéncia de simbolismos alternativos ficard mais agucada se
lembrarmos que a experiéncia do julgamento ndo é nova — certamente nao para
Malaquias, mas nem para o Elias com o qual Malaquias a associa. O Livro dos
Juizes, com seus apelos recorrentes a um retorno a vontade de Yahweh, reflete
em sua construgdo a preocupagdo precoce com o problema. Os ritmos de
desercdo e arrependimento, assim como os infortinios e restauragdes de Israel
que os acompanhavam, devem ser considerados como uma aproximagdo a este
problema. A tentativa permanecia insatisfatoria, porém, porque o simbolismo
estava demasiadamente embebido nos eventos historicos. Se o ritmo de Juizes
fosse repetido suficientemente, até um historiador ingénuo suspeitaria de que ele
ndo estava lidando com fases da historia pragmatica, e sim com uma tensdo
constante na relagdo entre Deus ¢ 0 homem. O afastamento de Deus ¢ uma
estado sempre presente no homem, ele perceberia; e portanto, a crise no sentido
literal de um julgamento também seria sempre presente; e a voz do Mensageiro
seria sempre presente, assim como a necessidade de uma restauragao.

O simbolismo de Malaquias avangou bastante além do que foi registrado em
Juizes, pois os eventos e figuras historicos ndo sdo mais servidores da narragio
histérica, assumindo claramente o papel de simbolos da presenga vivenciada da
desercdo, voz do espirito, julgamento, e restauragdo. Mesmo assim, os contornos
dos simbolos ainda sdo fortemente ofuscados pelo aspecto concreto das imagens,
de modo que uma discrepancia entre a expressdo e a experiéncia vivida se faz
presente, na medida em que a presenga do julgamento na voz do profeta ¢é
carregada do futuro de um julgamento catastrofico no Dia de Yahweh. E a
discrepancia, que ¢ conseqiiéncia do aspecto concreto das imagens, afeta
inclusive a propria experiéncia. Pois o componente da restauragio ¢ secundario
em Malaquias, sobrecarregado com o desespero do desastre inevitivel. O
elemento restaurador s6 alcangou o seu peso e distingdo totais com o Novo
Testamento, quando esta parte da fungdo de Elias se tornou precisa com o
simbolo da apokatastasis.



Os problemas escatologicos, que Malaquias associou a Elias, foram levados a
uma clareza ainda maior pelo profundo episodio de Mateus 17:1-13. Ele consiste
de duas partes: (1) A visio na alta montanha que uma antiga tradigdo cristd
identifica com o Monte Tabor; e (2) o Logion de Jesus, que explica o drama da
visdo. Vamos, em primeiro lugar, estabelecer o texto relevante:

Jesus, assim diz o Evangelho, levou trés de seus discipulos a uma alta
montanha. Ali ele foi transfigurado. Moisés e Elias apareceram e conversaram
com ele. E, finalmente, uma voz falou de uma nuvem brilhante: “Eis o meu Filho
muito amado, em quem pus toda minha afei¢do; ouvi-o” (Mateus 17:5).-(&
Quando eles desceram da montanha, Jesus avisou os discipulos para que ndo
divulgassem o que tinham visto, at¢ que o Filho do Homem ressuscitasse dos
mortos. Os discipulos, porém, ficaram em duavida. O Filho de Deus estava com
eles. Por que, entdo, os escribas diziam que primeiro Elias devia vir? (17:10). A
pergunta é respondida por Jesus no Logion 17:11-12:

Elias, de fato, deve voltar e restabelecer [apokatastasei] todas as coisas.
Mas eu vos digo que Elias ja veio,

mas nao o conheceram; antes, fizeram com ele quanto quiseram.

Do mesmo modo fardo sofrer o Filho do Homem.

Apos o Logion, o Evangelista nos informa que apenas entio os discipulos
compreenderam que Jesus estava falando de Jodo Batista (17:13).

O drama da visio no Monte Tabor e o Logion forma uma unidade de
significado. O melhor acesso a ela, apesar de néo ser o mais 6bvio, ¢ através da
estrutura do Logion. Pois esta estrutura ¢ muito mais do que um artificio literario,
cla ¢ uma forma que cresce a partir do conteudo que ela revela. No Logion,
Jesus primeiro reitera a profecia de Malaquias — mas com a énfase na
apokatastasis trazida por Elias, ao invés de no Dia de Yahweh; e depois, com o
‘Mas eu vos digo,’ ele introduz o novo significado do simbolo de Elias. A mesma
estrutura ¢ encontrada em outros Logia, em particular no Sermao da Montanha,
onde Jesus primeiro afirma o ensinamento antigo (“Ouvistes o que foi dito aos
antigos”) e entdo (com o grandioso “Mas eu vos digo”) opde a sua propria
mensagem. No contexto do Sermdo da Montanha, entio, o significado da
oposi¢do se torna explicito em Mateus 5:17:

Nio julgueis que vim abolir a Lei ou os Profetas.
Nao vim para os abolir, mas sim para trazé-los ao seu significado total.

{274}



O trecho, com os seus pronunciamentos discursivos sobre o proposito da vinda
de Jesus, se assemelha a um prologo do drama no Monte Tabor, onde o proposito
foi encenado. Pois na visdo, a Lei e os Profetas aparecem, personificados por
Moisés e Elias. Este era o ensinamento dos antigos. E quando Pedro viu a cena,
quando ele viu os dois homens antigos falando com Jesus, a cena aparentemente
The agradou. Pois ele declara que ‘¢ bom estar ali’, e se oferece para armar trés
tendas, ‘uma para ti, uma para Moisés, e uma para Elias’(17:4). A sua disposi¢cdo
amistosa para organizar o conforto da Conferéncia de Trés ¢é, porém,
impressionantemente interrompida com a voz que sai da nuvem brilhante,
declarando que Jesus ¢ seu Filho amado. E quando os discipulos, que tinham se
prostrado no chdo em seu terror, levantam seus olhos, eles ‘ndo viram mais
ninguém, sendo unicamente Jesus’ (17:8). Jesus agora estava sozinho. O malakh
de Yahweh realmente tinha vindo, na pessoa de Jodo Batista. E o precursor do
Dia de Yahweh ndo tinha sido reconhecido, como ocorrera com todos os seus
predecessores. Sua voz ndo tinha sido escutada, e ele tinha sido morto. Mas Jodo
era o ultimo Elias. O proprio Deus, através de Seu Filho, sofreria agora o destino
do malakh. Apenas quando o Filho do Homem tivesse ressuscitado dos mortos
como o Cristo ¢ que os discipulos poderiam revelar o mistério de que o proprio
Deus estava presente na historia a partir daquele momento. O Dia de Yahweh
ndo era mais uma catastrofe iminente na histéria de Israel, a ser anunciada por
um Mensageiro. Ele tinha sido transformado na presenga do julgamento eterno
de Deus, no momento em que Ele permitiu a Sua propria execugdo através de
uma rejeigdo do espirito. Nenhum malakh, nenhum precursor profético era
possivel apos a Encarnagio.

No simbolismo de Malaquias, a presenga do julgamento ndo podia se afirmar
contra o Dia que estava no futuro. E a restauragdo da Lei por Elias, como
dissemos, se ocultava no desespero de que a voznio seria ouvida. A partir de sua
posicdo dominante no complexo de simbolos de Elias, podemos inferir que o Dia
de Yahweh tinha uma vida propria, forte e independente, enraizada em uma
experiéncia especificaﬁﬂ}- Infelizmente, ndo existem fontes que possam
revelar a origem do simbolo com seguranga. O Dia de Yahweh aparece pela
primeira vez no século VIII, em uma profecia de Amoés. E em sua primeira
ocorréncia ele claramente tem uma pré-historia, pois Amos (5:18-20) opde uma
catastrofe iminente a expectativa popular do Dia como um evento jubiloso:

Aidaqueles que desejam ver o dia de Yahweh!
Que serd para vos o dia de Yahweh?
Trevas e nio luz!

Como aquele que escapa de um ledo,



mas da de encontro com um urso!
ou que volta para casa, mas ao tocar com a mao na parede
¢ mordido pela serpente!

Nio é o dia de Yahweh trevas e ndo claridade,
E escuriddo sem qualquer luz?

Portanto, temos que lidar ndo apenas com uma, mas com duas concepgdes do
Dia de Yahweh.

Amos se refere ao Dia, no sentido de um evento jubiloso, como se ele fosse
um simbolo bem conhecido, geralmente aceito pelo povo. Sobre a sua origem,
podemos apenas especular que ela pertence ao complexo de simbolos cujos
remanescentes foram preservados nos Salmos Imperiais. As promessas da
liturgia da coroagdo no Salmo 2, por exemplo, certamente levariam a criagdo de
um simbolo popular de gloria, de um dia do dominio de Yahweh e de Israel sobre
as nagdes e sobre a terra. Nossa inclinag¢ao, portanto, ¢ atribuir a origem do Dia
jubiloso ao recrudescimento geral do simbolismo cosmoldgico no periodo do
Império Davidico. Portanto, ndo sera necessario buscar antecedentes literarios
especificos nas expectativas messidnicas egipcias. A presenca destas influéncias
pode ser dada como certa no periodo em que Israel entrou em sua fase imperial
¢ portanto estava receptiva a simbolos estrangeiros que expressassem
convenientemente a experiéncia do Império recém-adquirido. Mesmo se estes
antecedentes forem encontrados, de forma mais convincente do que os textos do
Reino Médio que normalmente sdo utilizados nesta empreitada, a raiz de um
simbolo desta natureza ndo ¢ a literatura, mas sim uma experiéncia autoctone de
Israel. Além disso, ndo acreditamos que quaisquer prefiguragdes notaveis do Dia
jubiloso de Israel sejam encontradas na literatura dos impérios mais antigos do
Oriente Médio. Afinal de contas, Israel ndo era a Babilonia, ou o Egito. A
susceptibilidade do Império Davidico a simbolos cosmologicos nunca sufocou a
experiéncia do Povo Eleito. O novo simbolismo tinha que se fundir ao destino de
Israel de alcangar a terra prometida no mamlakah de Deus. Se olharmos para o
tratamento apocaliptico tardio do Dia no Livro de Joel (que dificilmente ¢é
anterior ao quarto século a.C.), veremos que o julgamento ¢ terrivel para os que
perseguem Israel e Juda, mas jubiloso para todos os que ‘invocarem o nome de
Yahweh’ (2:32). E aqueles que escaparem serdo separados daqueles que serdo
destruidos por um derramamento do espirito (2:28-29):

Depois disso, acontecera

Que derramarei 0 meu espirito sobre todo ser vivo:
Vossos filhos e vossas filhas profetizardo;

Vossos ancidos terdo sonhos;



E vossos jovens terdo visoes.
Mesmo sobre 0s escravos e as escravas,
Nagqueles dias, derramarei também o meu espirito.

Este ¢ o trecho de Joel que Atos 2 resumiu em sua interpretagdo do
derramamento do Espirito Santo durante o Pentecostes. Nenhuma significado
desta natureza poderia ser desenvolvido a partir de simbolos cosmoldgicos sem o
salto no ser que era a reivindicagao de Israel para ser o Povo Eleito.

Se o dia terrivel de Yahweh foi criado por Amos ou ndo ¢ uma questio em
debate. O fato de que em suas profecias ele ocorre com este significado pela
primeira vez na literatura ndo prova nada em qualquer dire¢do. O texto, pela
forma da pergunta em 5:20, sugere que a sua audiéncia estava familiarizada com
a variedade ameagadora do simbolo, e poderia ser lembrada disso pela pergunta
sobre o significado menos popular. Ao considerar este assunto, devemos nos
basear no mesmo argumento usado anteriormente quando estudamos a idéia da
teocracia e sua atribuicdo a Samuel. Enquanto a atribui¢do paradigmatica ndo
pode ser considerada uma prova de que o Samuel historico foi o autor da idéia, o
historiador posterior mostrou uma percepgdo notavel sobre a conexdo entre a
experiéncia e o simbolo quando ele discerniu a situagdo de Samuel como uma
fonte de experiéncias que, se fossem articuladas, seriam expressas na idéia
teocratica. O problema do Dia terrivel de Yahweh ¢ similar. Malaquias o associou
paradigmaticamente a Elias. O Elias historico foi elevado ao status da figura
prototipica que anunciava a catastrofe iminente. Como no caso de Samuel, a
associagdo paradigmatica ndo ¢ prova de que o Elias historico criou o simbolo.
Mas aqui também, o ordculo de Malaquias discerniu bem a situagdo do nono
século como uma fonte provavel de experiéncias que, se articuladas, seriam
expressas no simbolo do Dia terrivel. E como sugerimos, no caso de Samuel, que
as idéias teocraticas deviam ter ocorrido a mais do que apenas um profeta
daquele periodo, aqui também vamos assumir que na crise do nono século mais
do que apenas um profeta em Israel concebeu a idéia de um Dia algo diferente
da expectativa geral do povo, em sua rejei¢do chauvinista e cosmoldgica de
Yahweh. Pois na logica simbolica, o Dia terrivel estava relacionado ao Dia
jubiloso, como uma reagdo a ele. Na medida em que o Dia jubiloso com a sua
expectativa exuberante de um governo mundial se originou no Império e em seu
simbolismo, o Dia terrivel era um protesto obviamente antimonarquista. Nao ha
nenhuma situagdo em que ele se encaixaria melhor do que na revolta profética
do século IX.

No Judaismo pés-exilico, assim como no Cristianismo, Elias ¢ considerado
como uma das principais figuras no drama da revelag@o de Deus ao homem. Isto
¢ Obvio. Para determinar o seu papel mais claramente, vamos listar, em ordem



sistematica, as principais etapas do desenvolvimento de simbolos escatologicos
que na analise anterior tiveram que ser mencionados de passagem:

(1) O problema da escatologia ¢ dado com a ambigiiidade de Canad. O Reino
de Deus foi compreendido como o estabelecimento do Povo Eleito em existéncia
histérica, localizada em uma area geografica definida. Para separar do simbolo
compacto a idéia de um reino que ndo ¢ deste mundo, os seguintes componentes
tiveram que ser eliminados: (a) que um povo particular no sentido étnico era o
portador do reino na historia; (b) que o reino seria realizado através da
organizagdo mundana de um povo; (c) que o reino poderia ser realizado na
histéria como um estado continuo de conduta perfeita sob a vontade de Deus por
qualquer grupo humano.

(2) Canaa foi submetida a uma tensdo apos a Conquista. A existéncia pacifica
do Povo Eleito na forma da nagdo santa se mostrou impossivel no novo ambiente;
e a fusdo com os cananeus diluiu 0 Yahwismo original por meio de vérias formas
de sincretismo. As duas perturbagdes da ordem foram ligadas através dos ritmos
simbolicos de Juizes, como rejeicdo e punigdo divina. A idéia de paz e
prosperidade como a recompensa por bom comportamento era primitiva, é
claro, e tinha inclusive um toque maégico, mas pelo menos o sentimento de culpa
e do julgamento divino estava presente nela.

(3) Com o sucesso da monarquia e do Império, outros dois elementos
entraram no complexo de simbolos. Por um lado, o papel do profeta foi
estabelecido como o guardido da ordem Yahwista, através de Samuel e Natd, e
apareceram os contornos do problema teocratico. Por outro lado, a rejei¢do
generalizada do Yahwismo alcangou um novo maximo no décimo século, com a
transformagdo de Yahweh em um cosmocrata. A este periodo, atribuimos a
transformagdo do simbolo cananeu em um glorioso Dia de Yahweh que
estabeleceria o governo do povo do Império sobre as nagdes e sobre a terra.

(4) Depois da secessdo de Israel do Império, no nono século, a rejeicdo
alcangou o culto publico. Este foi o periodo critico, como dissemos, na formagéao
do complexo de simbolos escatologicos. Os codificadores e historiadores
retornaram as fontes e tentaram restabelecer os padrdes da ordem pelos quais a
desergdo deveria ser avaliada. O ‘malakh do berith’ apareceu como a voz
permanentemente presente do espirito. E os profetas transformaram o Dia de
Israel, de um dia de vitéria cosmica e gloria, em um terrivel dia de julgamento
pronunciado por Yahweh contra o Reino, na forma de uma catastrofe politica.

(5) O complexo foi formado, mas na crise do nono século ele ainda estava
dirigido contra a dinastia e as influéncias estrangeiras. A revolta contra os
Omriadas, mesmo se liderada por um general, tinha o apoio popular e, em
particular, dos Recabitas. A organiza¢do do Reino em sua forma especifica era a
fonte do mal. O préprio povo ainda ndo tinha qualquer culpa, e poderia ser



instigado a realizar o estado de perfei¢éio a ndo ser que fosse desviado por reis e
suas esposas estrangeiras. No oitavo século, com Amds, comegou a linha de
grandes profetas que compreendeu que o proprio povo tinha culpa. A intoxicagio
com a monarquia estava passando, ¢ o Povo Eleito do periodo pré-monarquico
voltava a proeminéncia. O terrivel Dia de Julgamento ameagava agora o proprio
povo. Ao mesmo tempo, nos séculos VIII e VII, os historiadores elaboraram a
historia dos periodos Patriarcal e Mosaico, enquanto os codificadores
concentraram a esséncia da ordem Yahwista nos discursos Deuterondmicos de
Moisés.

(6) No Malaquias poés-exilico, no século V, os elementos que contribuiram
para o complexo formaram um padrao estavel. Moisés e Elias se tornaram os
prototipos do legislador e da voz profética. Os dois Dias de Yahweh se tornaram
as alternativas da restauragdo ou destruigdo final de Israel. E, o que poderia
facilmente ser esquecido, o anénimo “Malaquias” foi o profeta que combinou os
simbolos do passado e do futuro em um novo simbolo, que expressava
integralmente o seu sentimento de deser¢@o e de julgamento no presente.

(7) Com Malaquias, os simbolos carregados de imagens historicas do passado
e do futuro chegaram a um tipo de equilibrio. E em seu centro, tornou-se visivel o
presente eterno no qual o drama divino-humano da historia é encenado. Com o
aparecimento de Jesus, o proprio Deus entrava no presente eterno da histéria. O
Reino de Deus estava presente na historia agora, mesmo se ndo fazia parte dela.
As conseqiiéncias da Encarnagdo para a ordem histérica da humanidade ndo
foram imediatamente percebidas; e levou algum tempo para formar formas de
simbolizagdo que fossem apenas moderadamente adcquadas,-{ﬂ}- Os simbolos
do passado foram os primeiros a perder a sua posicdo dominante. Na visdo no
Monte Tabor, Moisés e Elias conversaram com Jesus — e entdo desapareceram,
mesmo apesar de Pedro estar disposto a acomoda-los como membros de uma
trindade espiritual. A Lei e os Profetas tinham sido ‘levados a perfei¢dao’. Os
simbolos do futuro foram mais persistentes. No proprio contexto do Monte Tabor,
Jesus (Mateus 16:27-28) declarou a seus discipulos: ‘Porque o Filho do Homem
ha de vir na gloria de seu Pai com seus anjos, e entdo recompensara a cada um
segundo suas obras. Em verdade vos declaro: muitos destes que aqui estio nido
verdo a morte, sem que tenham visto o Filho do Homem voltar na majestade de
seu Reino.” Apenas gradualmente, ao longo dos séculos cristdos, ¢ que as imagens
histéricas futuristicas foram transformadas nos genuinos simbolos escatologicos
da vinda do Anticristo, da Parusia, e do Ultimo Julgamento — eventos que nio era
mais parte do tempo historico.

O século IX foi o século crucial na historia da escatologia, na medida em que
neste periodo o conjunto de elementos que comporiam o complexo de simbolos



foi finalizado. A lei como o padrdo da ordem, a deser¢ao de Israel, a experiéncia
do julgamento, as alternativas da restauragdo ou da punigdo catastrofica — todos
estavam presentes, mesmo que ndo tivessem ainda alcangado o equilibrio de
Malaquias. A finalizagdo do conjunto ¢ associada a Elias. Por meio de Moisés,
seu servo, Yahweh concluiu sua alianga com Israel; por meio de Elias, seu
mensageiro, nas profundezas da deser¢do, ele ameagou os transgressores com o
julgamento e a destrui¢do. Por meio de Moisés, 0 povo realizou o salto no ser e
ganhou sua liberdade no presente sob Deus; por meio de Elias, ele foi alertado de
que a escolha de Yahweh podia ser revertida, ¢ a alianga podia ser anulada. Ser
um Povo Eleito ndo era uma garantia de sucesso na historia pragmatica, era
antes uma forma de existéncia que podia ser perdida da mesma forma que havia
sido conquistada. O salto no ser é carregado com a possibilidade de uma queda
no ser. Moisés e Elias, os profetas da ascensdo e da queda, sio parceiros. A
dindmica da existéncia sob Deus requeria o grito de alerta ¢ a restauragdo, da
mesma forma que requeria o fundador.

Na dinamica da existéncia, Moisés ¢ Elias se complementavam mutuamente.
No processo da historia, a fundagdo do povo por Moisés foi seguida da deser¢io
de Israel, como representada pela dinastia Omriada. Elias, o profeta e
restaurador, entra na historia como uma terceira for¢a. O tridngulo de forgas
histéricas ¢ essencial para a compreensdo da situacdo. Se a revolta profética ndo
tivesse passado de uma oposi¢do politica ao governo de Israel, ela dificilmente
teria tido sucesso. Os profetas eram uma forga porque nem mesmo a dinastia
questionava a autoridade espiritual derivada de Moisés. Infelizmente, sabemos
muito pouco sobre a dindmica das trés forcas. E, em particular, ndo sabemos
nada sobre as origens de Elias. O profeta apareceu subitamente, na presenga do
Rei, e anunciou perante ele, do nada: ‘Pela vida de Yahweh, Deus de Israel, a
quem sirvo, ndo havera nestes anos orvalho nem chuva, sendo quando eu o disser
(I Reis 17:1). Apds pronunciar estas palavras, ele se retirou; e 0 céu permaneceu
seco por anos a fio, sem nenhuma gota de chuva. Seguiram-se a seca ¢ a fome.
Um homem com Elias era uma dor de cabega para um governo, mesmo se ele
ndo se preocupasse muito com o bem-estar do povo.

A brusquiddo da interferéncia do profeta com os assuntos de Israel merece
nossa atengdo. Em parte, ela pode ser explicada pela natureza das fontes, assim
como pelo uso que o autor de Reis fez delas. Suas principais fontes eram os Atos
dos Reis de Israel e os Atos dos Reis de Juda. Dos Atos, o historiador extraiu
breves trechos para cada reino, como achamos para o reino de Omri em I Reis
16:21-28, e para Acab em 16:29-34, e dirigia seus leitores aos proprios Atos para
mais informagdo. Quando em I Reis 17 a narrativa se expande em uma riqueza
de detalhes sobre a revolta profética, fica claro que os trechos dos Atos foram
interrompidos pelas estorias ¢ lendas sobre Elias, Eliseu, e outros profetas. O
aparecimento sibito de Elias, que ndo tinha sido sequer mencionado no resumo



precedente sobre o reinado de Acab, pode portanto ser explicado pela falta de
fontes. Mesmo assim, esta explicagdo ndo é completamente convincente — e
normalmente é recomendavel, ao lidar com a narrativa biblica, ndo atribuir
peculiaridades de conteddo a incompeténcia do historiador. Enquanto o
aparecimento abrupto pode ser explicado como o inicio de uma nova fonte, o seu
desaparecimento abrupto apos o breve discurso de Elias perante o Rei faz parte
da estoria. Portanto, podemos imaginar o autor em busca de artificios literarios
que expressem a brusquiddo inexplicavel de uma explosdo espiritual. A propria
lenda se debate com este problema ao retratar Elias como o nico sobrevivente
de um massacre de todos os profetas Yahwistas por instigagdo da casa real
(18:22;19:10, 14). Aimagem ¢ evidentemente incompativel com o aparecimento
de profetas Yahwistas isolados, assim como o aparecimento de um bando de
quatrocentos profetas, como conselheiros de Acab em I Reis 20 e 22. O seu
objetivo ¢ enfatizar, com a imagem da soliddo, a figura de Elias como o grande
adversario espiritual das forgas da época.

Temos um vislumbre aqui e ali do conflito de forgas através de frases que
soam auténticas. Apos trés anos de seca, Elias reaparece perante Acab. O
encontro ¢ um curto drama (I Reis 18:17-18):

Ao vé-lo, Acab lhe disse:
Eis-te aqui, o perturbador de Israel!
Respondeu Elias:

Nio sou eu o perturbador de Israel, mas tu, sim, e a
casa de teu pai, porque abandonastes os preceitos do
Senhor e tu seguiste aos Baalim.

Um outro encontro sucede quando o casal real tramou o assassinato juridico
de Naboth para obter o seu vinhedo. Quando o Rei toma posse, Elias aparece
novamente (21:20-21):

Acab exclamou:
Encontraste-me de novo, 6 meu inimigo?
Respondeu Elias:

Sim. Porque te vendeste para fazer o mal aos olhos
do Senhor. Farei cair o mal sobre ti, varrer-te-ei,
exterminarei da familia de Acab em Israel todo vardo,
seja escravo ou livre.

Em uma terceira ocasido, através da humilhagdo dos profetas Baalistas no
Monte Carmelo, Elias entrou em conflito direto com a Rainha, a filha do rei-
sacerdote do Baal de Tiro. A frase que sintetiza o conflito de forgas, a abertura de



uma mensagem enviada pela Rainha ao Profeta, é preservada da Septuaginta
(19:2) mas ndo no Texto Masorético:

Se ¢s Elias, eu sou Jezebel... .

A propria mensagem contém as ameagas que levam Elias a abandonar sua
residéncia apressadamente.

Os trés curtos dramas revelam as forcas organizadas contra Elias, e ao
mesmo tempo revelam como Elias aparecia perante os olhos dos poderes da
¢época. Ele era o inimigo de Israel, em oposi¢do ao Rei, que tinha que carregar a
responsabilidade da existéncia do povo, tanto no campo doméstico como nas
relagdes exteriores. Ele era o inimigo pessoal do Rei, a0 acusa-lo por sua conduta
em casos como o de Naboth. E ele era o profeta de Yahweh, em oposi¢do ao
Baalismo representado pela Rainha. Nas trés relagdes, ¢ evidente que os
poderosos de entdo ndo podiam deixa-lo de lado, e ndo o fizeram. Existe um tom
de intimidade quanto o Rei e o Profeta se acusam mutuamente de serem os
perturbadores de Israel. E existe o cansago da expectativa cumprida no lamento
do Rei, ‘Encontraste-me de novo, 6 meu inimigo?” Mesmo a proclamagdo da
Rainha ¢ defensiva, pois cla precisa erguer-se em um ato formal de equivaléncia
para conversar com o Profeta. Existe um crepusculo de tragédia em todos os
encontros, pois a verdade na voz do profeta era percebida mesmo por aqueles
que por ele eram acusados. De fato, a autoridade em Israel estava sendo
transferida, do Reino para o Profeta.

O ataque de Elias foi dirigido ao coragdo da desergdo de Israel, ou seja,
contra o culto do Baal. O episodio de I Reis 17-18, que se inicia com o subito
anuncio da seca, pde em xeque o poder do Baal da fertilidade. Se Israel
prosperou com ricas colheitas, isso se deve a ben¢do de Yahweh, ¢ ndo do Baal.
Aligdo pdde ser convincentemente ensinada através da seca de Yahweh, esticada
até o ponto da fome geral, que o Baal foi impotente para romper. Trés anos
foram considerados suficientes, por Yahweh, para ensinar a ligdo. Elias recebeu
a informagdo de seu Deus de que a chuva iria cair. O profeta se apresentou,
portanto, perante o Rei e propds o embate piblico com os profetas do Baal no
Monte Carmelo. Mas aprender ligdes ndo é uma das caracteristica de um povo.
Quando Elias formula a pergunta, 18:21:

Até quando claudicareis dos dois pés?
Se Yahweh ¢é Deus, segui-o,
mas se ¢ Baal, segui a Baal!



o povo nada respondeu. A resposta veio apenas apos o climax miraculoso do
embate. Elias orou (18:36-37):

Yahweh, Deus de Abrado, de Isaac e de Israel, saibam
todos hoje que sois 0 Deus de Israel, que eu sou vosso servo e
que por vossa ordem fiz todas estas coisas.

Ouvi-me, Yahweh, ouvi-me: que este povo reconheca que
vos, Yahweh, sois Deus, e que sois vos que converteis 0s seus
coragoes!

Entdo caiu o fogo de Yahweh e consumiu os sacrificios, o altar, ¢ a 4gua nas
covas. E quando o povo viu isso, ele se prostrou no chdo e disse (18:39): “‘Yahweh
¢ Deus! Yahweh ¢ Deus!’

A natureza exata do Yahwismo de Elias ¢ um assunto controverso entre
historiadores modernos. Sera que Elias tinha uma concep¢do monoteistica da
divindade, como sugerido pela grito, ‘Yahweh ¢ Deus™ Ou serd que ele
reconhecia a divindade do Baal e queria apenas estabelecer a jurisdicdo
exclusiva de Yahweh sobre Israel, como indicado pela oragdo? Os defensores da
primeira opinido chamam a ateng¢do para o sarcasmo despejado por Elias em
seus confrades Baalistas em 18:27. Ele os incita a gritar mais alto, pois afinal de
contas Baal era um deus: ‘estara entretido em alguma conversa, ou ocupado, ou
em viagem, ou estard dormindo... e isso o acordara!’ Ninguém que realmente
acreditasse que o Baal era um deus, diz o argumento, usaria uma linguagem tao
irreverente. Os defensores da segunda opinido chamam a atengdo para a oragdo,
assim como para a estéria em II Reis 1, onde Elias reconheceu a divindade do
Baal-Zebub de Ekron mas insistiu na jurisdi¢do exclusiva de Yahweh sobre Israel.
Nao pretendemos tomar lado nesta controvérsia, pois suspeitamos que ela ¢
anacronica. Pois Elias ndo tinha que lidar com teologia, e sim com o culto do
Baal em Israel. Se Yahweh era Deus em Israel, o culto tinha que ser abolido,
quer o Baal fosse um deus, quer ndo. O objetivo principal a ser alcangado era o
monopolio do culto de Yahweh. Além disso, ¢ bastante possivel, e realmente se
torna provavel em varias formulagdes, que a experiéncia de Deus de Elias foi
profunda e clara o suficiente para que ele discernisse que Yahweh era um Deus
a0 lado do qual nenhum outro deus podia ser considerado, porque eles ndo eram
deuses.

Os infortunios do mensageiro de Deus ndo eram teologicos. O seu perigo era o
desespero. A disputa contra os profetas Baalistas terminou com a vitéria de
Yahweh — se bem que devemos duvidar da matanga de seus inimigos, da mesma
forma que desconfiamos do massacre de profetas Yahwistas. Mesmo assim,
quando o milagre ocorreu e a chuva comegou a cair, tudo continuou como antes
no que dizia respeito ao culto do Baal. A missdo de Elias tinha fracassado. Além



disso, a sua vida estava em risco. Ele fugiu do pais, acompanhado apenas de um
servo. Em Bersabéia, em Juda, ele deixou o servo para tras e foi sozinho para o
deserto, durante um dia de viagem. Ali, ele se sentou sob uma arvore, para
morrer.

Elias no deserto ¢ uma das grandes cenas na historia da humanidade. O tema
do Exodo permeia a cena —mas em um outro tom espiritual. Moisés tinha levado
o seu povo do Sheol da civilizagdo para o Deserto; e do Deserto, onde o povo
tinha encontrado seu Deus, para Canad. Agora, Isracl ¢ Canad tinham se tornado
o Sheol; e Elias foi para o deserto, sozinho, sem um povo. Quando a existéncia da
liberdade sob Deus tinha fracassado, era chegada a hora da Gltima migragdo, a
morte. Ou melhor, ¢ assim que Elias devia estar se sentindo. Pois no Deserto,
Deus se revelou mais uma vez. Um anjo veio a Elias enquanto dormia ¢ deu a
ordem para que ele se dirigisse ao Monte Horeb. Fortalecido com comida
milagrosa e com a palavra de Yahweh, ele partiu na longa jornada. E, no Monte
Horeb, Yahweh apareceu para ele (19:11-13):

Yahweh disse-lhe: Sai e conserva-te em cima do monte na
presenga do Senhor:
Ele vai passar.

Nesse momento passou diante de Yahweh um vento
impetuoso e violento, que fendia as montanhas e quebrava os
rochedos; mas Yahweh ndo estava naquele vento.

Depois do vento, a terra tremeu; mas Yahweh ndo estava
no tremor de terra.

Passado o tremor de terra, acendeu-se um fogo; mas
Yahweh ndo estava no fogo.
Depois do fogo ouviu-se o murmirio de uma brisa ligeira.

Tendo Elias ouvido isso, cobriu o rosto com o manto, saiu e
pos-se a entrada da caverna.

Uma voz disse-lhe:
Que fazes aqui, Elias?

Realmente, o que estava Elias fazendo ali? Quando o maquinario sensual da
aparéncia divina tinha se exaurido — preparando a apari¢do, mas ndo sendo a
apari¢do — houve uma brisa ligeira. E neste momento, o simbolismo sensual do
Exodo, Deserto, Canai e Morte foi rompido, e revelou o seu segredo como a vida
do espirito, aqui e agora, no mundo. Como o prisioneiro de Platio deve voltar
para a Caverna apds a visio do Agathon e se unir aos seus companheiros de



prisdo, da mesma forma Elias ¢ enviado de volta, pela brisa ligeira, da Montanha
de Deus a Israel.

A tarefa de Elias no mundo ao qual ele retornou foi o estabelecimento da
sucessdo profética. Quando voltava de Horeb, ele viu Eliseu e langou seu manto
sobre ele. ‘Em seguida [Eliseu] partiu e seguiu Elias, para servi-lo’ (19:19-21).
Quando a morte se aproximou — a morte ordenada por Deus, e ndo a morte do
desespero — Elias desceu ao Jordao com seu sucessor. Ali, nas margens do rio, ele
pegou seu manto, o enrolou, ¢ golpeou as aguas. Elas se dividiram, como o Mar
Vermelho tinha se dividido para permitir a passagem de Moisés ¢ de Israel, de
modo que eles cruzassem sem molhar os pés. Esta foi a jornada para o ultimo
Deserto e sua liberdade. Continuando o seu caminho, entretidos a conversar, eis
que de repente um carro de fogo com cavalos de fogo os separou um do outro, ¢
Elias subiu ao céu num turbilhdao’ (IT Reis 2:11). Eliseu viu isso e gritou: ‘Meu pai,
meu pai! Carro e cavalaria de Israel!’Entdo, ele pegou o manto que tinha caido
de Elias, o usou como Elias tinha feito para dividir as aguas do Jorddo, e
caminhou de volta para o mundo.




PARTE Q UATRO




CAPITULO 11

ATorah Deuteronémica

1. Os Profetas e a Ordem de Israel

A historia como o presente sob Deus era a forma interna da existéncia de
Israel. Como tinha sido conquistada por Moisés e o Berith, ela também podia ser
perdida através das deser¢des do povo de Yahweh e de suas instrugdes. Quando
uma tal crise de deser¢do ocorria, era a fung¢do do ‘malakh do berith’ lembrar o
povo de suas obrigagdes, e restaurar a forma interna. Enquanto o fenémeno do
profetismo estd longe de ser resumido por esta caracterizagdo, a fungdo do
malakh deve ser o guia para a sua interpretagdo em um estudo da ordem
Israelita.

Quando a fungdo do profeta ¢ definida nestes termos, a precariedade da
ordem Israelita, assim como as dificuldades da tarefa do profeta, se tornam
claras. Acima de tudo, o profeta a quem Yahweh comunicava a sua palavra
poderia chegar a conclusdo de que a situagdo era desesperada e devolver o seu
mandato a seu Deus. Esta foi a conclusdo alcangada por Elias; ¢ no nivel da
historia pragmatica, havia a possibilidade de que os profetas em potencial
desistissem de sua missdo em face de sua futilidade. Israel, realmente, poderia
ter se tornado uma nag¢do como as outras, ¢ Yahweh poderia ter se tornado um
dentre muitas divindades do Oriente Médio. O espirito de Yahweh, porém,
revelou ser um poder diferente na pessoa de Elias. O profeta ndo conseguia
desesperar de seu povo sem desesperar do espirito; ele ndo podia ir ao deserto
para morrer em Deus. O espirito, mesmo que ndo fosse deste mundo, era
vivenciado como a fonte de sua ordem; e a soliddo vivida por ele na existéncia
histérica ndo podia ser aliviada pela soliddo da fuga. A fuga ao Monte Horeb foi
interrompida pela pergunta, ‘Que fazes aqui?’

A experiéncia de Elias impossibilitava a inversdo do salto no ser. O lugar do
malakh era com seu povo. Mesmo assim, quando o profeta, em obediéncia as
instrugdes divinas, voltou atrds, ele teve que enfrentar a outra pergunta ao
retornar, o que ele e seus sucessores deveriam fazer no mundo. A situa¢do na
qual se encontravam os profetas era realmente desesperada porque estava
misturada as complexidades da existéncia pragmatica de Israel. Por um lado,
quando os profetas tiveram alguma medida de sucesso, como na revolta de Jeu,
cles punham em risco as relagdes diplomaticas que asseguravam a sobrevivéncia
do pais; por outro lado, quando a existéncia do povo como uma comunidade



organizada era ameagada de extingdo, o valor da alianga com Yahweh, que
incluia a promessa de um futuro glorioso em Canaa, era posto em divida.

Portanto, sob o impacto do movimento profético, ocorreram as vacilagdes na
aderéncia a ordem Yahwista que acompanharam a histéria do povo, desde o

nono século até os periodos Helenistico e Romano. Sob a pressiao dos Impérios,
Israel se assimilava a cultura dos vizinhos mais poderosos, ¢ entdo ocorria uma
renovagdo do nacionalismo Yahwista que resultava em um desastre politico. O
afrouxamento diplomatico da ordem Yahwista sob a dinastia Omriada, no nono
século, provocou a revolta profética que impossibilitou a politica de aliangas
estrangeiras. Dois séculos depois, a assimilagdo ao pantedo egipcio, sob o reinado
de Manassés em Jud4, provocou a reforma Deuteronomista que disparou uma
resisténcia desastrosa a Babilonia. E a mesma tensdo ainda estava presente no
periodo dos Macabeus, nas lutas entre os helenistas e os zelotes nacionalistas. Os
proprios profetas foram tragados entre as forgas de sua época. Um Jeremias, por
exemplo, foi inicialmente um propagandista da reforma Deuteronomista, pois ela
cumpriu exigéncias proféticas para a purificagdo do Yahwismo; depois, ele se
tornou um adversario, quando percebeu que a Torah Deuterondmica era uma
ossifica¢do do espirito; e a tradi¢do de que ele foi morto no Egito por judeus que
atribuiam a queda de Jerusalém as divindades estrangeiras que tinham sido
insultadas pelas reformas proféticas ¢ bastante crivel. O presente sob Deus tinha
se tornado um impasse suicida quando era concebido como a instituigdo de um
pequeno povo em resisténcia a impérios.

As escrituras de Israel se tornaram o Antigo Testamento do Cristianismo, € a
dabar profética de Yahweh a seu povo se tornou a palavra de Deus a
humanidade. Precisamos de um esfor¢o de imaginagdo para compreender, hoje,
que os profetas estavam preocupados com a ordem espiritual de um povo
concreto, do povo com quem Yahweh tinha estabelecido um Berith. Sob as
condigdes da historia de Israel, o aspecto concreto de sua tarefa apresentou
problemas que nunca foram completamente solucionados. Por um lado, a
experiéncia profética avangou na dire¢do da clareza do entendimento de que
Yahweh ndo era apenas o nico Deus além do qual Israel ndo podia ter outros
deuses, mas também o Deus tinico para toda a humanidade, junto a quem ndo
existia nenhum outro deus. Por outro lado, a Israel concreta estava mudando de
identidade, dos clas hebreus da Conquista, por meio da fusdo com os cananeus,
até o povo do Império Davidico que incluiu Juda, seguindo-se dos Reinos
divididos e finalmente de Juda apenas, terminando na organiza¢do da
comunidade pos-exilica em torno do Templo restaurado. Yahweh tendia a se
tornar um Deus universal da humanidade, a0 mesmo tempo em que Israel se
tornava cada vez menor. Por isso, os profetas viviam sob a tensdo do conflito
entre o universalismo espiritual e o paroquialismo patriotico, que estava inerente
desde o principio no conceito de um Povo Eleito.

A tensdo alcangou proporgdes tragicas quando se tornou plenamente
consciente, no simbolo exilico do Deutero-Isaias do Servo Sofredor pela
humanidade, antes de se dissolver anticlimaticamente nas reformas restritivas de
Neemias e Esdras. Entretanto, mesmo apds o remanescente se recolher em sua




cela, a consciéncia do problema permaneceu viva, como no autor desconhecido
do Livro de Jonas. Nesta época tardia, porém, na estoria de um profeta que
recebeu a ordem de Yahweh de salvar Ninive através da prega¢do mas tentou
evitar a ordem divina ao fugir na dire¢do oposta, a consciéncia adquiriu tons
irénicos:

A palavra de Yahweh veio a Jonas ... : Levanta-te, vai a
Ninive, a grande cidade, e prega contra ela ... . Entdo Jonas
se ergueu ¢ fugiu para Tarsis, para longe da presenca de
Yahweh.

Nido ¢ necessario concordar com alguns comentaristas sagazes que
consideram Jonas o livro mais profundo do Antigo Testamento, mas ndo devemos
menosprezar o fato de que no quarto século, dentro da orbita da literatura
canonizada, o dilema tragico de Israel tinha adquirido um toque cémico.

Enquanto o dilema certamente ndo tinha nenhuma comicidade na literatura
pré-exilica de Juda, as vezes nos perguntamos em que grau as implicagdes
tragicas tinham realmente se tornado conscientes. E evidente que os problemas
foram articulados claramente, mas a articulagdo ndo resultou em nenhuma
reflexdo; os conflitos foram submersos, de certa forma, sob uma vontade
fanatica de existéncia coletiva. A catastrofe do Reino do Norte teve as graves
repercussdes na experiéncia Judaita da ordem que se expressaram na cria¢do da
Torah Deuteronémica, e devemos supor que tal reorganizagdo radical de
simbolos deveria ter gerado alguma observagdo critica, expressio de
lamentagdo, ou apologia. Israel, afinal de contas, tinha perecido; e Juda era a
herdeira de suas tradigdes. A transferéncia, porém, ndo provocou mais do que a
suave oscilagdo terminologica que vemos em Isafas e em Miquéias. Em uma
frase como ‘O Santo de Israel’, por exemplo, o termo ‘Israel’ainda significava
para Isaias a comunidade que tinha sido constituida por Yahweh através do
Berith. Mas ele também podia absorver as contingéncias politicas e significar o
povo organizado nos dois Reinos, como no versiculo 5:7:

A vinha do Senhor dos exércitos é a casa de Israel,
e os homens de Juda sdo a planta de sua predilegio.

E uma vez que o Yahweh de Israel tinha se tornado o Yahweh dos Reinos, a
Juda politicamente separada podia se intrometer no simbolismo de Israel, como
em 8:14:

Ele serd a pedra de escandalo e a pedra de tropego para as duas casas de
Israel,
o lago e a cilada para os habitantes de Jerusalém.



Da Juda que tinha se tornado uma das casas de Israel, portanto, foi apenas um
pequeno passo até a Juda que na realidade politica tinha se tornado a tnica casa
de Israel apos os desastres de 734 ¢ 722, como em Miquéias 3:1:

Ouvi, chefes de Jaco,
e vos, principes da casa de Israel.

A facilidade da transigdo, o golpe de vista pelo qual a Israel que tinha perdido
sua existéncia politica foi retirada da existéncia simbolica e substituida por Juda,
nos lembra a brutalidade carismatica de David em sua aceitagdo do sucesso e da
sobrevivéncia.

E com uma brutalidade semelhante que a retorica espléndida do
Deuteronémio passa por cima da tensdo entre o Deus tinico da humanidade e o
Yahweh que ¢ uma possessio particular de Israel (e agora, de Juda).
Deuterondmio 4:35 esclarece ao povo: ‘Tu foste testemunha de tudo isso para que
reconhecas que Yahweh é Deus, e que ndo ha outro fora dele’; e 4:39 prossegue:
‘Sabe, pois, agora, e grava em teu coragdo que Yahweh é Deus, e que ndo ha
outro em cima no céu, nem embaixo na terra.’Ja que ndo ha qualquer clausula
na formulagdo dos versiculos, eles podem ser compreendidos (como alguns
historiadores de fato o fazem) como a primeira formulagdo do monoteismo
tedrico. Mesmo assim, surgem duvidas sobre o significado preciso destes
versiculos quando lemos em 6:4-5 a famosa invocagio:

Ouve, 6 Israel! Yahweh — nosso Deus, Yahweh — € o unico!
Amaras Yahweh, teu Deus, de todo o teu coragdo, de toda a tua alma e de
todas as tuas forgas!

Pois a singularidade de Yahweh, como mostra o contexto, ¢ compativel com a
existéncia dos deuses de outros povos, os quais Israel ndo deve seguir (6:13-15). E
a singularidade e universalidade de um Deus de toda a humanidade ¢, além disso,
dificil de se reconciliar com a sujei¢do das cidades, casas e propriedade de
outros povos a Israel (6:10-12), ou com a ordem de exterminar os outros povos
para evitar a contaminagdo com outros deuses (7:1-5; 7:16-26). Por outro lado,
parece ser o Deus universal quem, através de um ato livre de amor, escolheu
Israel para estabelecer uma alianga (5:2) e a consagrou como o0 seu povo em
preferéncia a outros povos que ele também poderia ter escolhido (7:6-8). E Israel
¢ tranqiiilizada com a afirmag¢do de que ‘Yahweh, teu Deus, ¢ verdadeiramente
Deus, um Deus fiel, que guarda a sua alianga e a sua misericordia até a milésima
geragdo para com aqueles que 0 amam e observam os seus mandamentos’(7:9).
A partir do conflito de formulagdes, podemos apenas concluir que o nivel da
articulagdo doutrinal, da ‘teologia’, ndo foi alcan¢ado pelo Deuterondémio, assim
como nao tinha sido alcangado pelos documentos anteriores que ja examinamos.
E claro que a tendéncia na diregdo de uma compreensio diferenciada do tnico
Deus universal ¢ pronunciada, mas ela ainda estd tdo profundamente embebida



na experiéncia compacta do povo e de seu destino que o contexto nega as
passagens monoteisticas o significado que elas teriam se estivessem isoladas. A
ferocidade da existéncia coletiva ainda ndo admitia sua dissolugdo na liberdade
de almas individuais, Israelitas ou ndo, sob Deus.

2. Os Discursos de Moisés

O Livro do Deuteronémio é o simbolo no qual o espirito dos profetas se fundiu
a vontade Judaita de existéncia coletiva. De acordo com as conjecturas mais
plausiveis, ele ¢ fruto do trabalho de sacerdotes sob influéncia profética, ou em
cooperagdo com discipulos da geragio de Isaias e de Miquéias, que tiveram que
enfrentar o problema de uma ordem Yahwista para Judd durante o reino de
Manassés (692-639). E um codigo legal, assumindo a forma de discursos de
Moisés, de modo a conferir as exigéncias do malakh a autoridade do fundador.

O tempo conjeturado de sua criagdo, o periodo da maior forga da Assiria sob
Essarhaddon (681-668) e Assurbanipal (668-625), foi também o periodo no qual
Juda se assimilou mais intensamente a civilizagdo cosmologica circundante. A
enumeragado dos atos de purificagdo de Josias, em II Reis 23, sugere a extensido
da deser¢do do Yahwismo: nos patios do Templo, Manassés tinha construido
altares para divindades do pantedo assirio, assim com aos exércitos do céu (II
Reis 21:5), que tiveram que ser removidos (23:4-5), e havia uma carruagem e
cavalos dedicados ao deus-sol (23:11); os ministros e servos de algum culto de
fertilidade, que habitavam no Templo, foram despejados (23:7); os altares no
telhado para os deuses astrais tiveram que ser abolidos (23:12); o rei reformador,
além disso, tentou acabar com a pratica de oferecer criangas queimadas em
sacrificio a Molech (o Baal-Melek) (23:10), um sacrificio no qual o proprio
Manassés tinha participado (21:6); e, finalmente, os santudrios dos deuses
estrangeiros estabelecidos por Salomao para suas esposas foram depredados
(23:13). Sob a influéncia do poder assirio, ¢ evidente que o governo ¢ o povo de
Juda tinha aceitado os deuses dos batalhdes mais poderosos em sua cultura
religiosa, como era o costume dos derrotados naquela época. Apesar de tal
assimilagdo tdo profunda, porém, ndo ha razio para assumir que o culto de
Yahweh tenha se enfraquecido durante o periodo. Os profetas do oitavo século,
afinal de contas, tinham feito o seu trabalho; e a escapada milagrosa de
Jerusalém da conquista pelo exército de Senaqueribe em 701 tinha aumentado
grandemente o prestigio de Yahweh como um Deus local e territorial. Além
disso, os reis da dinastia Davidica continuavam a reinar como os ‘filhos de Deus’
sob o ‘Yahweh que tinha feito os céus’; e ¢ bem possivel que algumas das
formulas dos Salmos Imperiais tenha alcangado sua popularidade durante o
reinado de Manassés. Yahweh pode ter se tornado semelhante, naquele reinado, a
um Senhor dos Céus, como o Anu da Mesopotimia, da mesma forma que na



¢época de Jefta ele tinha se tornado um Chemosh Israelita, e na época de Salomao
provavelmente uma divindade parecida com o Amon egipcio. De qualquer
forma, Yahweh permanecia ileso, como o Deus de Israel, durante as transi¢des
mitologicas da era.

Sob Manassés o Deuterondmio pode ser concebido e escrito, mas nao podia
ser distribuido ao publico. E verdade que o monopolio do culto em Jerusalém
fazia grandes concessdes aos sentimentos populares, na medida em que (1) a
concentragdo nos aspectos culticos do Yahwismo abandonava a insisténcia
profética na pureza do coragdo, e (2) o monopodlio do culto em Jerusalém
conferiu ao Templo uma qualidade de fetiche, comparavel a concessio que
Maomé teve que fazer ao deixar a Caaba em Meca para o povo. Apesar de tal
dilui¢do, porém, o Rei ndo podia tolerar uma oposi¢do Yahwista real, mesmo se
estivesse inclinado nesta dire¢do, pois isto teria ameacado as relagdes
diplomaticas com o vizinho poderoso. E o intervalo entre a geragao de Isaias e
Miquéias (ca. 740-690) e a de Sofonias, Naum, e Jeremias (ca. 637-580) sugere
que os profetas foram levados a clandestinidade. Portanto, o manuscrito da nova
Torah, embora preservado no Templo, foi esquecido, para ser redescoberto
apenas ca. 622/21, no reinado de Josias. Nesta época, o poder assirio estava em
decadéncia, e Ninive ja tinha sofrido o primeiro sitio de Cyaxares, em 625. O
partido dos profetas, com um rei simpatizante a seus propdsitos, pdde entio
publicar o codigo redescoberto e proclama-lo a lei do pais.

A estoria da descoberta e da proclamacdo ¢ contada em II Reis 22-23. O
codigo, aparentemente, realmente tinha sido esquecido e foi descoberto por
acidente, apesar de ser bem possivel que os sacerdotes responsaveis pela
descoberta soubessem da natureza e origem do que encontraram. Uma profetisa,
Holda, foi convocada para autenticar o ‘livro da lei’através de uma palavra direta
de Yahweh; e Holda cumpriu seu papel ao prometer duras represalias de Yahweh
pelas desergdes da lei como descrita no livro, e a0 mesmo tempo ao conceder
uma suspensdo da pena se o pio Josias, juntamente com o seu povo, voltasse a
obediéncia da lei. Assim, em uma cerimdnia solene (23:1-3), depois que o codigo
tinha sido lido ao povo reunido, o Rei ‘de pé na tribuna’ fez um berith com
Yahweh para seguir as determinagdes da alianga, como descritas no livro, ¢ ‘todo
o povo concordou com esse berith.” O texto proclamado na ocasido ¢ designado
em certos momentos como ‘o livro da Torah’ (22:8), ‘as palavras do livro da
Torah’ (22:11), ‘as palavras da Torah escritas no livro’(23:24), e em um trecho
provavelmente pos-exilico, ‘a Torah de Moisés’(23:25); ele também ¢ designado
como ‘o livro da alianga’(23:2, 21). Como o texto tinha sido o objeto de revisdes
editoriais antes de ser incorporado no que hoje ¢ o Deuterondmio, os seus limites
precisos sio motivo de conjectura. Os Capitulos 31-34, que relatam a morte de
Moisés, certamente devem ser excluidos do texto, pois pertencem as narrativas J
e E. Dentro dos demais capitulos 1-30 temos que distinguir a Torah propriamente
dita (12-26) da Introdugdo (1-11) e da Conclusio (27-30). Os capitulos
introdutorios apresentam elementos de pelo menos trés introdugdes, os capitulos
finais apresentam pelo menos duas conclusdes, e a propria Torah confessa, por



suas repeti¢des, a inclusdo de versdes alternativas. Portanto, o Livro da Torah
. .. . . . f
deve ter sido originalmente um livro muito mais breve e compactoAﬂ}-

3. As Instrugoes de Yahweh e a Torah de Moisés

A interpretagdo do codigo deuterondmico e de sua historia deve distinguir
entre a descoberta do manuscrito como um objeto fisico e sua descoberta como
a Torah de Moisés. O manuscrito como um objeto fisico realmente pode ter sido
guardado apos ter sido terminado, pois ele ndo podia ser divulgado na ocasido ou
utilizado para qualquer fim piblico; ele realmente pode ter sido esquecido e
encontrado por acidente, apesar de ser provavel que a sua descoberta tenha sido
facilitada por alguma memoria de sua existéncia e pela vaga nog¢do de que ele
poderia ser util nas circunstincias politicas que tinham se modificado. Nao
podemos assumir, porém, que o circulo de sacerdotes ao qual o descobridor
pertencia nio sabia o que tinham encontrado. Eles forgosamente sabiam que o
que eles tinham em maéos ndo era ‘a Torah de Moisés’, e sim uma produgdo
literaria, concebida e escrita por um dos membros de seu proprio grupo, ha
menos de uma gera¢do. Quando eles decidiram que descobriram, ndo um
manuscrito relativamente recente, mas sim a Torah de Moisés, eles entraram no
mito criado pelo autor do livro, se bem que as fontes ndo revelam o grau de
deliberagdo de qualquer dos personagens da estoria. Também ndo podemos
assumir que os historiadores de II Reis ndo sabiam sobre a origem do
Deuteronémio e sobre as reais circunstincias de seu ‘descobrimento’; eles
também entraram no mito quando escreveram a sua histéria, aparentemente
sem malicia. Portanto, temos que examinar uma complexa forma simbolica que
parte da narrativa de II Reis, pela encenac¢do do descobrimento e proclamagdo
descritos na narrativa, até o mito criado pelo autor do cédigo como encenado
pelos descobridores, ¢ dai até as tradigdes sobre Moisés na medida em que clas
entraram no mito, e finalmente até o proprio Moisés.

Em um contexto anterior, quando mencionamos o problema do
Deuterondmio, sugerimos a Teologia de Ménfis como um caso paralelo. A
comparacdo se limitou ao elemento da consciéncia, nos dois casos, da criagdo de
um mito da ordem politica. Além deste ponto, porém, as diferengas entre os dois
casos sdo esclarecedoras. A Teologia de Ménfis ¢ uma colegdo de contos sobre os
deuses, coligida habilmente de modo a fazer a unificagdo do Egito ¢ a fundagdo
de Meénfis transparecer como a manifestagdo social de eventos na esfera
cosmico-divina. E um mito genuino, no sentido em que ele ergue a fundagdo da
ordem egipcia na forma apropriada de simbolos cosmoldgicos. O Deuterondmio,
por seu lado, ndo ¢ um conto sobre os deuses, e sim sobre um personagem
histérico. O autor desconhecido apresenta o povo de Israel no momento de sua
entrada na terra prometida; o Exodo e o Deserto estio no passado, Canad estd no



futuro. Neste momento critico de sua historia, Moisés retine o povo e profere os
discursos que compdem o foroth Deuterondmico (1:1-5; 4:45-49).

Enquanto ¢ razoavel tratar deste conto como se ele fosse um mito, como sera
demonstrado em breve, ele deve ser cuidadosamente distinguido da Teologia de
Meénfis, pois o mito Deuterondmico ¢ secundario, no sentido em que ele foi
enxertado na forma simboélica ndo-mitica da historia de Israel. A peculiaridade
da estrutura fica clara por uma comparagdo com o Livro da Alianga, que vimos
no capitulo anterior. Na narrativa de Exodo, que se baseia nos historiadores J e E,
nenhum Moisés se interpde como um orador entre o autor e os eventos narrados;
o historiador fala na primeira pessoa de seu objeto e conta a estoria da
constituicdo de Israel através do Berith com Yahweh (mesmo se a estoria foi
paradigmaticamente elaborada através da inser¢do de novos materiais legais).
Yahweh, Moisés, e 0 povo sdo os atores em um drama do qual Israel sai como o
Povo Eleito no presente sob Deus. No Exodo, estamos nos movendo na esfera da
historia paradigmatica; ¢ na medida em que esta forma simbolica ¢ elaborada
pelos historiadores com base nas tradi¢des, que tém uma continuidade com os
proprios eventos, a historia de Exodo ¢, por sua natureza de criagdo original, mais
semelhante a Teologia de Ménfis do que ao Deuterondmio, apesar das formas
simbolicas criadas nos dois casos serem muito diferentes. No Deuterondmio a
historia do Berith ndo € mais contada em continuidade com as tradi¢des. Moisés é
agora o historiador ficticio que conta ao povo a sua (e deles) propria historia do
Exodo, Berith, e Deserto, e oferece a eles a alternativa da bengdo ou da maldigdo
(11:26-29):

Vede:

proponho-vos hoje béngdo ou maldigao.

Béngao—se obedecerdes aos mandamentos de Yahweh, vosso Deus, que hoje
VOS prescrevo.

Maldigao—se ndo obedecerdes aos mandamentos de Yahweh, vosso Deus, ¢
vos apartardes do caminho que hoje vos mostro, para seguintes deuses estranhos
que ndo conhece

Moisés, e ndo Yahweh, ¢ quem oferece ao povo a alternativa de bengdo ou
maldi¢do; Moisés, e ndo Yahweh, determina o caminho do qual o povo ndo deve
se afastar. As palavras e instrugdes que no Exodo partem de Yahweh, no
Deuteronémio fluem a partir da autoridade de Moisés. A constituicdo de Israel na
forma historica através de Deus se tornou, no Deuterondmio, uma estoria do
passado, na qual foi enxertada a autoridade legislativa do Moisés ficticio.

O autor do povo — se podemos utilizar a frase de Giambattista Vico — se tornou
o autor de um livro; a existéncia no presente sob Deus foi pervertida na existéncia
no presente sob a Torah. Esta perversdo ndo foi um retorno ao mito cosmologico,
pois a memoria do salto Sinaitico foi preservada como a fundamentagdo
legitimante dos discursos de Moisés, mas mesmo assim ela teve a influéncia do
mito, na medida em que a existéncia imediata sob Deus estava agora
interrompida através da mediag@o do autor ficticio da Torah. O Moisés da Torah



Deuterondmica deve ser comparado, no que diz respeito a sua fungdo, ao Farad
que era o transformador da maat cosmico-divina na maat legal da ordem social.
Enquanto o presente sob Deus ndo tinha sido substituido por um Faraé vivo, o
homem com quem Deus tinha falado face a face tinha sido embalsamado e tinha
se tornado um Faraé mumificado.

Quando as instrugdes de Yahweh foram transformadas na Torah de Moisés,
marcou-se uma época na historia de Israel — se podemos usar o termo de forma
a incluir o seu sucessor Judaita — pois a continuidade da tradigdo foi interrompida
pela introdugdo de um novo elemento mitico. E verdade que a tradigio nio tinha
desaparecido, e estava preservada no conteudo dos discursos deuteronémicos.
Mesmo assim, uma ruptura tinha ocorrido, quando o presente sob Deus tinha se
tornado um passado sob Deus. A Torah de Moisés ndo era a constitui¢do viva de
Israel em continuidade historica, mas sim um mito arcaista pelo qual o autor
tinha tentado reconstituir, no espirito de Israel, uma Juda que estava a beira do
desaparecimento no Sheol da civilizagdo. A experiéncia original do Berith ndo
tinha mais a forga necessaria para se constituir em uma fonte de ordem fluindo
livremente na comunidade, mas ainda era forte o suficiente para se recapturar
através da violéncia de um artificio.

A palavra de Deus tinha se tornado o Livro da Torah, escrito por um Moisés
que tinha se tornado uma mumia faradnica. Um novo mito tinha sido criado, com
consequéncias tio abrangentes quanto inesperadas. Vamos resumir brevemente
os efeitos mais claros do mito, pois eles se fazem sentir ainda hoje e afetam os
métodos da interpretagdo das escrituras.

(1) Os Discursos (palavras — debharim) de Moisés, que na forma atual
compdem os capitulos 1-30 do Deuterondmio, sdo o primeiro livro
pseudepigrafico da literatura hebraica. Quando os historiadores D e P
enxertaram no livro as narrativas J e E, o seu carater pseudepigrafico permeou
grandes se¢des do trabalho historiografico. Ja que parecia adequado colocar os
Discursos imediatamente antes das tradigdes sobre a morte de Moisés, o atual
Deuterondmio 31-34 se tornou parte do livro dos Discursos, de modo que a
autoria de Moisés se estendeu até a narrativa de sua propria morte. Além disso,
todo o corpo da narrativa até a morte de Moisés assumiu a forma do novo mito;
os codigos Sacerdotal e de Santidade foram interpolados, como o atual livro do
Levitico, na narrativa; a autoria de Moisés se estendeu para cobrir a historia
desde o Génesis; e mesmo o carater de ‘torah’ se estendeu ao trabalho
historiografico. A evolugdo na dire¢do dos Cinco Livros de Moisés deve ter se
completado antes do final do século V, pois os Israclitas de Samaria, que nessa
época comegaram a se separar dos Judeus de Jerusalém, puderam adotar o
Pentateuco, apenas, como suas escrituras sagradas.

A autoria Mosaica do Pentateuco ndo foi questionada por mais de 1500 anos.
As primeiras dividas cautelosas foram levantadas pelo Rabino Isaac de Toledo
(982-1057 d.C.) e pelo Rabino Abrado ibn Ezra (1088-1167 d.C.), quando eles
reconheceram alguns trechos, se referindo a eventos e instituigdes posteriores,
como incompativeis com a autoria de Moisés. Eles ndo encontraram seguidores,




porém, e quatrocentos anos de siléncio transcorreram até que o questionamento
dos detalhes se tornou mais freqiiente, apos a Reforma. A partir do século XVIII,
podemos falar de um exame critico continuo da estrutura da narrativa biblica, até
que no século XIX, com a hipétese de Graf-Wellhausen, as bases solidas para a
analise do Pentateuco foram estabelecidas. O mito de Moisés, portanto, durou por
dois mil e quinhentos anos antes de ser finalmente dissolvido, e antes que uma
imagem confidvel da génese e da estrutura dos livros do Pentateuco tivesse sido
adquirira através dos esforgos de geragdes de estudantes do Antigo Testamento.
Foi apenas no século XX, portanto, que se tornou possivel discernir, por detras do
Moisés mitico, os grandes contornos do homem que criou a historia como a
forma interna da existéncia humana em sociedade.

(2) O mito do Moisés-autor ndo teria durado por tanto tempo se ndo tivesse se
abrigado debaixo da concepgdo da Biblia como a ‘palavra de Deus.” As origens
da concepgdo ainda podem ser discernidas na fraseologia ambigua que descreve
a recepgdo do Livro da Torah por Josias, em II Reis 22-23. Quando o Rei ouviu
‘as palavras do Livro da Torah’ (22:11), ele ficou chocado e assustado. Ndo
apenas o0s seus antecessores tinham ignorado as ‘palavras do livro’, mas Yahweh
poderia agir a qualquer momento para cumprir ‘tudo o que estava escrito sobre
nos’ (22:13). As suspeitas reais sobre a puni¢do divina iminente foram
confirmadas pela profetisa Holda: Yahweh estava prestes a amaldigoar o reino e
seus habitantes, ‘conforme todas as ameagas do livro que o rei de Juda leu’
(22:16). Para evitar o desastre, o Rei aceitou o livro como a lei do reino na
cerimodnia mencionada anteriormente; e novamente, na ocasido foi lido ‘o texto
completo do livro da Alianga que fora descoberto no templo de Yahweh’(23:2).
Em diversos trechos o termo ‘palavra’ ndo se refere apenas as instrugoes do
Decalogo, ou as determinagdes da lei ritual, constitucional, criminal e civil, mas
também a Introdugdo e a Conclusdo que compunham o livro, contendo a historia
abreviada do Exodo, Berith, e Deserto, assim como a bengdo ¢ a maldigdo. A
‘palavra de Yahweh’, desta forma, foi expandida até alcangar ‘todas as palavras
escritas no livro’; além disso, os foroth, as instrugdes enviadas por Yahweh a seu
povo, foram expandidas até um novo género de literatura, a Torah; e a nova
escritura, finalmente, foi elevada até um patamar especial de santidade por um
ato que, ao ocorrer posteriormente em ocasides semelhantes, veio a ser chamado
de ‘canonizagdo.’As consequéncias da expansdo e da canonizagdo foram sentida
imediatamente na tensdo entre a palavra de Deus que tinha sido mumificada no
texto sagrado e a palavra de Deus que continuava a ser falada através dos
profetas. Podemos apenas imaginar como Jeremias deve ter ficado horrorizado
ao ver que a conformidade da agdo a letra da lei estava ganhando precedéncia
sobre a obediéncia do coragdo ao espirito de Deus.

O mito da Palavra foi ainda mais bem sucedido que o mito de Moisés. A partir
de sua origem na Torah Deuteronémica, ele permeou ndo apenas o Pentateuco
mas todo o corpo da literatura eventualmente incluido no canone rabinico; e ele
impds a sua forma, pela canonizagio, na literatura cristd, também. Enquanto ele
ndo destruiu a vida do espirito, ele inevitavelmente se tornou um obstaculo ao seu
livre desenvolvimento. Pois quando as circunstancias historicas sob as quais a




palavra de Deus foi revelada ao homem adquirem a autoridade da propria
palavra de deus, o peso das circunstincias imanentes ao mundo, das quais
falamos anteriormente, vai se tornar algo como um incubo sagrado. Elaboragdes
estatutarias, que supostamente devem penetrar a ordem social com o espirito do
Decalogo ‘essencial’sob condigdes econdmicas e politicas varidveis, tendem a se
transformar em fosseis candnicos e a impedir reformas posteriores. Elaboragdes
miticas da origem do mundo na criatividade divina, como encontradas no
Génesis, sio compreendidas literalmente como informagdo sobre a fisica do
universo e levam ao formidavel ‘conflito entre a ciéncia e a religidao.”E o mito da
Palavra se estende até a tradugdes, de modo que a corregéo filologica de algum
deslize antigo de um tradutor ¢ condenada por fundamentalistas como
‘interferéncia com a Palavra de Deus.”O mito da Palavra, finalmente, teve uma
carreira prodigiosa nos séculos modernos. Pois a fadiga da ordem espiritual do
final da Idade Média levou a um movimento reformista que, de uma forma
estranhamente parecida com a reforma Deuterondémica do século VII a.C.,
atribuiu ao Novo Testamento a fungdo de uma Torah do verdadeiro Cristianismo.
E a reafirmacdo veemente do mito na esfera crista foi seguida pela expansdo de
sua forma em diversos credos Gnosticos, como por exemplo na criagdo
Comteana de uma Torah para a réligion de I’humanité, ou a formagdo de uma
Torah Marxista no movimento Comunista.

4. ARegulacdo da Revelagio

Por causa das caracteristicas mencionadas acima, a Torah Deuteronémica se
tornou mais do que um livro entre tantos da Biblia. Se ele tivesse permanecido
como o exercicio literario de seus autores desconhecidos, preservado e
descoberto séculos depois como um manuscrito abandonado, ele ndo seria nada
além de evidéncia para o grau no qual a existéncia na forma historica tinha se
enfraquecido durante o reinado de Manassés. Teriamos que dizer que os circulos
de sacerdotes e profetas tinham sido capazes de transformar o Mo historico
em uma figura novelistica. A descoberta do manuscrito no momento oportuno,
porém, assim como a sua aceitagdo como a forma simbdlica do Reino de Juda
na ultima geragdo de sua existéncia, o tornou o nucleo cristalizador da Biblia.
Podemos até dizer que ndo haveria uma Biblia, ou seja, um Livro, se o /ivro ndo
tivesse metamorfoseado a histéria de Israel na Torah, e a existéncia sob Deus na
existéncia sob a Lei escrita. E um estranho sucesso para um livro; e ele sugere
forgas mais poderosas do que um simples devaneio literario, ou a habilidade de
um codificador, ou 0 momento propicio da descoberta.

A Torah ndo poderia alcangar o seu enorme sucesso se o génio do autor
desconhecido ndo tivesse resumido e concretizado motivagdes seculares da
ordem Israelita, alcangando no minimo até a época da revolta profética no Reino




do Norte. No capitulo anterior, na se¢do sobre o Livro da Alianga, estudamos a
resposta peculiar a crise do nono século. O ‘esquecimento’do povo sobre o toroth
de Yahweh resultou na construgdo de um codigo paradigmatico, organizado nos
debharim e nos mishpatim — ou seja, em um decalogo de principios seguido de
elaboragdes estatutarias e conselhos de conduta. A natureza da obra era peculiar
pois ndo era nem um co6digo legal proclamado pela autoridade real, nem
projetada por seus autores como um objetivo a ser alcangado no futuro préximo,
nem uma colegdo de leis realmente seguidas; na verdade, era uma tentativa de
colocar na forma de instrugdes divinas (em suas variedades de palavras, regras
condicionais, e conselhos) 0 que em condigdes helénicas teria se tornado uma
filosofia da ordem justa apoiada por uma teologia.

Sob as condig¢des de Israel no nono século a solugdo filosofica foi impedida,
como vimos, porque a concepgdo da psyche imortal como o campo da ordem
reta ainda ndo tinha sido diferenciada, e era mesmo impedida de ser formada,
pelo tabu do Génesis sobre a busca da imortalidade do homem como os elohim.
Os profetas ndo eram filosofos, ¢ ao escutarem a palavra especifica, eles ndo
estavam ordenando suas almas pela medida invisivel. As instrugdes eram os
meios simbdlicos para transformar o salto no ser na ordem concreta de Israel; e
a revisdo das instrugdes permaneceu sendo o meio principal de revisio da
ordem, sob circunstdncias econémicas e sociais diferentes, sempre sob o espirito
de Yahweh. Ja que a revelagdo do Sinai, porém, tinha sido a constitui¢do de Israel
na forma historica, as instrugdes revistas tinham que ser integradas no corpo
sempre crescente da narrativa para ganharem autoridade. Tivemos que
enfatizar, por isso, a inseparabilidade da revisio profética e dos aspectos
legislativos e historiograficos do Livro da Alianga.

Enquanto as condigdes da solugdo ndo se alteraram no sétimo século, a
reflexdo sobre as condigdes tinha penetrado no problema a ser resolvido, como
um fator novo. Na época da revolta profética, a solugdo estava limitada pelo grau
de diferenciag@o que as experiéncias e simbolos tinham alcangado, mas o campo
estava aberto para outras mudangas de principio. E a histéria do profetismo, de
Amos e Oséias até o Deutero-Isaias, fornece muitos indicios das tendéncias de
romper com o paroquialismo de Israel através do universalismo de uma
humanidade sob Deus, e com o seu coletivismo através do personalismo de um
berith que ¢ escrito no coragdo. O peso das circunstincias historicas da revelagdo
podia ter sido gradualmente reduzido, se os homens que estavam dispostas a fazé-
lo tivessem tido seguidores. No curso real dos eventos, entretanto, prevaleceu a
tendéncia de cristalizar este peso ao incluir as circunstancias da revelagdo em seu
conteudo. E claro que isto ndo podia ser feito por uma reversio da historia o
sentido contrario, ao recapturar a situa¢do de Israel no deserto; so podia ser feito
a0 se incluir a organizagdo do Reino de Juda no sétimo século entre o contetido da
revelagdo.

Na Torah Deuteronémica encontramos, portanto, dois estratos de contetidos.
No estrato basico a Torah reproduz a estrutura do Livro da Alianca do nono
século: Os toroth sio novamente divididos entre os debharim de Deuteronémio 5
e os mishpatim comeg¢ando em Deuterondmio 12; e o objetivo ¢ mais uma veza



reconstrugdo da ordem concreta no espirito das palavras decalogicas. Neste
estrato ainda nos movemos na continuidade das tradi¢des Israelitas; e por debaixo
das camadas de revisdo paradigmatica ainda estio presentes elementos de
grande antiguidade. Superimposto a este estrato, porém, estd um segundo estrato
no qual as contingéncias historicas da revelagdo sdo submetidas a regulagdo
permanente. Os foroth desta segunda classe, em Deuterondmio 17:14-18:22,
dizem respeito ao rei, aos sacerdotes, aos profetas, e a Moisés. Em seu agregado,
eles congelam a forma historica no presente sob Deus, como tinha sido criada
por Moisés potencialmente para toda a humanidade, em uma doutrina
constitucional para o povo de Juda, como organizado no Reino do sétimo século, e
seus descendentes.

Deuterondmio 17:14-20 regula o Reino de Judid. Moisés antecipa o
estabelecimento em Canad. Quando o povo chegar ao ponto em que eles
desejam um rei como os goyim circundantes, eles devem ter certeza de acolher
um rei escolhido por Yahweh — um de seus irmdos, ¢ ndo um estrangeiro.
Enquanto o autor aceita a instituigio da monarquia, como desejada pelo povo, ele
a cerca cautelosamente de algumas restrigdes. O rei ndo deve aumentar o
numero de seus cavalos, de modo que o povo ndo volte ao Egito — talvez uma
alusdo discreta a uma pratica real (Saloménica?) de trocar escravos por cavalos
com o Egito; ele ndo deve ter muitas esposas, para que seu coragdo nao seja
influenciado — uma alusdo & pratica de concubinas estrangeiras e a introdugdo de
seus cultos; e ele ndo deve aumentar demasiadamente o seu tesouro de ouro e
prata (17:16-17). As limitagdes especiais, inspiradas pela memoria de abuso do
poder real no passado, sio seguidas pela provisao geral de que o rei deve seguir a
nova Torah como qualquer pessoa comum. Para se manter no caminho da lei, o
rei, assim que ascender a seu trono, devera escrever de seu proprio punho uma
copia da Torah, da qual o original ficard guardado com os sacerdotes Leviticos.

1278} Ele entio lerd este livro todos os dias de sua vida de modo que ele temera
a Deus e seguira as palavras da Torah, para que seu coragdo ndo se erga sobre o
de seus irmaos, e que o seu reino perdure, para ele e para seus filhos, no meio de
Israel (17:18-20). A origem da dinastia Davidica a partir de um cla de Juda ¢
cvidente nas provisdes. O governante ¢ concebido como um rei tribal que estara
sujeito a mesma lei que o seu povo, e cuja posi¢do de poder ¢ limitada pelas
determinagdes contra abusos especificos.

Deuterondmio 18:1-8 regula o status dos sacerdotes Leviticos que sdo os
guardides da Torah. Toda a tribo de Levi ficard excluida de propriedade
particular ou de herangas, ao contrario do resto de Israel, e devera viver da renda
dos sacrificios (18:1-5). JA que a situagdo dos Levitas nas vilas se tornaria
precaria sob 0 novo monopolio dos cultos em Jerusalém (Deuterondémio 12), uma
provisdo especial os habilita a transferir sua residéncia para Jerusalém e a ter
uma propor¢do eqiitativa da renda do Templo (18:6-8). Esta provisdo, porém,
teve que ser abandonada na pratica, pois os sacerdotes de Jerusalém defenderam
sua posi¢do, assim como sua nova riqueza, contra seus irmaos empobrecidos que
migraram para a capital; e os Levitas da provincia tiveram que se contentar com



uma posi¢do inferior e um estipéndio reduzido. A divisio entre sacerdotes e
Levitas comegou nesta época.

Deuterondmio 18:9-22, finalmente, regula o status dos profetas e do proprio
Moisés. As provisdes sdo particularmente interessantes, pois elas langam luz
sobre a imagem que os circulos Deuteronomistas tinham de Moisés. A se¢do
comega com um ataque contra ‘as abominagdes dos goyim,” Quando Israel
entrar na terra prometida, nenhum habitante da terra podera fazer uma crianca
passar pelo fogo, ou usar divinagdo, vidéncia, feiticaria, ou magia, ou consultar
espiritos, fantasmas, ou os mortos (18:9-11). Yahweh expulsou os habitantes de
Canaid, em favor de Israel, porque ele abomina estas praticas. Israel tem que
ouvir apenas Yahweh; e ja que o povo ndo vai ouvir a propria voz de Deus devido
ao medo de morrer (18:16), ele vai erguer em seu meio, de tempos em tempos,
um revelador (nabi — profeta) como Moisés, por meio de cuja boca Yahweh vai
falar sua palavra (18:15,18). Moisés, assim, ¢ um profeta, o primeiro de uma
série de reveladores que, para Israel, assume o papel que era dos videntes,
feiticeiras, ¢ necromantes. A sua fung@o primordial ¢ a mediagdo da ‘palavra de
Yahweh’de modo a tornar supérflua a consulta a outras forgas divinas. Sob este
aspecto, Moisés ¢ o homem que libertou Israel do politeismo e da supersticdo e a
trouxe a presen¢a do Deus tnico. A fungdo de seus sucessores proféticos ndo é
tdo clara. Deve ter surgido a pergunta, o que exatamente eles revelariam se a
‘palavra’ tinha sido revelada tdo amplamente nos discursos do Moisés
Deuterondmico? Podiam as revelagdes posteriores contradizer o contetdo da
Torah? Era permissivel a um profeta questionar a importancia dos sacrificios e
cultos prescritos pela Torah, ou mesmo considera-los como um obstaculo a
verdadeira obediéncia do coragdo ao espirito de Yahweh? Porém, os autores
Deuterondmicos evitam estas questdes. Eles apenas refletem sobre a pergunta
obvia de como o povo sabera que a palavra de um profeta ¢ realmente a palavra
de Yahweh; e eles oferecem como critério a ocorréncia de um evento predito
em nome de Yahweh (18:21-22). Esta magra resposta, se for considerada
literalmente, reduziria o profetismo a predi¢des de prazo relativamente curto, que
podem ser verificadas ou falsificadas pela observagdo de eventos tangiveis.

Pelo segundo estrato da Torah Deuterondmica, a Israel que tinha sido
escolhida para receber a revelagdo de Deus para a humanidade se contraiu na
sociedade Unica que eventualmente seria chamada de ‘os judeus’. O futuro que
tinha se aberto para o esclarecimento espiritual e para uma recep¢ao universal
missiondria da humanidade em Israel tinha se fechado agora através da
limitagdo da eleigdo a um povo concreto e bastante reduzido. E o proprio
significado da revelag@o estava ameagado quando a organizagdo real, sacerdotal,
e profética de um povo foi revestida da autoridade da palavra. Com a inclusdo
das circunstincias historicas no conteido da revelagdo, a historia de seu
recipiente realmente tinha terminado. Tragar a linha divisoria entre a historia de
Israel e a historia dos judeus neste ponto serd especialmente justificado se
seguirmos as premissas dos estudantes do Antigo Testamento, que atribuem a
relagdo intima entre a parte da Torah que chamamos de estrato basico e as




tradi¢des do Reino do Norte a influéncia forte dos refugiados da Samaria apos

5. Deuterondomio e o Comego do Judaismo

A Torah Deuterondmica se encontra na fronteira entre a ordem de Israel e a
ordem da comunidade judaica. Por um lado, um capitulo da historia foi
encerrado quando o autor de um povo se tornou o autor de um livro. Por outro
lado, o livro disparou uma vida propria, ao motivar os circulos pos-exilicos de
tradicionalistas a organizar as memorias de Israel na Biblia (sepher), com a sua
divisao principal entre a Lei (torah) ¢ os Profetas (nebi’im) — uma divisio que
recobre e organiza a narrativa como o simbolo da existéncia de Isracl na forma
historica. O Deuterondmio, portanto, ¢ a area da simbolizagdo na qual a ordem
de Israel se mistura com a ordem correspondente da comunidade judaica; e a
Torah apresenta fisionomias correspondentemente diferentes quando vista a
partir do passado Israelita ou do futuro judeu.

Na literatura sobre o assunto, a visdo futuristica domina, porque o estudo do
Deuteronémio ¢ basicamente determinado pela preocupagdo com a Biblia como
sendo o Livro dos Judeus, que ao longo de sua historia se tornou o Antigo
Testamento do Cristianismo. O fato fundamental de que a Biblia nunca foi o livro
de Israel esta escondido tdo profundamente na consciéncia dos historiadores que
hoje em dia ele foi praticamente esquecido. Portanto, os aspectos da Torah que
nos ocuparam no estudo da ordem Israelita, e particularmente os problemas do
Moisés mitico, quase nunca sido abordados nos estudos sobre o Antigo Testamento
— mesmo sendo 6bvio que a luta contra a autoria Mosaica do Pentateuco deveria
despertar algum interesse sobre a génese e significado do mito. A torah como o
fim simbolico da vida de Israel, como a contragdo das potencialidade universais
da revelag@o do Sinai em uma lei de uma comunidade étnico-religiosa, como a
ocasido na qual as circunstdncias historicas da revelagdo foram transformadas na
palavra revelada, e como o instrumento utilizado pelos sabios para suprimir o
profetismo — todos estes aspectos sio compreensivelmente menos relevantes na
orbita da exegese do que o tesouro espiritual que no final de contas foi preservado
neste resumo magnifico da tradigdo do Sinai. A heranga de Israel foi salva, pela
primeira vez, quando o Reino do Sul sobreviveu ao ataque assirio; no século e
meio que foi ganho assim, a heranga foi muito enriquecida pelos profetas de
Juda; e nesta forma enriquecida ela foi salva pela segunda vez através da
purifica¢do enérgica das tradigdes pela Reforma de Josias, antes que Juda fosse
submergida na maré crescente do Império. Os exegetas e historiadores da
religido ndo estdo preocupados com a Torah como o embalsamamento de Israel,
¢ sim como a transmissora de seu espirito ao Judaismo ¢ ao Cristianismo. Desta
forma, ao examinarmos o aspecto preservador da Torah, podemos basear a




anélise nas interpretagdes delicadas e favoraveis de Gerhard von Rad e Walther
Eichrodt 12791

No primeiro de seus estudos, Gerhard von Rad salienta o ponto decisivo, a
‘teologia relaxada’da Torah como ¢ expressa em Deuteronémio 30:11-14:

O mandamento que hoje te dou

ndo esta acima de tuas forgas, nem fora de teu alcance.
Ele ndo esta nos céus, para que digas:

“quem subira ao céu para no-lo buscar

e no-lo fazer ouvir para que o observemos?’

Nio estd tampouco do outro lado do mar, para que digas:
“quem atravessara o mar para no-lo buscar

e no-lo fazer ouvir para que o observemos?”

Nio, essa palavra esta perto de ti,

na tua boca e no teu coragdo:

e tu a podes cumprir.

A atmosfera ¢ realmente relaxada, pois estas palavras ndo foram
pronunciadas por Yahweh a Israel, e sim pelo Moisés mitico que lembra seu povo
de que a vontade de Deus esta agora explicada para eles, para quem quiser ouvir,
em linguagem clara. Ndo havera mais almas angustiadas como a de Saul,
quando Deus estiver calado; ndo havera um tremor aterrorizado de que a
existéncia na verdade pode estar sendo perdida. ‘A busca do homem pela
possibilidade de sua relagdo reta com Deus se tornou supérflua apds a
promulgagido do Deuterondmio. O povo pode viver no cumprimento de seus
deveres; a sua posi¢do perante Deus ¢ bem clara.’ A vida pode ser conduzida em
um nunc aeternum: ndo ha nenhuma crise no presente, ¢ o futuro ndo ¢ uma

ameac&w Von Rad sublinha particularmente o ‘hoje’ recorrente: O
mandamento ¢ dado ‘hoje’; 0 povo jura obediéncia e aceitagdo ‘hoje’; a bengdo e
a maldi¢ao sdo apresentadas ao povo ‘hoje’; e o Jorddo sera cruzado ‘hoje’.-\'&t
O hayom do Deuteronémio, na verdade, simboliza uma vivéncia temporal
peculiar, o ‘hoje e sempre hoje,”no qual a presenga transcendente e eterna de
Deus com seu povo se tornou uma presenga permanente ¢ imanente ao mundo
de sua palavra revelada. A mediagdo da palavra divina por Moisés (Exodo 20:19)
foi conquistada, a palavra comunicada agora faz parte da historia, e a eternidade
da vontade divina se tornou a presenga perene da Torah. A Lei, desta forma,
longe de ser o fardo que pensadores cristdos frequentemente imaginam, ¢, pelo
contrario, a grande libertacdo da tensdo da existéncia na presenga de Deus. O
hayom da Torah, embora originado na forma historica de Israel, é a expressio
simbolica de uma nova experiéncia da ordem na qual o influxo do Espirito Santo
foi controlado e se tornou a exegese inspirada da palavra escrita. Uma paz de
espirito permanente substitui a ansiedade existencial da queda do ser — apesar de
nem tudo ser pacifico neste novo modo de existéncia.




Pois o livro da lei da Biblia ¢ o seu livro de guerra. A palavra de Yahweh foi
reduzida a lei de Moisés no momento em que a existéncia na forma historica
estava reduzida a uma agressividade desesperada por sobrevivéncia na existéncia
pragmatica. As razdes para a mudanga no clima experiencial entre o oitavo e o
sétimo séculos sdo de dificil determinagdo devido a escassez de fontes, mas a
natureza em principio do processo foi bem estabelecida por von Rad. Apods a
vitéria assiria de 701 e a restricdo territorial de Juda, devemos assumir que os
assirios seguiram sua pratica costumeira e assimilaram as tropas profissionais
judaiticas, assim como seu equipamento de cavalos e carruagens, integrando-os
em seu proprio exército. Um periodo de organizagdo militar que tinha comegado
com David e Salom#o foi encerrado. Durante o longo reinado do sucessor de
Ezequias, Manasses, a Judd desarmada, empobrecida e limitada se tornou um
vassalo da Assiria. Sob Josias, porém, quando o poder assirio caiu, Juda foi
subitamente tragada em guerras efetivas, mesmo se as aventuras militares
terminaram com o desastre de Megido em 609 a.C. Como a reconstrugdo de um
exército profissional era impossivel em vista da situagdo econdémica, a nova
forga militar s6 poderia ser alcangada por uma renovagdo da milicia popular.
1282} g 4 reorganizagdo do exército do povo ndo pode ter sido alcangada
simplesmente através de uma lei de alistamento, e deve ter envolvido algo
semelhante a uma ressurgéncia nacional entre os estratos sociais que tinham que
fornecer os bragos da milicia, ou seja, entre 0 amharetz que tinha assumido um
papel secundario durante o Império e os Reinos. E possivel, claro, que o
campesinato e suas tradigdes de clas tenha voltado a politica ativa apenas apds a
Reforma de Josias, mas ¢ mais provavel que a Reforma seja a expressio de um
movimento que estava se acelerando desde a catistrofe de 70142831 pe
qualquer modo, o contetido do Deuteronémio exige a premissa de sua origem
‘em circulos nos quais o conceito de monarquia divina, ou de um Ungido de

Yahweh, talvez nunca tenham sido assimilados,’-z& pois ele ¢ caracterizado
pelo reaparecimento de tradigdes de guerra do periodo da Confederagdo
Yahwista e por uma diminui¢do correspondente do papel do Rei. A ‘Lei de
Moisés’, na verdade, se distingue de todos os outros codigos da Biblia, e
particularmente do Livro da Alianga, por conter regras detalhadas para a conduta
de oficiais e homens em acampamentos militares, para a sua conduta antes,
durante e depois da batalha, e para o sitio de cidades. Além disso, ela apresenta
um grande nimero de fantasias sanguinarias sobre o exterminio radical dos
goyim de Canad em geral, e sobre os habitantes das cidades em particular.-{&k
E a lei do exterminio dos goyim ¢é, em ultima analise, motivada pela abominagao
de sua aderéncia a outros deuses que ndo Yahweh: as guerras de Israel no
Deuteronémio sdo guerras religiosas,m

O conceito da guerra como um instrumento para exterminar qualquer povo
em vista que ndo acredite em Yahweh é uma inovagdo do Deuterondmio. As
Guerras Santas da Confederagdo tinham sido guerras defensivas, nas quais
Yahweh vinha em socorro de seu povo quando ele era ameagado por inimigos.



12871 Enquanto a nova ferocidade felizmente s6 pode ser exercida ao se
reescrever a historia israelita da Conquista com rios de sangue que ndo correram
na realidade da época, este tipo de guerra, mais mitico do que santo, ¢ mesmo
assim importante ao revelar a mesma mudanga na estrutura de experiéncia e
simbolizagdo que a transigdo entre a existéncia sob Deus e a aceitagdo da Torah.
Estamos lidando com fendmenos que foram pouco estudados; e portanto
devemos ter cuidado. Mesmo assim, parece que no Deuteronémio estamos
assistindo ao nascimento da ‘religido,” definida como a transformagdo da
existéncia na forma historica em uma possessdo secundaria de um ‘credo’sobre
a relagdo entre Deus e o homem. No caso do Deuterondmio, esta primeira
‘religido’ da histéria da humanidade teria que ser descrita como a revelagao
Sinaitica, mediada por Moisés, ¢ perturbada pela beligerancia e virtude civica de
um movimento patriotico de homens mesquinhos.

Estas Gltimas frases ndo devem ser consideradas como depreciativas. O
espirito vive no mundo como uma forga ordenadora nas almas dos homens. E a
anima naturalis humana tem uma amplitude de variedade caracterologica que
divide o espirito ordenador em uma larga gama de fendmenos. Platio e
Aristoteles, ao construirem seus paradigmas da melhor poélis, que teria que
acomodar a variedade de caracteres, explicitaram este problema fundamental
da ordem social. Os profetas, filésofos, ¢ santos, que podem traduzr a ordem do
espirito a pratica da conduta sem apoio ¢ pressdo institucional, sdo raros. Para a
sua sobrevivéncia no mundo, portanto, a ordem do espirito tem que se basear em
uma crenga fanatica nos simbolos de um credo com mais freqiiéncia do que na
fides caritate formata — apesar deste fendmeno, ao se tornar socialmente
predominante, ter a tendéncia de matar a ordem que ele supostamente deveria
preservar. Com todos os seus aspectos duvidosos devidamente considerados, o
Deuterondmio ainda ¢ uma recuperagdo notavel da ordem Yahwista, quando
comparado com a pratica de Juda sob Manasses; e quando comparado com a
alternativa de uma destruigdo completa do Yahwismo através do Exilio e da
dispersao da classe alta, ele mostrou ser a sua salvagao na forma da comunidade
judaica pos-exilica.

Sob este aspecto da preservagdo da ordem Yahwista em uma comunidade
concreta na historia pragmatica, o Deuteronémio foi estudado por Eichrodt.
Como uma tentativa de reforma do Reino de Judé, o Deuterondémio foi um ‘sonho
romantico’, seguido pelo rude despertar sob Joaquim. A sua grandeza se localiza
em sua ‘orientagdo religiosa’ geral que foi capaz de induzir uma nova atitude em
relagdo a ordem governamental no povo. O amor de Yahweh tinha escolhido o
povo insignificante, e o amor divino permeava a sua ordem. Perante Deus, todos
os homens sdo iguais; ¢ a ordem legal do Deuteronémio enfatiza, assim, o auxilio
irméo, a prote¢do dos fracos e dos pobres, e a administra¢do de justia imparcial
com detalhes circunstanciais (Deuterondmio 15:22-25; 16:18-20; 17:1-13). O
proprio rei ndo era uma excecdo a regra da igualdade, e era apenas o guardido
especificamente responsavel da ordem e o protetor dos fracos (17:14 ff.). Em
seu projeto imaginativo do governo da lei (Rechtstaat) os codificadores
conseguiram traduzir com sucesso a divina ordem do amor em um modelo



institucional, contrariando assim a apoteose do estado, assim como a concepgio
de uma ordem secular da lei e do governo separadas da ordem espiritual. Esta
tradugdo so faz sentido se ela for mais do que mero legalismo. Portanto, no
centro da concepgdo jaza obrigagdo pessoal de cada membro da comunidade de
obedecer a lei de Deus; o apelo pessoal ¢ o mandamento pessoal de
Deuterondmio 6:5 garante a sobrevivéncia da ordem, ndo através da seguranga
externa, mas através da convicgdo dos homens que vivem na ordem. Este
modelo ndo ¢ uma Utopia, e ndo pode ser descrito como fantasioso. ‘E a visio do
poder dominado pela justica, do egoismo dominado pela consagragdo, dos
interesses materiais dominados pelo poder do espirito; é a vanguarda da
resisténcia implacavel contra os poderes externamente dominantes deste mundo,
do campo que a partir de agora vai acusar a historia de impulsos e instintos
perante o tribunal das obrigagdes morais e transformar sua vitoria em

derrota 12881

Na perspectiva do povo que tinha sido criado por Yahweh e Moisés seu servo
no Sinai, a ordem viva de Israel estava agora enterrada na ‘religido do livro’. Na
perspectiva do Judaismo exilico e pos-exilico, o ‘livro’era o comego da existéncia
comunitiria sob a Torah. Entre o passado Israelita e o futuro Judeu, serd que a
Torah Deuteronémica ndo tinha nenhum significado no presente? Na verdade,
tinha — se bem que este ¢ o mais obscuro de seus problemas, e apenas uma
sugestdo sobre sua natureza sera oferecida aqui.

Nos termos da historia pragmatica, a Reforma de Josias parece ter se
originado no movimento de um estrato social que tinha sido deixado de lado pelas
exigéncias politicas do Império Davidico e dos Reinos que o sucederam. Apenas
apos a destruicao de Israel, e apds a submissdo de Juda na luta contra a Assiria, é
que ocorreu 0 momento historico para que os rejeitados politicos do passado
tentassem assumir o papel no qual a classe dominante tinha fracassado. E os
rejeitados politicos, por sua vez, fracassaram tdo flagrantemente neste papel que
a propria existéncia de seu movimento tem que ser reconstruida através de
conjecturas baseadas no Deuterondmio e na situagdo militar ¢ econdmica. Em
termos da ordem espiritual, portanto, o grande capital do movimento, a fonte de
sua vitalidade, parece ter sido a preservagao das tradigdes do Sinai, que na ordem
publica do Reino tinham sido ofuscadas pela instituigdo da monarquia, assim
como pelas negociagdes diplomaticas e voluntarias com cultos estrangeiros.
Mesmo no centro desta forga, porém, observamos o efeito enfraquecedor do
movimento, na transformagéo da revelagdo na palavra escrita e da guerra santa
na guerra religiosa sanguindria. E mesmo assim, a partir destas deficiéncias
emergiu uma consciéncia comunitaria positiva, uma aderéncia feroza identidade
coletiva, mesmo que muito prejudicada pragmaticamente e embotada
espiritualmente; e emergiu especialmente o esfor¢o gigantesco da comunidade
exilica e pos-exilica de preservar suas tradigdes e organiza-las na Biblia.

Este conjunto de caracteristicas ¢ um fendmeno as vezes denominado pelos
historiadores de ‘repurifica¢@o’, ou ‘arcaismo’, ou ‘nacionalismo.” Todos estes
termos sdo de certo modo adequados, mas ja que eles sugerem fenémenos
isolados, nenhum deles descreve completamente o conjunto completo. O



fendmeno peculiar sera melhor compreendido se lembrarmos que
repurificagdes e arcaismos eram uma caracteristica geral da época. Enquanto os
Deuteronomistas do sétimo século em diante estavam repurificando as tradigdes
do Sinai, Assurbanipal estava reunindo em Ninive a enorme biblioteca que
preservou a maior parte do que sabemos sobre a cultura Mesopotdmica, e o Egito
do periodo Saitico retornou dois mil anos até uma renovagdo arcaista dos estilos
literario e artistico do Velho Reino. Os casos paralelos de repurificagdo e
interesses arcaistas revelam a ruptura da ordem civilizacional mais antiga, sob o
impacto das guerras entre os impérios, como a causa comum desta luta
desesperada pela preservagdo da identidade historica. Ndo apenas a vitima mais
obvia, Judd, mas também os proprios impérios em guerra foram afetados pela
malaise; e o principal transgressor dentre eles, a Assiria, caiu em uma destruigdo
tdo sibita quanto completa, antes mesmo de Juda. A expansio dos impérios
cosmologicos além dos limites de suas origens civilizacionais, os deslocamentos
populacionais, e as dominagdes estrangeiras criaram, nas almas das vitimas de
tal violéncia, uma desordem que nenhum império cosmologico podia curar. E a
partir da luta pela simples sobrevivéncia da ordem na alma do homem nasceu a
comunidade Judaica vitoriosa, tanto de pleno direito quanto como a matriz do
Cristianismo.




CAPITULO 12

Moisés

§ 1. ANATUREZA DAS FONTES

Nio podemos delinear nenhuma ‘imagem historica’ do homem que criou a
histéria como o presente sob Deus, pois nenhuma fonte do sentido convencional

sobreviveus282L  Moisés nio deixou nemhum escrito; nenhum registro
contemporaneo, se algum dia houve algum, sobreviveu; a sua vida e obra ndo
deixaram quaisquer tragos em monumentos egipcios. Mesmo assim, ndo
precisamos duvidar de sua existéncia ou especular sobre a natureza de sua obra,
pois a propria obra perdurou, uma fonte que ¢ dificil de se ignorar: o povo de
Israel que preservou a memoria de sua propria criagdo milagrosa através de
Yahweh e de Moisés, seu servo. Em Deuterondmio 4:32-34, nos lemos:

Escruta os tempos que te precederam,

desde o dia em que Deus criou 0 homem na terra.

Pergunta se houve jamais, de uma extremidade dos céus a outra,

uma coisa tdo extraordinaria como esta,

e se jamais se ouviu coisa semelhante:

Houve, porventura, um povo [am] que, como tu, tenha ouvido a voz de Deus
falando do seio do fogo, sem perder a vida?

Algum deus tentou jamais escolher para si uma nagdo [goy] do meio de outra
nagao [goy],

por meio de provas e de sinais, de prodigios ¢ de guerras,

com mao poderosa e brago estendido, e de prodigios espantosos,

como Yahweh, vosso Deus, fez por vés no Egito diante de vossos olhos?

E em outra versio do tema, expressando mais claramente a motivagido
parenética, em Deuteronémio 6:20-25, lemos:

Quando teu filho te perguntar mais tarde: Que sdo estes
mandamentos, estas leis e estes preceitos que Yahweh, nosso
Deus, nos prescreveu? Tu lhe responderas:



Eramos escravos do Farao, no Egito, e a mao poderosa de Yahweh libertou-
nos.

A nossa vista operou Yahweh prodigios, e grandes e espantosos sinais contra o
Egito, contra o Fara e toda a sua casa.

Tirou-nos de 14 para conduzr-nos a terra que, com juramento, havia
prometido a nossos pais dar-nos.

Yahweh ordenou-nos que observassemos todas essas leis e teméssemos
Yahweh, nosso Deus, para sermos sempre felizes e para que nos
conservasse a vida, como o fezaté o presente.

Seremos, pois, tidos por justos, se tivermos o cuidado de nos conformar
a toda essa lei diante de Yahweh, nosso Deus, como ele nos mandou.

O proprio povo, que sobrevive ainda hoje, ¢ a testemunha de sua origem nos
eventos milagrosos pelos quais Yahweh retirou a nagdo de dentro de outra nagdo.
E na continuidade da memoria de Israel estes eventos sdo inseparaveis de
Moisés, como o instrumento humano de Yahweh, como o profeta (nabi) dentre os
irmdos ao qual o povo deve escutar (Deuteronémio 18:15). ‘Yahweh fez sair
Israel do Egito por um profeta (nabi)’(Oséias 12:14).

Nio temos nenhuma fonte para compreender a pessoa e a obra de Moisés
além da memoria, preservada na Biblia, da Israel que ele fundou. Este fato deve
ser aceito, assim como suas conseqiiéncias metodologicas:

(1) A primeira destas conseqiiéncias diz respeito as perguntas que podem ser
formuladas com legitimidade. Ndo devemos especular, por exemplo, sobre
Moisés como ‘o fundador de uma religido’, pois em nenhum lugar da Biblia ele
assume este papel. As perguntas, para serem pertinentes, devem se ater ao
Moisés como conhecido por seu povo, ou seja, como o0 homem que retirou Israel
do Egito, no sentido delineado preliminarmente acima pelos trechos citados do
Deuteronémio. Ali ele aparece, antes de qualquer coisa, como o homem capaz
de formar os clds hebreus em um povo no sentido étnico-politico, em um goy,
que estava disposto a segui-lo aonde quer que ele fosse. Esta conquista
extraordinaria se deveu, aparentemente, a sua capacidade de influenciar
espiritualmente o povo de modo que ele ‘ouvisse a voz de Deus’, que ele
formasse assim o am de Yahweh. E ele podia exercer esta influéncia espiritual,
no final das contas, porque ele proprio tinha escutado a palavra de Yahweh e
obedecia as suas ordens.

(2) A segunda conseqiiéncia diz respeito as respostas que sdo possiveis, dentro
da natureza das fontes biblicas. No Capitulo 6 esbogamos as camadas de
significado na narrativa biblica, do estrato historiografico tardio até as tradi¢des
ali absorvidas. No detalhe, e particularmente em relagio a Moisés, a
estratificagdo de formas absorvidas por formas se torna ainda mais complicada.
No Capitulo 11 precedente, por exemplo, estudamos a forma da Torah, que veio
a dominar ndo apenas a historia de Moisés mas também a forma da Biblia como



um todo. A partir de fontes deste tipo as unicas respostas que podem ser extraidas
sd0 aquelas que a sua natureza permite extrair. Uma andlise da narrativa biblica
ndo nos levard, por rotas tortuosas, até o ‘Moisés historico’cuja imagem nao pode
ser firmemente delimitada pela completa auséncia de fontes convencionais. As
formas oral e escrita da saga e da lenda, da elaboragdo paradigmatica das
tradi¢des, e da Torah penetraram tdo profundamente em seu material que a
construgdo de uma biografia confidvel de Moisés, ou do curso pragmatico dos
eventos, se tornou impossivel.

Se quisermos extrair a substincia historica de tais fontes, precisamos em
primeiro lugar estabelecer as caracteristicas e motivagdes da forma, e entdo
reconstruir a esséncia das situagdes e experiéncias que levaram a formulagdo
literaria. Esta tarefa, embora ndo seja simples, ndo ¢ tdo desesperante quanto
parece, pois ela recebe diversas formas de apoio da propria fonte. Acima de
tudo, a substdncia historica foi formada pela narrativa biblica com freqiiéncia
suficiente, para o objetivo declarado de enfatizar paradigmaticamente o seu
significado essencial, de modo que encontramos o objeto de nossa busca sem
dificuldade porque a fonte se antecipou a nossa busca; nestes casos, o significado
da forma ¢ uma extrapolagdo do significado da substiancia formada. Além disso,
em situagdes importantes a forma ¢ autoreflectiva e elogiiente sobre suas
proprias motivagdes, de modo que o objetivo da formacgdo pode ser facilmente
distinguida das situagdes e experiéncias por ela absorvidas. Finalmente, a rica
estratificagdo das fontes que ¢ uma peculiaridade da narrativa biblica, embora
complique a andlise, confere uma seguranga maior aos resultados, porque as
linhas de significado de diversas camadas de forma convergem sobre a mesma
substancia historica. E além deste auxilio inesperado que a prépria fonte nos da,
existe também o apoio critico que a determinagdo mais detalhada de situagdes e
experiéncias esséncias recebe da consideragio de possibilidades historicas, assim
como dos principios deste estudo.

Assituagdo metodologica sera esclarecida por alguns exemplos que a0 mesmo
tempo servirdo de introdugdo ao problema Mosaico propriamente dito.

A Torah Deuteronémica ¢ a forma literdria que moldou mais fortemente a
figura de Moisés que subsiste em nossa tradi¢do. Ja que a analise do problema
Mosaico s6 pode ser iniciada com esperanga de sucesso quando os elementos
formais da fonte foram delineados, tivemos que estudar a forma da Torah em
primeiro lugar. Pela mesma razio, precisamos comegar a andlise agora ao
remover a Torah que impds a sua forma tdo decisivamente sobre as demais
formas. O trabalho ¢ comparativamente simples pois, como vimos no capitulo
anterior, o elemento formal se destaca facilmente da substincia historica
absorvida. O Moisés apresentado como o orador dos discursos Deuterondémicos ¢,



sem qualquer sombra de divida, um produto da imaginag¢ao mitica. Ele deve ser
eliminado — e mais ainda, devemos eliminar o Moisés inflado que seria o autor da
Torah do Pentateuco. A operagdo, embora drastica, ndo deve despertar qualquer
divida sobre a historicidade de Moisés; pois o mito de Moisés ndo faria nenhum
sentido, nem poderia ter cativado o povo de Juda no século VII a.C,, se ele ndo
tivesse sido enxertado na tradi¢do viva do Moisés historico. Mesmo assim, boa
parte do Moisés tradicional desaparece junto com o mito. Nio apenas
desaparece o orador que profere discursos historicos, béngaos, e maldigdes, mas
também a fungdo de legislador ¢ seriamente afetada. Mesmo se assumirmos que
as debharim e os mishpatim contidos nos discursos preservavam materiais do
periodo Mosaico sob grossas camadas de incrustagdes paradigmaticas,
adaptagcdes a condigdes econdmicas e sociais cambiantes, e adi¢des
evidentemente recentes, eles certamente perderam a sua caracteristica de uma
Torah proclamada por Moisés, ja4 que no contetido dos discursos os toroth
procedem diretamente de Yahweh. Deus, e ndo Moisés, ¢ o ator na historia.
Mesmo nas passagens anteriormente citadas foi Yahweh, e ndo Moisés, quem
retirou Israel do Egito. Isto ndo significa, evidentemente, que Moisés desaparece.
Ele permanece sendo o nabi que transmite a palavra do Deus a quem o povo
teme olhar diretamente (Deuterondmio 18:15-18); e, como o trecho de Oséias
mostra, ele permanece sendo o instrumento humano que retirou Israel do Egito;
mas o seu papel no drama da historia se tornou claramente secundario.

Vamos assumir, por enquanto (o que ainda deve ser mostrado mais
convincentemente), que estamos em contato com uma base genuinamente
histérica quando penetramos além da figura imponente do mito Deuteronémico e
alcangamos o Moisés humilde que assume apenas o papel de mediador em um
drama que ¢ encenado fundamentalmente entre Yahweh e seu povo. Ficaria
entdo mais facil de entender porque ouvimos tdo pouco sobre Moisés no periodo
entre a Cangdo de Débora e o fim do Império Davidico. Se Israel vivenciava a si
mesma como um povo sob a ordem de Yahweh, a fungdo mediadora de Moisés
a0 trazer o povo a existéncia sob seu Deus teria apenas uma importancia
secundaria na simbolizagdo da ordem Israelita. Enquanto as tradi¢des de Moisés
e de seu trabalho foram preservadas, elas so voltam para o centro das atengdes
do simbolismo durante a revolta profética na crise do nono século. Quando a
ordem Yahwista estava em risco, visivelmente para todos, pela politica Omriada
de aliangas, ¢ quando a responsabilidade espiritual tinha passado dos oOrgaos
governamentais para os profetas, o apelo a Moisés podia fornecer a legitimidade
suficiente para a agdo profética. Uma imitatio Mosis eficaz, porém, requeria um
profeta e legislador paradigmatico que pudesse ser imitado. Esta a situagdo,
como sugerimos no capitulo anterior, da qual nasceu o profeta original
Deuterondmico, o criador da Torah e o historiador da histéria que ele tinha
criado.



Se considerarmos o mito Deuterondmico como o final de uma evolugdo que
comegou no nono século com a imitatio Mosis profética, o corpo de tradigdes no
qual Moisés aparece como um nabi se torna suspeito, como a possivel formagao
legendaria do periodo profético. Um outro estrato de forma deve ser removido
antes de alcangarmos a substincia historica. Alguns exemplos esclarecerdo os
problemas que nascem nas lendas proféticas:

(1) Em Exodo 5-12 Moisés ¢ Aardo conseguem diversas audiéncias com o
Farad, primeiro para tentar persuadi-lo, e depois para tentar intimida-lo com as
ameacas de pragas e desastres, para que ele permita que o povo va. Mesmo se
considerarmos que Moisés tinha sido educado como um egipcio e talvez tivesse
aliados na corte, a imagem de um Farad negociando com os lideres dos
trabalhadores em um projeto de construgdo e discutindo sua libertagdo ¢ muito
improvavel para ser admitido como histérico. A estoria das audiéncias faz muito
sentido, porém, se for atribuida as lendas proféticas. Pois na imagem de Moisés
enfrentando o Farad e ordenando-lhe que obede¢a a vontade de Yahweh,
reconhecemos o paradigma do profeta e do rei de Israel. A situagdo tipica de
Samuel e Saul, Natd e David, Elias e Acab, assim como dos profetas posteriores
e seus reis, foi estendida a Moisés e o Farad. Enquanto as repetidas audiéncias,
assim como as negociagdes face a face, devem ser eliminadas como elementos
formais das lendas proféticas, devemos ter cuidado para ndo descartarmos a
substdncia junto com a forma. E na busca da substincia devemos ter um cuidado
especial para evitar a armadilha positivista de descartar eventos legendarios em
favor de eventos pragmaticos mais provaveis. Pois o detalhe dos eventos
pragmaticos ¢ irrelevante. Nao precisamos de lendas para saber que uma tribo
numerosa de trabalhadores ndo poderia sair do Egito sem preparagdes
demoradas, que devem ter envolvido algum tipo de negociagdo entre seus lideres
e funcionarios da administragdo egipcia. A lenda nos esclarece o ponto muito
mais importante de que no Exodo estamos lidando com uma questio de ordem
espiritual, um conflito entre Yahweh e a civilizagdo cosmico-divina, um conflito
do mesmo tipo daquele que na historia israelita levaria aos embates entre
profetas e reis. Quaisquer que tenham sido as relagdes pessoais entre Moisés e o
Fara¢, as lendas preservaram a memoéria de um embate entre Moisés e o
principio da ordem faradnica.

(2) Na estoria das negociagdes entre Moisés e o Farad estio embebidas
diversas lendas secundarias que também revelam uma origem profética. Moisés
e Aardo, por exemplo, aparecem como magicos; e em Exodo 7:8-13 eles tentam
impressionar o Faraé com portentos. Aardo langa seu cajado ao chdo e ele se
torna uma serpente. O Fara6 ndo se impressiona e convoca um bando de seus
proprios magicos, e cada um deles langa seu cajado ao chido e faz com que ele
se torne uma serpente. Entdo, porém, o réptil de Yahweh ultrapassa todos os



demais ao devora-los; ele ¢ claramente superior ao produto faradnico. A lenda
nos lembra fortemente da competicdo entre Elias e os profetas do Baal, e, de
forma geral, dos bandos competitivos de profetas na corte de Samaria no nono
século. Ela provavelmente se originou em circulos do mesmo tipo do que criou a
rica literatura de lendas sobre Elias e Eliseu. Em relagdo ao seu significado, mais
uma vez devemos evitar a falacia positivista de interpretar a historia como um
exemplar de provas etnograficas significando que Moisés era um feiticeiro
primitivo. Ela apenas mostra que a superioridade de Yahweh sobre os demais
deuses podia ser expressa em um nivel primitivo.

(3) Se existe qualquer divida sobre o método adequado de interpretagdo, ela
sera dissipada pelas estorias subseqiientes das pragas que Moisés e Aardo
invocam com seus cajados. Nada pode ser mais inadequado do que tentar salvar
a historicidade das estorias ao especular sobre os fendmenos naturais que
poderiam ter sido sua matéria-prima, pois as lendas das pragas, uma apos a
outra, se tornam cada vez mais auto-reflexivas e revelam a superioridade de
Yahweh como sendo a substdncia historica usada deliberadamente para a sua
formagdo. Na pentltima das pragas, a escuriddo sobre o Egito, até o simbolismo
das pragas se torna transparente para a questio espiritual, pois havia uma
escuriddo sobre o Egito que podia ser apalpada, mas ‘todos os israelitas tinham luz
nos lugares onde habitavam’(Exodo 10:23). E com a ultima praga, a matanga dos
primogénitos no Egito, a luta entre a luz e a escuriddo alcanga o seu climax.
Exodo 11:4-5 delimita a natureza e a extensio da praga:

Eis o que diz o Senhor:

Pela meia-noite passarei através do Egito,

E morrera todo primogénito na terra do Egito,

desde o primogénito do farad, que deveria assentar-se no seu trono,
até o primogénito do escravo que faz girar a mo,

assim como todo primogénito dos animais.

Israel, porém seria protegida da praga, para que soubessem assim ‘como
Yahweh fez distingiio entre os egipcios e os israelitas’ (11:7). E Exodo 12:12,
finalmente, formula a natureza da distingdo:

Nagquela noite, passarei através do Egito, ¢ ferirei os primogénitos no
Egito, tanto os dos homens como os dos animais, e exercerei minha justica
contra todos os deuses do Egito. Eu, Yahweh.

A escuriddo sobre o Egito ¢ a escuriddo de seus deuses, enquanto a luz sobre
Israel ¢ a luzde Yahweh. E a matanga dos primogénitos, embora lance a miséria
sobre o homem e sobre os animais, ¢ — de uma forma que ainda ndo foi




esclarecida — o julgamento de Deus sobre os deuses. Através das diversas
camadas de forma nds sempre chegamos 8 mesma substdncia historica, ou seja,
o conflito entre o Yahweh de Moisés e a civilizagdo cosmico-divina do Egito.

Asubstincia histérica, especialmente em Exodo 1-15, finalmente, foi moldada
pela forma de uma lenda de culto que pode ser rastreada até os festivais sazonais
de Ano Novo do Passah e do Mazzoth. Quase certamente estes ritos de festivais
foram trazidos pelas tribos imigrantes do Egito, ¢ podia fornecer os elementos
formais para a expressdo da experiéncia histérica do resgate de uma grande
ameaga nos termos da vitoria das forgas divinas da fertilidade e da ordem sobre
as forgas sombrias da morte e da desordem. ‘Existe uma unidade em toda a
lenda que ¢ dominada pelo embate entre Yahweh e o Farad, cujo objetivo ¢ a
libertagao de Israel a0 mesmo tempo em que o banquete pascal ¢ mantido em
vista, com constantes alusdes ao seu conteﬁdo.’w Pedersen, que foi o
primeiro a identificar este problema formal, viu que a imposicdo da lenda
tornava impossivel a identificagdo dos eventos pragmaticos subjacentes: ‘A lenda
supostamente descreve a luta mitica entre Yahweh e seus inimigos, e este
proposito domina a narrativa de tal maneira que ¢ impossivel determinar quais
foram os eventos que foram transformados neste drama grandioso. E através do
festival que os eventos foram condensados e exaltados até as dimensdes que eles
assumem na historia sagrada. Portanto, s6 podemos conceber que eles tenham
adquirido a forma conhecida através do culto na pratica. Aqui os eventos foram
revividos na noite Pascal pela revisdo integral da lenda do festival. Portanto, a
noite que passa durante o cruzamento do mar de juncos ¢ para os participantes
idéntica a propria noite Pascal, a noite que eles vivenciavam no lugar sagrado,
que evidentemente ndo era diferente de seu arquétipo no Egito.’w

Um elemento do culto que ¢ especialmente importante para 0s nossos
propositos foi percebido por Ivan Engnell na lenda, ou seja, o papel do rei no rito
da fertilidade. As caracteristicas do rei foram transferidas ao Moisés que carrega
o antigo titulo real de ebed Yahweh, o servo de Yahweh, e que é o shaliah do deus,
0 seu mensageiro. O anjo de Deus caminha & sua frente (Exodo 14:19); ele ¢
sustentado pelo espirito divino, o ruach; ele carrega o cajado miraculoso, o cetro
real; e ele é o senhor dos ventos que derrotam o mar (tehom), como na estoria da
criagdo ¢ do Diluvio. “Moisés ¢ realmente o salvador-Messias, liderando o
‘éxodo’de seu povo — o seu ‘€xodo’até a celebragdo da Paesah!’Ele sobrepuja os
inimigos do rei em combate ritual, representado pelas pragas do Egito. ‘e este
combate culmina na vitéria sobre o Farad que, por sua vez, ¢ uma figura paralela
ao Kingu, a personificagdo Acadiana do ‘contra-rei’, o shar puhi, um Farad que,
exatamente como Kingu, ndo morre mas — de acordo com a tradi¢do rabinica —
¢ mantido prisioneiro no Mar Vermelho (Sheol, o reino inferior) durante



cinqiienta dias para depois ser colocado, como um imortal, nos portdes do Hades,
(¢
para sempre. 1292}

A Figura de Moisés, portanto, foi moldada por mais do que apenas uma forma.
Da Lenda Pascal nascem os elementos que colocam Moisés no papel do rei-
salvador que derrota as for¢as do caos. Na medida em que esta lenda atraiu
diversos materiais no curso de sua elaboragdo, entraram na forma os elementos
do profeta que se opde ao Rei. E, finalmente, a sua figura foi recoberta pelo mito
Deuterondmico.

§ 2. O FILHO DE DEUS

Através da analise das formas, tanto da Torah como das lendas proféticas,
penetramos até a substdncia histérica comum. Ela é o embate entre a
experiéncia Yahwista de Moisés e a ordem cosmoldgica do Império egipcio. A
partir deste resultado, uma nova luz ¢ langada sobre as dificuldades que
atrapalham uma compreensdo critica de Moisés. Ja que o embate entre as duas
ordens, assim como o seu resultado na constituigdo de um povo sob a ordem que
teve sua origem na alma de Moisés, foi um evento tnico na historia, categorias
genéricas ndo sdo aplicaveis a Moisés, por principio, ¢ podem ser invocadas
apenas como aproximagdes, com o devido cuidado. Havia algo do nabi no
homem em cuja alma ocorreu o salto no ser quando ele ouviu a palavra de
Yahweh; mas o homem que conclui o Berith com Yahweh em nome de seu povo
ndo foi um dentre os diversos ‘mensageiros do Berith’ que o sucederam. Havia
algo do legislador no homem que em diversas ocasides pronunciou um
julgamento no espirito das debharim, que talvez tenham sido pessoalmente
formuladas por ele, em casos submetidos a ele; mas ele ndo era um codificador,
apesar de muitas de suas decisdes possivelmente terem se tornado precedentes
para os codificadores posteriores. Havia algo do historiador no homem que
inventou a historia e, ao longo de sua longa vida, teve diversas oportunidades de
corrigir as estorias que estavam sendo formadas sobre os eventos memoraveis
dos quais ele tinha participado; mas ele certamente ndo era o historiador
representado no Deuterondmio. Havia algo do libertador no homem que levou
seu povo da serviddo até a independéncia politica; mas ele ndo era uma espécie
de Garibaldi israelita, pois o povo, para ser libertado por ele da serviddo ao Farao,
tinha que se submeter as ordens de Yahweh. E, finalmente, embora ele tenha sido
um fundador espiritual, ele ndo fundou ‘uma religido’, ¢ sim um povo no presente
sob Deus. Portanto, para caracterizar adequadamente a esséncia da pessoa ¢ da



obra Mosaicas, somos obrigados a nos afastar da tipologia ¢ a nos aproximar dos
simbolos pelos quais os autores desconhecidos das respectivas se¢des da narrativa
biblica tentaram expressar a esséncia tnica do problema em continuidade com
suas tradi¢des. Esta esséncia estd contida na formula: Yahweh trouxe Israel, por
meio de Moisés, para fora do Egito. E temos que buscar os simbolos nos quais o
significado desta curta formula sdo explicitados.

Felizmente, estes simbolos podem ser encontrados na narrativa. A passagem
crucial ¢ Fxodo 4:21-23:

(21) Yahweh disse a Moisés:

Agora que voltas ao Egito,

Cuida para que todos os prodigios, que te concedi o poder de operar, tu
os fagas na presenga do farao.

Mas endurecerei o seu coragdo e ele ndo deixara partir o povo.

(22) Tu lhe diras:
assim fala Yahweh:
Israel ¢ meu filho primogénito.

(23) Eu te disse: deixa ir o meu filho, para que ele me preste um culto.
Te recusaste a deixa-lo partir,
Entéo farei perecer teu filho primogénito”.

A estrutura da passagem ¢ um pouco complexa. Ndo ¢ parte de uma lenda, e
se encontra isolada como a palavra de Yahweh dirigida a Moisés; e mesmo assim
ela claramente se refere as fontes lendarias mencionadas anteriormente. Ela se
coloca no momento da narrativa no qual Moisés comega a viagem de volta até o
Egito, deixando para tras os Midianitas, para libertar o seu povo; e ela claramente
interrompe a narrativa que volta apenas em 4:27 com o encontro entre Aardo e
seu irmao no lado egipcio do deserto. Estudiosos do Antigo Testamento sdo desta
forma inclinados a considera-la como um enxerto tradicional fora de seu lugar.
Mesmo assim, hesitamos em aceitar o veredito porque rejeitamos, por principio,
a presungdo de que o significado de uma passagem pode ser determinado ao
cortd-la em pedagos que, seguindo critérios filologicos, devem ser atribuidos a
diversas fontes originais. Em nossa opinido, a passagem em sua forma atual se
originou em uma mao que combinou as narrativas J ¢ E para formar a estoria
dos encontros entre Moisés e o Farao, e ela foi deliberadamente colocada neste
local para servir como um resumo dos temas que correm pelas lendas da
audiéncias e das pragas.

O primeiro tema, em 4:21, diz respeito as atividades magicas de Moisés e de
Aardo, assim como a obstinagdo prolongada do Farad, que permite a série de



lendas ¢ o crescendo das pragas. Ji que este tema pertence a forma da lenda
profética analisada anteriormente, ele ndo nos interessa agora. A sua datagdo
deve ser tardia, pois ele pressupde a existéncia das lendas; o contetido do
versiculo pode ser inclusive tio recente quanto a sua formulagao.

Para o nosso estudo atual, porém, sdo relevantes os versiculos 22 e 23, pois os
temas ali reunidos dizem respeito a substdncia historica. O conflito entre a
experiéncia Yahwista ¢ a ordem faradnica ¢ resumido em uma foérmula tdo
simples quanto perfeita. Devemos recordar o Texto das Pirdmides no qual o

Fara6 ¢ reconhecido pelos deuses:
Este ¢ meu filho, meu primogénito;
E agora encontramos, oposta a isto, em 4:22, a nova formula:
Meu filho, meu primogénito, ¢ Israel.

Ao adaptar o simbolo egipcio a nova experiéncia, 0 mesmo método que foi
utilizado no episodio de Abrdo de Génesis 14 foi utilizado, no qual os simbolos do
berith ¢ do baal-berith sio transferidos do EI-Ely on cananeu ao deus de Abrdo. O
argumento sobre a datagdo da experiéncia e do simbolo utilizado naquela ocasido
se aplicam ao problema atual. A experiéncia e o simbolo se encaixam na
situagdo do conflito com o Egito; ndo ha razio pela qual a formula nao deve ser
datada como pertencendo ao periodo Mosaico, ou porque ndo devéssemos
considerar o seu autor como sendo o proprio Moisés.

A formula ¢ clara e breve, mas as suas implicagde:
vezes obscuras. Em primeiro lugar, ela ndo ¢ um exercicio de simbolizagdo
adequada, mas sim um principio da ordem. Ela ocorre no resumo de temas para
as lendas das pragas e do Exodo; e o primeiro ponto de ordem que flui do
principio de 4:22 ¢ a instrug@o de 4:23 ao Farad: ‘Deixa ir o meu filho, para que
cle me preste um culto.”O tema tem que ser enfatizado repetidas vezes ao longo
das lendas, pois o Farad, compreensivelmente, ndo estd inclinado a aceitar a
ordem. Quando Moisés e Aardo o informa de que em obediéncia ao comando de
Yahweh ele deve deixar o povo partir de modo que eles possam oferecer um
banquete e sacrificios ao seu Deus (5:1,3), o Fara6 pergunta bruscamente:

diversificadas e as

Quem ¢ esse Yahweh, para que eu lhe deva obedecer, deixando partir Israel?
Nao conhego Yahweh,
e ndo deixarei partir Israel!



e ele ordena um tratamento mais severo para o povo revoltoso (5:6-23). Mas a
ordem ¢ inexoravelmente repetida (7:26; 8:16; 9:1; 9:14; 10:3); 1293} povo
deve servir a seu Deus no deserto. Ao longo dos atrasos fica cada vez mais claro
que o Exodo nido diz respeito apenas a Isracl, mas que o proprio Farad estd
fatalmente incluido na reordenacgio das relagdes entre Deus e o homem. A
emigragdo de Israel significa mais do que a perda de um grupo de trabalhadores;
o governante egipcio foi espiritualmente rebaixado e deve abandonar sua posi¢ao
de Filho de Deus em favor de Isracl. Yahweh exige que Israel o sirva, mas ele
exige também que o Farad reconhega a nova ordem; ele lembra ao governante,
através de Moisés, que ele poderia eliminar o povo egipcio da face da terra, mas
que ele deseja que eles vivam (9:16): ‘para que vejas o meu poder, e que 0 meu
nome seja glorificado por toda a terra.”O Egito apos o Exodo nunca mais seré o
mesmo, pois um poder acima do Fara¢ tera sido reconhecido. E finalmente,
quando morrem os primogénitos, o governante se rende; no meio da noite, ele
convoca Moisés e Aardo e lhe da a ordem desesperada (12:31-32):

Ide! Sai do meio do meu povo, vos e os israelitas!
Ide prestar um culto a Yahweh, como o dissestes.
Tomai vossas ovelhas e vossos bois, como o pedistes.
Ide e abengoai-me!

Mesmo assim, permanece alguma resisténcia. Quando Israel se foi, o Fara6 e
seus conselheiros mudam de idéia. Eles saem em perseguicdo com o exército,
para trazer o povo de volta. E Yahweh tem que estabelecer a nova ordem de
forma inequivoca com o milagre do Mar Vermelho: o exército do antigo Filho de
Deus se perde na escuriddo (14:19), entra em panico (24), e ¢ submergido nas
ondas (27-28), enquanto o novo Filho de Deus, o seu povo Israel, caminha em
seguranga por terra seca até o deserto. A cena se encerra com a cangdo de
triunfo de Miriam:

Cantai a Yahweh,

porque fezbrilhar a sua gloria,
precipitou no mar

cavalos e cavaleiros!

Quando langamos um olhar mais cuidadoso sobre o novo Filho de Deus, no
momento em que ele emerge do Egito a luz da nova orientagdo na historia,
vemos que ele é uma criatura estranha. Em primeiro lugar, ele ndo é um ser
humano individual, e sim um grupo social; além disso, ele ndo tem a menor

inclinagdo para se tornar um filho de Deus; finalmente, ele expressa o seu



desgosto, e a sua resisténcia, ao seu novo papel de uma forma tdo clara que
somos obrigados a nos perguntar qual ¢ o significado concebivel da expressdo
“Filho de Deus” quando aplicada a um conjunto atabalhoado de humanidade que
mal pode ser chamado de um povo. Quando, apos a primeira audiéncia, a carga
de trabalho dos Israelitas foi aumentada, os trabalhadores invocam a atengdo de
Yahweh sobre Moisés, para que Moisés seja punido ao coloca-los em maiores
dificuldades (Exodo 5:21). E quando, no Mar Vermelho, o exército do Fara¢ esta
se aproximando, o povo se volta contra Moisés: “Nao havia, porventura, timulos
no Egito, para que nos conduzisses a morrer no deserto? Por que nos fizeste isso,
tirando-nos do Egito? Ndo te diziamos no Egito: ‘deixa-nos servir os egipcios! B
melhor ser escravos dos egipcios do que morrer no deserto’” (Exodo 14:11-12).
Nunca haveria um primogénito de Yahweh se Deus tivesse que se fiar no povo
apenas; nunca haveria uma Israel sem a lideranga de Moisés. Se houve um
embate entre as ordens de Isracl e do Egito, ela teve sua origem na experiéncia
de Moisés.

A transformacgdo dos clas hebreus indiferentes e recalcitrantes na Israel de
Yahweh deve ter levado algum tempo, assim como necessitado dos esforgos de
uma personalidade forte. Ela pressupde a existéncia do homem que poderia levar
o povo até o presente sob Deus, por ter chegado a este presente pessoalmente.
Além disso, a formula de Israel como o Filho de Deus ndo poderia ter sido
inteligivel e eficaz se 0 povo ndo tivesse sido aclimatado a civilizagao egipcia a
um determinado grau; e a sua criagdo, em particular, aponta para um homem
que viveu tdo intensamente como um egipcio que ele podia conceber o simbolo,
em toda a sua forga, como sendo a aboli¢do da ordem faradnica.

As tradigdes preservadas no Exodo que sugerem a egipcianizagdo dos clis ¢
de seus lideres sio tio conhecidas que basta uma breve referéncia. Exodo 12:40
nos informa que a duragdo da habitagdo de Israel no Egito foi de quatrocentos e
trinta anos. Ndo sabemos se este nimero ¢ preciso. Sabemos o suficiente sobre a
historia geral da regido neste periodo para fazer mais do que apenas uma dentre
as possiveis conjecturas sobre as datas de entrada e saida, mas ndo sabemos o
suficiente para fazer de uma destas conjecturas algo convincente além de
qualquer davida. Os clas podem ter entrado no Egito durante o periodo Hyksos
(1680-1580), e saido junto com a dinastia estrangeira, ou talvez uma geragio
mais tarde, ou sobre o periodo de Amarna (século XIV), ou no final do século
XIII. Eles também podem ter entrado durante o periodo de Amarna e saido um
século depois. O nimero biblico se encaixa melhor ao assumirmos a entrada no
periodo Hyksos e a saida no século XIII. Sobre a data da entrada, ndo temos
nenhuma opinido definida; sobre a data da saida, preferimos a data mais tardia,
durante a Dinastia XIX, por razdes que ficaram claras ao longo deste capitulo.
Sob qualquer premissa, a permanéncia dos clas no Egito foi longa o suficiente
para que as influéncias egipcias fossem incorporadas pelo povo em geral. Em



particular, foi longa o suficiente para que individuos pudessem subir na hierarquia
da sociedade egipcia, como sugerido nas tradigdes de José, cuja mumia foi
levada pelo povo emigrante (13:19). Uma ascensdo semelhante deve ser
presumida por detras das tradigdes sobre Moisés, apesar dos detalhes concretos
terem desaparecido por detras dos véus da lenda. A estéria da exposi¢do do bebé,
de sua preservagio, e de sua criagdo como o filho da filha do Fara6 (2:1-10) é
uma forma lendaria tipica, que tem um paralelo proximo no Oriente Médio na
estoria de Sargdo de Acad 294! Nenhuma circunstancia biografica pode ser
extraida de uma forma que se encaixa em qualquer hebreu egipcianizado de alto
nivel social apos ele ter se tornado, por outras razdes, importante o suficiente para
se transformar em assunto de tratamento lendario.

Na lenda da exposi¢do e do resgate esta incluido, porém, um detalhe de
carater ndo-tipico, especifico, ou seja, a referéncia ao nome de Moisés e a seu
significado. Quando a crianga entra na casa da princesa, “ela deu-lhe o nome de:
Mosheh; e disse: porque eu o salvei das dguas™ (Exodo 2:10). A passagem tem o
objetivo imediato de langar um verniz hebreu sobre o Moisés egipcianizado, pois
o nome ¢ quase certamente o mesmo elemento que aparece em outros nomes
egipcios como Thutmosis ou Ahmosis. Ja que o elemento significa ‘filho’, ndo é
provavel que ele tenha sido adotado isoladamente, ¢ podemos fazer a plausivel
conjectura de que o pai ausente teria sido um deus egipcio. Neste caso, 0 nome
teria sido encurtado para se tornar Moisés (talvez por ele mesmo?) porque o
nome teoférico ndo caia bem no portador que estava em revolta contra o Filho de

Deus egipcio.jﬁl Aparentemente, porém, este nome ainda era
demasiadamente egipcio para o fundador de Israel, de modo que uma
interpretagdo hebraica teve que ser sobreposta a ele, como em Exodo 2:10,
derivando-o do verbo mashah — retirar, de modo que Moisés seria aquele que
teria ‘sido retirado’da 4dgua.

O objetivo mais imediato do trecho ¢, portanto, claro. A interpretagdo do
nome, porém, tem suas dificuldades, pois como Martin Buber assinalou, a forma
mosheh, se derivada do verbo mashah, nao significa passivamente ‘o que foi
retirado’, como Exodo 2:10 deixa a entender, e sim ativamente ‘o que
retira. 12961 Buber sugere, portanto, que a passagem tinha a intengdo oculta de
indicar Moisés como o homem que retirou Israel das aguas. Que tal interpretagio
do nome realmente estava presente na tradicdo de Israel foi confirmada por
Buber no trecho em Isaias 63:11 que ndo faz sentido sob qualquer outra
interpretagdo. O versiculo comega tendo Yahweh como seu sujeito: ‘Ele se
lembrou dos dias de outrora’; e entdo continua: “Mosheh ammo,”, que significa
“Moisés, de seu povo.” A seqiiéncia de palavras ndo transmite um significado
satisfatorio. Ela faz sentido, porém, se mosheh for interpretado como uma
exegese do nome Moisés, pois entdo o trecho seria traduzido assim:



Ele se lembrou dos dias de outrora,
‘Aquele que retirou’seu povo.

E também faz sentido o grito imediatamente subseqiiente do profeta pelo
Yahweh que aparentemente ndo acode o seu povo em suas tribulagdes no
presente:

Onde esta aquele que o retirou dos mares,
Junto com o pastor de seu rebanho?

Onde esta aquele que pos em seu meio
seu santo espirito?

Somos inclinados a aceitar a sugestdo de Buber{297! Se a aceitarmos, porém,
ndo podemos nos satisfazer com a presungdo de uma intengdo secreta ou oculta
de Exodo 2:10. Aparentemente co-existiam duas tradigdes sobre o nome de
Moisés, ligadas pela experiéncia do milagre do Mar Vermelho. Ele era tanto
‘aquele que retira’o seu povo como ‘aquele que foi retirado’ junto com seu povo
por Yahweh, como ele aparece em Isaias 63:11. E uma vez estabelecida a
sugestiva ligagdo entre o nome e a ‘retirada’ do Mar Vermelho, detalhes de
gramatica ndo seriam a preocupacdo principal dos homens que estavam
manejando o simbolismo quando tentavam afixar um significado hebreu a um
nome que eles sabiam ser egipcio. A exegese pouco gramatical de Exodo 2:10
torna provavel que na cadeia de motivagdes simbolicas a ligagdo entre o nome e
o verbo mashah ja tinha sido estabelecida quando a lenda do tipo Sargdnico se
ofereceu para uma adaptagdo a Moisés. Neste caso, porém, se a ligagdo com o
Mar Vermelho ¢ realmente primaria, algo realmente impressionante ocorreu
nesta ocasido, justificando a sua conexdo ao nome — ndo necessariamente o
milagre descrito no texto, ou mesmo um substituto sugerido por ‘explicagdes
naturais’, mas alguma fuga milagrosa de um grande perigo a qual a frase ‘ser
retirado das aguas’podia ser aplicada.

Nao podemos ser demasiadamente cautelosos ao retirar conclusdes
naturalisticas dos simbolos — sempre aceitando a possibilidade de que em casos
concretos a conclusdo possa ser justificada — porque os simbolos tecem seu
proprio caminho através de experiéncias que ndo sido percepgdes dos sentidos.
Existe um outro lugar na Biblia onde o verbo mashah aparece, no Salmo 17. Em
IT Samuel 22 o Salmo ¢ atribuido a David, e talvez ele realmente o tenha ‘dito’,
com excegdo de algumas passagens suspeitas. Como o predmbulo informa, ¢ um
hino que da gragas a salvagdo de David contra os esforgos de seus inimigos, em



particular de Saul, assim como a vitéria final pela intervengdo de Yahweh. Neste
contexto, ¢ David quem ¢ ‘retirado’das aguas (17-18):

Do alto estendeu a sua mao e me pegou,
e “retirou-me” das aguas profundas,
Livrou-me de inimigo poderoso,

dos meus adversarios,

mais fortes do que eu.

Isoladamente, o trecho mostra apenas que a frase ‘ele retirou-me das aguas
profundas’ era bastante flexivel e podia ser aplicada a resgates milagrosos em
geral. Ao longo do hino, porém, a natureza do resgate ¢ delimitada e se aproxima
bastante do complexo do milagre do Mar Vermelho. O hino ¢ um dos Salmos
Imperiais, se pudermos esticar o género para incluir 0 imperium in statu nascendi,
e David ¢ retirado das aguas para emergir como o governante sobre as nagdes
(42-46):

Gritam por socorro, mas nao ha quem os salve;
clamam a Yahweh, mas ele ndo responde.

Eu os disperso como o p6 que o vento leva,

€ 0s esmago como o barro das estradas.

Vés me livrais das revoltas do povo

e me colocais a frente das nagdes;

povos que eu desconhecia se tornaram meus Servos.
Gente estranha me serve abnegadamente

e me obedece a primeira intimagao.

Gente estranha desfalece

e sai tremendo de seus esconderijos.

A primeira vista, parece uma forma esquisita de se utilizar o simbolo de
‘retirada’. Se lembrarmos da seqiiéncia a vitoria Davidica, ou seja, a liturgia de
coroagdo no Salmo 2 no qual o Rei se torna o Filho de Deus, o significado do
simbolo parece ter sido invertido. Quando Moisés liderou Israel para fora do
Egito, ele retirou o novo Filho de Deus das aguas nas quais o antigo Filho pereceu;
¢ agora, Yahweh retira das aguas um governante que se assemelha ao Filho de
Deus faradnico. Sera que Israel foi rebaixada e o Farad ressuscitou? Teria o
simbolo do Filho de Deus feito um circulo e voltado ao governo cosmologico?

Para compreender a questdo, precisamos primeiro perceber que a evolugido
na dire¢do do Filho de Deus Davidico era uma das possibilidades inerentes no
conflito Mosaico com a ordem faraénica. O Exodo dos clds hebreus, como temos
enfatizado, foi mais do que uma libertagdo nacional no sentido romantico. O



governante egipcio ndo tinha que libertd-los para cumprir algum principio de
autodeterminagdo nacional, mas sim para que eles mudassem de senhor, e
jurassem obediéncia a Yahweh; ele tinha que reconhecer Yahweh como o Deus
que tinha dado a ordem. A ordem divino-césmica do Egito tinha sido abolida; ¢ a
libertagao de Israel implicava no reconhecimento da ordem historica de Yahweh,
na qual o novo Filho de Deus ocupava um lugar de destaque. O Deus de Moisés
ndo era apenas o Deus de Israel, e sim de toda a humanidade; quando Moisés
levou seu povo ao deserto, o resultado ndo foi dois povos em co-existéncia
politica sob diferentes deuses, e sim uma unica manifestagio historica, centrada
no Povo Eleito. Apesar das aparéncias, a nova ordem espiritual estabelecida por
Moisés ndo foi abolida pela monarquia Davidica. A ordem Yahwista da historia
no sentido Mosaico, assim como as relagdes entre Yahweh e seu povo,
permaneceram intactas, quando Israel, sob a pressdo das necessidades, teve que
adquirir um rei como as demais nagdes. Nao podemos falar de nada além de
uma deformagio da nagéo santa original através da intrusdo de um filho de Deus
real no sistema de simbolos.

Novamente, porém, temos que ser cautelosos. A ordem da nagdo santa, da
existéncia em liberdade do povo sob Yahweh, certamente foi deformada, quando
a Israel que ja era o Filho de Deus adquiriu um segundo Filho de Deus como seu
governante. A incongruéncia ganha um novo tom, porém, se consideramos que a
existéncia de um Filho de Deus coletivo ja era uma deformagdo da ordem da
humanidade sob Yahweh, tio fortemente enfatizada nas lendas do Exodo. Sera
que o ‘Egito’ deveria ser permanente, de modo a fornecer ao Povo Eleito,
separado do resto da humanidade, um sentimento agradavel de superioridade?
No processo do espirito, o Filho de Deus tinha que se tornar mais uma vez
pessoal, sem se tornar um Farad, para romper o coletivismo de Israel e libertar
as potencialidades universalistas da ordem Yahwista. E a monarquia Davidica foi
realmente fundamental neste processo. Pois os Salmos Imperiais, como
observamos em nossa analise, foram preservados ¢ elaborados ndo por causa de
memorias nostalgicas do reino (mesmo que este fator tenha tido um papel
relevante), mas sim porque o simbolismo real se tornou o vaso das esperangas
messidnicas no espirito de Yahweh, depois que a instituigdo da monarquia
desapareceu sob os ventos da historia. Além disso, o Salmo 17 que estd sendo
analisado agora se presta tio bem ao duplo sentido que ¢ existe um debate
acirrado sobre se certas seg¢des, especialmente a partir do versiculo 43,
pertencem ao periodo Davidico ou devem ser considerados uma reformulagdo
tardia sob a influéncia de tendéncias messianicas. E ele termina com um tom
ambiguo:

Por isso vos louvarei entre as nagdes, Yahweh
e celebrarei o vosso nome.



Ele prepara grandes vitorias a seu rei
e faz misericordia a seu mashiach,
a Davi e a sua descendéncia, para sempre.

O Filho de Deus real, longe de destruir a ordem de Moisés, cumpriu seu papel
no desenvolvimento do universalismo que estava ali contido em sua
compactagdo.

A continuidade das experiéncias ¢ sua expressdo simbolica, desde a fundagio
Mosaica até o desenvolvimento messidnico, se tornard mais clara se
compararmos a conclusdo do Salmo 17 com um trecho de Hebreus 13:20-21:

E o Deus da paz que, no sangue da eterna alianga, ressuscitou dos mortos o
grande pastor das ovelhas, nosso Senhor Jesus, queira dispor-vos ao bem e vos
conceder que cumprais a sua vontade, realizando ele proprio em vos o que é
agradavel aos seus olhos, por Jesus Cristo, a quem seja dada a gloria por toda a
eternidade.

O Ungido de Yahweh, que foi primeiro o Rei de Juda e depois o Messias dos
Profetas, se tornara o Cristo em sua gloria por toda a eternidade. E do Cristo sai
um raio de luz que ilumina o passado e cai sobre Moisés. Pois entre as diversas
alusdes do Antigo Testamento contidas no trecho acima citado existe uma, o
trecho de Isaias 63:11, que liga Jesus a Moisés: Jesus ¢ o pastor do rebanho que
foi retirado das aguas junto com seu povo. Ele ¢ ‘aquele que foi retirado’ dos
mortos por Deus; e ele ¢ a0 mesmo tempo ‘aquele que retira’seu povo ao realizar
no povo, como o instrumento divino, aquilo que ¢ agradavel aos olhos de Deus.
Ao longo dos caminhos tortuosos do simbolismo messianico, as caracteristicas de
Moisés na dindmica da ordem divina se tornaram agora as caracteristicas de
Jesus; e da mesma forma as caracteristicas do Filho de Deus sdo as de Moisés.

A posi¢do tinica de Moisés resistiu a classificag¢@o por tipologias, assim como a
articulagdo pelos simbolos da tradi¢do biblica. Ele ocupa um espago vazio
peculiar entre o antigo filho de deus faradnico e os novos filhos de Deus coletivos,
entre o império egipcio e a nagdo santa israclita. Sobre as penumbras que
cercam a posi¢do de Moisés ¢ langada agora uma torrente, mais do que apenas
um raio, de luz se reconhecemos nele 0 homem que, na ordem da revelagdo,
prefigurou, mas no figurou ele mesmo, o Filho de Deus. E a compactagio desta
posi¢do intermedidria que resiste a articulagdo e torna impossivel, mesmo nos
simbolos de seu proprio tempo, responder a questio: Quem era Moisés?

Quando nos tornamos cientes do problema, porém, podemos buscar no texto
biblico as fontes para ultrapassar a dificuldade e romper, mesmo que
imperfeitamente, a simbolizagdo de um homem que se encontra entre a



compactagdo da ordem egipcia e a lucidez da ordem cristd. Um ou dois trechos
se apresentam, mais ou menos claramente, como possiveis tentativas.

Uma destas tentativas culmina na designagdo de Moisés como um deus.
Quando Moisés ¢ ordenado por Yahweh para liderar o seu povo para fora do
Egito e para negociar com o Farad por sua libertagdo, ele resiste obstinadamente
— quase tio obstinadamente como o proprio Fara6. Em um longo didlogo,
Yahweh tem que refutar um argumento apds outro, sobre como a missio ¢
fadada ao fracasso, at¢ que Moisés se refere a sua incapacidade pessoal como
um negociador (Exodo 4:10):

Ah, Senhor!

Eu ndo tenho o dom da palavra;

nunca o tive, nem mesmo depois que falastes ao vosso servo;
tenho a boca e a lingua pesadas.

Com este argumento o didlogo atinge o seu climax, pois as ‘palavras’ que
Moisés tem que pronunciar como um homem material, atrapalhado pelo peso de
sua boca e de sua lingua, sdo espiritualmente as palavras de Deus. E Yahweh de
fato aponta para Moisés a sua dupla impertinéncia. Pois, em primeiro lugar, o
impedimento fisico ¢ parte da criagdo de Deus e portanto ndo ¢ da conta de
Moisés apelar para este argumento quando ele recebe a ordem divina (4:11); em
segundo lugar, Yahweh estara espiritualmente com a sua boca e a instruira sobre
o que falar (4:12). Quando Moisés ainda resiste, Yahweh se irrita (4:14-16): Nao
existe Aardo, um bom orador, em cuja boca Moisés pode colocar suas palavras?
Aardo falara ao povo:

Ele te servira de boca
e tu The serviras de Deus.

Uma outra versio do episodio, em Exodo 6:28-7:5, aponta ainda mais
claramente para o conflito entre Moisés ¢ a ordem faradnica. Novamente Moisés
argumenta com seus ‘labios incircuncisos’ como o obstaculo para a negociagido
bem sucedida (6:30), mas desta vez Yahweh responde:

Vé: vou fazer de ti um deus para o farag,
e teu irmédo Aardo serd teu profeta (nabi).

A linguagem do trecho ndo deve ser interpretada como uma simbolizagido
genuina expressando autenticamente uma experiéncia de transcendéncia. Moisés
¢ um deus apenas metaforicamente, ¢ nao ontologicamente. Apesar de suas



inadequagdes simbolicas, porém, a linguagem expressa admiravelmente o
sentimento de que Moisés, embora ndo seja Deus, ¢ mais do que um homem. De
uma maneira indefinivel, a presenga de Deus se tornou historica por meio de
Moisés.

Um outro trecho, finalmente, ndo pode ser omitido, apesar de resistir a
interpretagdes definitivas, pois a sua posi¢do na narrativa o faz particularmente
relevante ao presente complexo de problemas. E o episodio noturno de Exodo
4:24-26:

Estando Moisés a caminho, numa estalagem,

Yahweh atacou Moisés procurando mata-lo.

Séfora tomou entio uma pedra afiada, cortou o prepucio de seu filho
¢ atirou-o aos pés de Moisés, dizendo:

“Tume ésum esposo de sangue!”

Assim Yahweh o deixou.

Séfora havia dito: “esposo de sangue”, por causa da circuncisdo.

Nem os aspectos etnograficos do episodio, nem o seu uso etiologico para
explicar a circuncisao de bebés, nos interessam aqui. O que interessa ¢ que
Yahweh tentou matar Moisés. Diversas possibilidades de interpretagdo se
oferecem:

(1) Uma pista sobre o significado do estranho incidente, sugerida por Martin
Bubcr,-{ﬁl ¢ que ela ocorre na viagem entre Midid e o Egito. Moisés,
finalmente, estd obedecendo a ordem divina ¢ se encontra a caminho. Mas na
escuriddo da noite, a confianga do dia da vazio a depressdo. O “assassino” é
talvez a negatividade demoniaca que Yahweh, como o tnico Elohim, absorveu
junto com todas as outras for¢as divinas. Seria o Satd em Yahweh que teria
levado Moisés a tentagao.

(2) Além da pista sugerida por buber, gostariamos de chamar a atengdo para
o fato de que o episddio ¢ imediatamente subseqiiente ao resumo temético de
Exodo 4:21-23, no qual Israel ¢ declarado o filho, o primogénito, de Yahweh. O
resumo tematico e o episodio noturno se complementam, na medida em que eles
interrompem a narrativa como um bloco de texto e fornecem a introdugdo a
estoria do éxodo propriamente dito. Portanto, ndo podemos descartar a
possibilidade de que o episddio ¢ de alguma maneira ligado a filiagado de Israel.
Na situagdo espiritual de Moisés, a deser¢do de Yahweh através da simples
inagdo ndo era mais possivel. A inagdo teria sido uma desergdo ativa para o lado
do inimigo; ele ndo podia mais desobedecer a ordem de Yahweh sem reafirmar
deliberadamente a ordem do Farad. Nos parece claro que os historiadores
israelitas estavam cientes do problema ao observarmos a construgdo paralela da



conduta de Moisés e do Farao. A resisténcia obstinada de Moisés no didlogo com
a sarga ardente, que precede a interrupgdo da narrativa por Exodo 4:21-26,
contrabalanga a resisténcia do Farad as lendas das pragas, que se seguem a
interrupgdo. E tanto Mois

s como o Farad resistem uma ultima vez, com uma

ultima veeméncia, apds terem aparentemente aceito a ordem divina. Na
construgdo paralela, o episddio noturno, no qual Moisés ¢ quase morto,
corresponde ao desastre do Mar Vermelho, no qual a ordem faradnica foi

realmente destruida. Talvez tenha sido o egipcio em Moisés, o antigo Filho de
Deus, que se ergueu uma vez mais ¢ tinha que ser ‘morto’ para estabelecer o
novo Filho de Deus. Da ultima tentagdo, na qual o Farad sucumbiu, emergiu
Moisés, rumo a vitoria. A agdo de Séfora ¢ interpretada assim como a garantia da
filiagdo do povo através da méde do povo. O elemento coletivo da filiagdo
precisava de uma garantia especial.

(3) Uma ultima sugestio de Buber chama a aten¢do para uma possivel
conexdo entre a circuncisio do episddio e os ‘labios incircuncisos’ que sido
repetidamente enfatizados por Moisés (Exodo 6: 12, 30). O didlogo com Yahweh,
assim como as repeti¢des, deixam absolutamente claro que a resisténcia de
Moisés as instrugdes divinas estavam relacionadas aos ‘labios incircuncisos.’
Havia algo amarrado no homem cuja boca pesada falava a palavra de Deus sem
o concurso pleno de sua vontade, a um povo que ele liderava sem pertencer
precisamente a ele. A ira de Yahweh que transparece no final do didlogo tinha
talvez que ser intensificada pela ameaga do encontro noturno, para que os labios
incircuncisos pudessem falar as palavras criadoras e trazer a existéncia o povo

cuja alianga com Deus ¢ confirmada pelo rito da circuncisio. 12991

Moisés tinha sido separado da humanidade em geral por seu sofrimento
solitario com Deus. Como ele viveu sob as ordens de Deus, ele também morreu
seguindo estas ordens. O destino extraordindrio que o esperava encontrou seu
ultimo simbolo na tradi¢gao de sua morte, em Pisgah, a vista da terra prometida
que ele nunca pisaria:

Assim morreu Moisés, o servo de Yahweh,

Na terra de Moab, sob as ordens de Yahweh,

E ele o enterrou,

No vale na terra de Moab, perto de Beth-Peor,

E ninguém sabe onde se encontra o seu timulo, até hoje.

O texto hebreu diz literalmente que Moisés morreu ‘na boca de Yahweh’, uma
figura de linguagem que normalmente significa ‘ds suas ordens.” Talvez a
imagem tenha sido usada deliberadamente nesta ocasido: o homem com os
labios incircuncisos finalmente encontrou sua liberdade nos labios de Deus.



§ 3. ODEUS

‘Por um profeta, Yahweh retirou Israel do Egito.” A ordem de Israel tem sua
origem em Moisés; ¢ a ordem na alma de Moisés tem sua origem no salto no ser,
ou seja, em sua resposta a uma revelagdo divina. Duas fontes principais para a
compreensdo da experiéncia Mosaica sobreviveram. A primeira ¢ o prologo da
revelagdo, em Exodo 2; a segunda ¢é o relato da propria revelagdo, no episodio da
sarga ardente em Exodo 3:1-4:17.

A delimitagdo firma do objeto da investigagdo, assim como das fontes, é
necessaria para evitar que nos percamos nos inimeros assuntos laterais que
ocorrem na literatura sobre um evento de importancia histérica mundial. Nao
estamos preocupados, por exemplo, com o Yahwismo pré-Mosaico, exceto na
medida em que ele influencia a experiéncia Mosaica propriamente dita. O
Yahweh que se revelou para Moisés era conhecido dele, como a narrativa biblica
relata, como um deus tribal de um ou mais clds hebreus. Yahweh talvez fosse o
deus dos Midianitas ou dos Queneus com os quais Moisés se refugiou no deserto —
se bem que devemos enfatizar que a premissa preferida anteriormente, a assim
chamada hipotese Quenéia, esta bastante abalada hoje em dia; e ele certamente
era o deus dos patriarcas, de Abrado, Isaac, e Jacod. Além disso, ele
provavelmente tinha uma relagdo especialmente proxima com a familia de
Moisés, pois em duas ocasides ele ¢ designado como o deus de seu pai (no
singular: Exodo 3:6, 18:4); ¢ 0 nome da mae de Moisés é Jocabed (Exodo 6:20), o
inico nome teoférico composto com Yahweh antes do Berith do Sinai. O fato de
que Yahweh era uma divindade conhecida s6 ¢ importante, porém, na medida
em que ele atesta uma continuidade de simbolos; ele ndo tem nenhuma
relevancia para o contetudo da revelagdo. Deus, ao se revelar para Moisés, podia
ser identificado por ele como uma divindade conhecida; e em particular ele
podia ser identificado desta maneira pelos Hebreus que Moisés tinha que levar
para fora do Egito, caso contrario eles dificilmente o teriam seguido. Mesmo
assim, enquanto a continuidade do simbolo gerava confianga, o Yahweh de
Moisés era Deus no modo de sua revelagdo a Moisés; nenhum Yahweh pré-
Mosaico tinha qualquer relagdo com a constituigdo de Israel como o Filho de
Deus na historia. Portanto, também temos que excluir qualquer especulagdo que
tente reduzir Yahweh ao primitivismo que supostamente seria apropriado a um
deus do segundo milénio a.C. na ordem progressiva das coisas — se ele seria, por
exemplo, um ‘deus da montanha’ (porque ele apareceu no Monte Sinai), ou um



‘deus do fogo,” um Yinn’ (porque o Sinai da narrativa aparentemente exibia
erupgdes vulcanicas, langando nuvens de fogo bem apropriadas para a morada
de um deus), ou um ‘deus arboreo’ (por ter se revelado em uma sarga ardente).
Todas estas especulagdes sdo inadmissiveis tendo em vista a informagdo biblica
de que Yahweh ‘desceu’a sarga ardente (Exodo 3:8) ¢ ao Monte Sinai (19:11) de
algum lugar ‘acima’aonde o clamor de seu povo o alcangou (2:23). Ele era um
deus absconditus, oculto nas regides celestiais, ¢ se manifestava nos locais e nas
formas que a ocasido exigia. Ele apareceu para Moisés no Horeb; o acompanhou
no caminho ¢ inclusive tentou mata-lo; ele estava com Moisés no Egito para
aliviar sua boca pesada; e ele desceu sobre os egipcios para matar seus
primogénitos. A mobilidade de Yahweh, é fato, variou ao longo da histéria
israelita; no século VII a.C., por exemplo, quando ele estava intimamente
associado a Jerusalém, ela era pequena; mas ela nunca desapareceu por
completo, ¢ os exilados ficaram gratos ao descobrir que Yahweh os tinha
acompanhado até a Babilonia.

Nossa primeira fonte, o prélogo de Fxodo 2, ¢ uma unidade de trabalho
literario, composta de diversas fontes por um artista de consideraveis habilidades
dramaticas e psicologicas. Sobre as subse¢des, 2:1-10 normalmente ¢ atribuido a
fonte E, 11-22 a fonte J, ¢ 23-25 a P, a ndo ser que uma divisdo ainda mais sutil
seja escolhida. Nos mencionamos as atribui¢des, ndo para analisi-las em
detalhe, mas pelo contrario, porque queremos enfatizar que o significado da
composi¢do ndo pode ser encontrado ao se rastrear as fontes componentes. O
aumento da tensdo espiritual em Moisés que ¢ descrito em Exodo 2 ndo se origina
das fontes J, E e P, e possui uma origem independente que ndo pode ser datada. A
forma literaria, ¢ claro, ¢ tardia, pois absorveu as fontes que sdo dataveis, mas o
contetido, o crescimento de Moisés até seu encontro com Deus, é uma descrigdo
ndo-datdvel de um processo espiritual. Quando a tradicio que finalmente
recebeu a forma literaria de Exodo 2 se originou, no sabemos, mas nao ha nada
ali que ndo se encaixe no periodo do proprio Moisés. 4300t

O autor desconhecido procede ao ligar uma certa quantidade de episodios
paradigmaticamente enfatizados, de modo que por sua simples seqiiéncia, com
um minimo de comentario, eles comuniquem a tensdo crescente. Moisés ¢ em
primeiro lugar o bebé entre as ragas, uma crianga hebraica exposta que é criada
como o filho da filha do Fara6 (2:1-10). Ele entdo ¢ o jovem egipcianizado, mas
ndo ignorante de suas origens, que se sente estranhamente atraido a seus irmaos
hebreus. Diversos incidentes levam a intervengdes, que revelam o seu carater na
mesma medida em que o inclinam em dire¢@o a seu destino. Em uma ocasido,
quando um egipcio mata um hebreu, Moisés faz justica com suas proprias maos
¢ mata o egipcio. Em outra ocasido, ele observa uma luta entre dois hebreus e os



adverte. Neste ponto, porém, a intervengdo ganha um tom desagradavel, pois um
dos hebreus o questiona acidamente, sobre quem o tinha declarado juiz sobre
eles, e se ele gostaria de maté-lo como tinha feito com o egipcio. Subitamente,
Moisés percebe a precariedade de sua situagdo: ele assumira a autoridade em
competicio com a administragdo egipcia; por um sentimento inato de
responsabilidade, ele tinha assumido o papel de juiz nos assuntos de seu povo; e o
seu povo, longe de aceitar sua autoridade, 0 ameaca de delagdo aos egipcios. O
perigo ¢ real; e Moisés deve fugir para o deserto, para escapar da execugdo
como um lider hebreu rebelde (2:11-15). Agora, Moisés ¢ um fugitivo no deserto,
para o qual ele levara o seu povo no futuro, mas ele ainda ¢ um homem com
autoridade. Quando ele se senta em um pogo em Midid, um grupo de pastores
deseja afastar as filhas do sacerdote da vizinhanga que levou o rebanho de seu
pai para beber dgua. Novamente ele intervém e ajuda as mulheres; e assim ele
recebe o convite para morar com o sacerdote ¢ recebe uma de suas filhas em
casamento. Mesmo assim, ele estd sempre ciente de que ¢ um estranho, um
homem que ndo estd com seu povo. No Egito, ele ndo era um egipcio porque era
um hebreu; em Midia, ele é o estrangeiro egipcio, com o status de um residente
(ger). Quando nasce seu filho, ele lhe da o nome de Gershom, ‘pois eu sou um
estranho residente [ger] em uma terra estrangeira’(2:16-22). Anos se passam, o
antigo Farad morreu, e os infelizes incidentes da juventude de Moisés foram
esquecidos. O ancido que tinha assumido a autoridade de um hebreu entre
hebreus estd agora pronto, segundo o proprio tempo de Deus, para assumir a
autoridade sobre Israel como o servo de Yahweh. O ultimo episodio introduz o
Deus a quem sobe o clamor de Israel no cativeiro. Agora ¢ o momento de
escutar, e de lembrar da alianga com Abrado, Isaac e Jaco:

E Deus olhou para os Israelitas,
E Deus reconheceu-os.

O conhecimento de Deus é a sua agdo. Quando Deus ‘os reconheceu,” Moisés
estava pronto para a revelagdo (2:23-25).

A segunda fonte, o episodio da sar¢a ardente de Exodo 3:1-4:17, ndo mostra &
primeira vista a clareza de construgdo que caracteriza o prologo. O texto em sua
forma atual ¢ ligado pelo resumo tematico ja discutido com o episodio das
pragas, ¢ sua intengdo ¢ equilibrar a estoria do encontro entre Moisés ¢ o Farad
na unidade mais ampla da narrativa do éxodo. Vamos lidar com esta camada de
significado em nossa analise posterior sobre o Berith. O objetivo de
contrabalangar os encontros de Moisés com Deus e com o Fara¢ foi alcangado
pela expansdo de um relato original da revelagdo com adi¢des que apontam para



os eventos posteriores. Felizmente, porém, as interpolacdes sdo claramente
reconheciveis por seu conteudo e estilo, e vamos acompanhar Martin Buber ao
descartar os seguintes trechos como adicées:w (a) 3:15-22, por ser em parte
uma repeticdo, ¢ em parte uma antecipagdo dos detalhes do conflito com o
Farag; (b) 4:1-9), pois antecipa os portenta de Moisés que ndo tém nenhuma
conexdo intima com a revelagdo divina; e (c) 4:13-17, pois ela prepara a
participagdo de Aardo no conflito com o Faradé. O que permanece, ou seja, o
corpo de texto que inclui 3:1-14 ¢ 4:10-12, ¢ um drama espiritual do mais alto
nivel, apesar de ndo sabermos se ele foi escrito pelo mesmo autor de Exodo 2.
como no caso do prologo, devemos mencionar que a atribuigdo das partes
componentes as fontes J e E ndo ¢ de nenhuma serventia para a compreensio da
composigéo.jﬂ}-

O drama da revelagdo ¢ organizado em uma seqiiéncia de cenas claramente
discerniveis:

(1) Exodo 3:1-3: Moisés, ao cuidar do rebanho de seu sogro, vai a Horeb, a
Montanha de Deus:

E o anjo de Yahweh apareceu-lhe numa chama

(que saia) do meio a uma sarga [seneh].

Moisés olhava: a sarga [seneh] ardia,

mas ndo se consumia.

E Moisés disse: “Vou me aproximar, para contemplar esse extraordinario
espetaculo,

e saber por que a sarga [seneh] ndo se consome.”

A insisténcia repetitiva na seneh, com a sua alusdo ao Sinai, chama a atengdo
para as duas etapas da revelagdo. Deus se revela, primeiro a Moisés na seneh, e
depois a0 povo no Sinai. Seneh (Exodo 3) e Sinai (Exodo 19) estio ligados como
os dois momentos no qual a constitui¢ao de Israel foi complctada.M

(2) Exodo 3:4: A presenga divina tinha se apresentado perante Moisés ao
despertar a perceptividade de seus sentidos em geral. Agora ela se faz sentir em
uma presenga especialmente para ele em pessoa:

Vendo Yahweh que ele se aproximou para ver,
chamou-o do meio da sarga [seneh]:

“Moisés, Moisés!”

“Eis-me aqui!” respondeu ele.



Pela resposta direta, Moisés se colocou na presenga da voz, quem quer que ela
seja, e esta pronto para ouvir.

(3) Exodo 3:5-6: A voz se revela como divina, ¢ introduz assim o respeito
devido na presenga mutua. Moisés esta em solo sagrado e ndo deve se aproximar.
Quando ele parou e retirou as suas sandalias da maneira apropriada, a voz se
identifica como o deus de seu pai, o deus de Abrado, Isaac, e Jacod. Neste
momento Moisés esconde seu rosto, pois ele tem medo de olhar para Deus.

(4) Exodo 3:7-10: Ver Deus é morrer. Moisés escondeu seu rosto da presenga
aterrorizante, e ele escuta, com sua alma, o que quer que a voz tenha para dizer.
E a voz lhe fala do conhecimento divino que € agdo. A revelagdo se abre assim:
‘Eu vi, eu vi a afli¢do de meu povo que esta no Egito’; e ela se encerra: “Vai, eu te
envio ao farad para tirar do Egito os israclitas, meu povo!” Aqui, pela primeira
vez, ocorre o tema do ‘meu povo [ammi],” delimitando claramente a promessa de
liberdade contida em 3:8. Assim como o seneh aponta para o Sinai, 0 ammi
também aponta para o Berith pelo qual os clas hebreus, ainda ignorantes do
destino que se prepara para eles, serdo transformados em ‘meu povo.” No
conhecimento de Deus, a a¢do projetada no tempo historico se completa. Além
disso, a agdo historica comega sutilmente com a revelagdo, pois o conhecimento
de Deus se tornou agora o conhecimento de Moisés que, ao longo de sua vida,
cresceu até o ponto em que ele pode ouvir a voz divina articular seu comando.
Quando Moisés consegue ouvir a voz declard-lo como o servo de Yahweh, ele
alcangou a estatura espiritual do servo de Yahweh. A ordem sé poderia ser
rejeitada por um homem incapaz de ouvi-la; 0 homem que pode ouvir ndo pode
rejeitar, porque ele entrou ontologicamente na vontade de Deus, assim como a
vontade de Deus entrou nele. Quando a consciéncia da vontade divina alcanga a
clareza da revelagao, a agdo historica comegou.

(5) Exodo 3:11-14 e 4:10-12: Quando a ordem alcanga Moisés, ela ndo pode
ser rejeitada, mas ela pode ser recebida com reservas sobre sua capacidade
humana de conquistar 0 aparentemente impossivel. Quem ¢ ele para persuadir o
Fara¢ e trazer Israel para fora do Egito (3:11)? E como ele conseguira explicar
a0 povo em potencial que o deus de seus pais, que levou tanto tempo para escutar
o seu clamor do cativeiro, ¢ o Deus que realmente vird em seu auxilio neste
exato momento (3:13)? Estas reservas sdo abandonadas quando o deus de seus
pais revela sua verdadeira natureza através da auto-interpretagido de seu nome,
“Yahweh.” A interpretagdo ¢ parte da acdo que comegou em Moisés com a
revelagdo, e ela também determina a forma literaria da cena. Como na cena
anterior a promessa de liberdade foi delimitada pelas referéncias introdutorias e
finais a ‘meu povo’, agora também a revelagdo suprema da natureza de Deus é
delimitada pelo ‘Eu estarei [ehyeh] contigo” de Exodo 3:12 e 4:12. Na exegese
em seu centro, o significado de Deus ¢ entdo revelado como “Eu Sou aquele que
Sou [ehyeh asher ehyeh].” Aos céticos filhos de Israel, Moisés deve dizer:



“Ehyeh me enviou a vocés” (3:14). O povo assim saira do cativeiro do Egito ¢
entrara no presente sob Deus, quando ele responder a revelagdo da presenga de
Deus com eles. A presenga mutua de Deus e de Moisés no didlogo da sarca
ardente sera assim expandida até a presenga mutua de Deus e seu povo, através
do Berith, na histéria.-{ﬁl

O dialogo da sarga ardente s6 poderia ter sido escrito por um homem que
tinha um conhecimento intimo dos eventos espirituais da revelagdo divina e da
resposta humana. Ele era uma mente profética de alto nivel; e o fato de que as
fontes J e E foram utilizadas na composi¢do da cena nos permite datar o trecho
como tendo sido escrito durante ou apos o século VIII a.C. Fica entdo a pergunta
de se uma trabalho tdo claramente profético em forma contém uma substancia
historica que possa ser associada através de uma tradi¢do ininterrupta até o
tempo de Moisés. Em particular, precisamos nos perguntar se a exegese do nome
divino como EU SOU AQUELE QUE SOU pode ter sido criada por Moisés. Ja
que estes problemas sdo obscurecidos por grandes controvérsias hoje em dia,
controvérsias que nem sempre sdo claras na delimitagao de seus limites e sao
muito frequentemente influenciadas por uma ideologia progressivista,
precisamos em primeiro lugar esclarecer a nossa opinido sobre a natureza do
problema.

Precisamos admitir, antes de qualquer coisa, que estamos lidando com uma
revelagdo presumivelmente recebida por Moisés, e com nada além desta
revelagdo; em segundo lugar, que ndo temos nenhuma outra fonte sobre o
contetido desta revelagdo além do episddio analisado acima. Portanto, o rico
debate etimologico sobre o nome de Yahweh, com suas intrigantes conjecturas,
algumas mais plausiveis do que outras, mas nenhuma delas conclusiva, deve ser
considerado irrelevante para o nosso problema. A propria narrativa nio se refere
a nenhum outro significado do nome de Yahweh que possa ter influenciado o
contetdo da revelagdo. Pelo contrario, ela apresenta 0 nome como um termo
cujo significado ¢ desconhecido, de modo que uma exegese ¢ necessaria para
dota-lo de vitalidade espiritual. A exegese, além disso, ndo ¢ oferecida como se
fosse uma etimologia. Tanto quanto sabemos, o ehyeh tem tdo pouca relagio
etimologica com o yahweh quanto o mashah com o mosheh, ou seja praticamente
nenhuma. A exegese brinca com uma alusdo fonética, mas o seu significado é

N { 1
auténomo. -\Sﬁ‘-

No que diz respeito ao significado auténomo, um problema formidavel foi
injetado na controvérsia pelo fato de que desde o tempo dos Padres da Igreja, a
auto-interpretag¢do divina (Ego sum, qui sum) tem sido a base da especulagdo
cristd sobre a natureza de Deus. A primazia do esse divino, em oposicdo a
primazia Platénica do bonum divino, ¢ tio distintamente a grande questio da
filosofia cristd em relagdo a esséncia de Deus que ela foi justamente chamada



de a filosofia do Exodo. A premissa de que um membro de um povo némade, no
século XIII a.C., ou mesmo antes, foi capaz de cunhar uma formula que contém
toda uma metafisica do ser ¢ absurda para os esclarecidos, ¢ mesmo para os
historiadores mais conservadores. Oesterley ¢ Robinson, por exemplo, dizem:

Estamos razoavelmente seguros de que a teologia Israelita
na época de Moisés ndo era muito diferente daquela de
outros povos no mesmo estigio de desenvolvimento. O
significado do nome resultou em grandes controvérsias. A
antiga derivagdo hebraica sugerida por Exodo iii, 14 — ‘EU
SOU AQUELE QUE SOU’ - ¢é suspeita, pois implica uma
concepgdo metafisica de Deus muito avangada para um

povo némade daquele periodo.M

E mesmo Lods, o mais perspicaz dos historiadores de Israel, diz:

A natureza essencial do Deus de Israel é e tem que
permanecer indiscernivel. De acordo com o nosso relato, a
palavra Yahweh ¢ apenas um titulo formal que o Deus do
Horeb revelou em resposta as necessidades praticas do culto,
mas sua intengdo era a de ser um lembrete permanente da

frase que ele resumia: “Ele ¢ aquele que é,” o Ser que
ninguém pode conhecer. Enquanto tal explicagéo ¢ bastante
elevada, ela parece muito teoldgica, muito artificial para
transmitir o significado original do nome do deus Midianita.
{307}

Os trechos sdo esclarecedores por diversas razdes. Em primeiro lugar, os
autores assumem que nada extraordinario acontece na historia; que nenhuma
personalidade tnica, nem mesmo se guiada por Deus, pode romper o ‘estagio de
desenvolvimento.’Eles podem adotar esta posi¢ao, em segundo lugar, porque eles
ndo sabem que a revelagdo cria a histéria como a forma interna da existéncia
humana no presente sob Deus, ¢ desta forma ¢ inevitavelmente uma ruptura com
o ‘estagio de desenvolvimento’, quando quer que ela ocorra. O ‘desenvolvimento’
teria sido igualmente rompido se a ruptura tivesse ocorrido alguns séculos depois.
Em terceiro lugar, ja que eles ndo conhecem a natureza da revelagdo como uma
‘ruptura,” como o salto no ser, os dois confundem a exegese do nome, que na
verdade ¢ uma explicagdo da experiéncia da presenga divina, com uma
etimologia do nome ‘Yahweh.” E claro que a questio nio pode ser tratada neste
nivel relativamente baixo de precisao metodologica.

Mesmo assim, enquanto a argumentagdo oferecida nos dois trechos ndo pode
nem mesmo ser chamada de plausivel, eles sio motivados por uma relutincia
bastante razodvel de introduzir a metafisica na revelagdo da sarca ardente.



Portanto, enfrentamos um dilema. Por um lado, os autores citados acima (e
muitos outros) percebem corretamente que a exegese de Exodo 3:14 nio pode
ser uma proposi¢do filosofica sobre a natureza de Deus — ndo porque ela
presumivelmente ocorreu no século XIII a.C., mas sim porque, pelas razoes ja
apresentadas, nenhuma proposi¢ao filoséfica ocorreu em toda a historia de
Israel. Por outro lado, quando lemos no Damasceno:

O primeiro de todos os nomes aplicados a Deus ¢
“AQUELE QUE E.” Pois, como ele compreende tudo em si,
ele inclui o proprio ser como um oceano infinito e
indeterminado de substancia;

ndo podemos negar que a interpretagdo cristd estd bem fundamentada no
texto. 43081 Enquanto ndo podemos fugir ao dilema pela negagdo do texto ou ao
desliza-lo por alguns séculos na dire¢do do presente, uma solug@o se apresenta se
considerarmos a disting@o feita por Gilson:

Podemos, ¢ claro, duvidar de que o texto do Exodo
ofereceu uma definicdo metafisica de Deus para a
humanidade. Mesmo assim, embora ndo haja uma

. 2 . v - £ !
metafisica no Exodo, existe uma metafisica do Exodo. 43091

A disting@o feita por Gilson se aplica a um caso concreto, ou seja, a0 nosso
principio da evolugdo da compactagdo até a diferenciagdo. Enquanto o trecho do
Exodo ndo ¢ uma proposicio metafisica, ele contém em sua compactagio o
significado diferenciado posteriormente pelos filosofos cristdos.

Uma vez que tenhamos reconhecido a exegese do episodio da sarga ardente
como um simbolismo compacto que requer explicagdo, ndo apenas a
interpretagdo filosofica parece plausivel, mas os trabalhos de analise feitos por
pensadores cristios sobre o episodio em geral podem ser aceitos como um
auxilio importante para a compreensdo do simbolo. Para este proposito, vamos
utilizar o resumo da questio fornecido por Sto. Tomas na Summa Theologiae.
1310} Tomas considera o AQUELE QUE SOU como o nome mais apropriado de
Deus por trés razdes: (a) porque ele significa Deus de acordo com sua esséncia,
ou seja, o ser em si; (b) porque ele ¢ universal e ndo determina com maior
precisido a esséncia divina que ¢ inacessivel ao intelecto humano nesta vida; e (c)
porque ela significa o ser no presente que ¢ apropriado a Deus, cujo ser ndo tem
passado ou futuro. Tomas, porém, vai além das implicagdes que o ehyeh tem
para uma filosofia do ser e tras os outros componentes de significado para o jogo.
Enquanto o nome AQUELE QUE SOU ¢ o mais apropriado em relagdo ao modo



de significar a esséncia divina, o nome Deus ¢ mais apropriado em relagdo ao
objeto que ¢é significado pelo nome; e mais apropriado ainda é o nome
tetragrammaton em relagdo ao objetivo de significar a substincia singular e
incomunicavel de Deus. Os trés nomes que ocorrem na ultima seg¢do do episodio
da sarga ardente — ehyeh, elohim, YHWH — sdo coordenados por Sto. Tomas com
a estrutura do ser divino em sua profundidade, partindo desde a esséncia
filosoficamente comunicavel, passando pelo nome proprio do objeto, até a
profundeza da substdncia incomunicavel.

Se examinarmos a questdo da ‘proposi¢do filosofica’ no contexto da andlise
tomista, o ehyeh ndo aparece mais como uma explosio filosofica
incompreensivel, mas sim como um esforgo de articulagdo de uma experiéncia
compacta da presenga divina de modo a exprimir a onipresenga essencial com o
homem de um Deus substancialmente oculto. O “Eu estarei contigo”, podemos
dizer, ndo revela a substincia de Deus, mas sim a fronteira de sua presenga com
o homem; e precisamente quando a fronteira da presenga divina se tornou
luminosa pela revelagdo, o homem se torna capaz de perceber o abismo que se
estende além, até a substancia incomunicavel do Tetragrammaton. Na verdade, a
revelagdo da sarga ardente, depois que a presenga divina se tornara uma
experiéncia historica do povo por meio do Berith, ndo teve nenhuma
conseqiiéncia especial na histéria dos simbolos israclitas, ¢ sem duvida alguma
ndo teve nenhuma conseqiiéncia filosofica. As profundezas ndo reveladas,
porém, que estavam implicitas na revelagdo, levaram o nome de Deus a se
tornar o Tetragrammaton impronunciavel, YHWH. A filosofia ndo pode tocar
mais do que o ser da substincia cuja ordem flui pelo mundo.

A grande questdo da ‘proposi¢do filosofica’ abriu caminho para a percepgio
de que uma metafisica do ser pode ser diferenciada a partir de Exodo 3:14, mas
ndo ¢ o significado do proprio simbolo compacto; e o resumo do problema, por
Sto. Tomas, nos leva de volta ao significado integral do episodio da sarca ardente
como a revelagdo a Moisés da presenga divina com ele e com seu povo.

Arevelagdo do Deus oculto, por meio de Moisés, revela a sua presenga com
seu povo; a revelagdo e a constitui¢do historica do povo sdo inseparaveis. Existe
um texto interessante, nas profecias de Oséias, que prova além de qualquer
duvida que este ¢ o sentido em que os proprios israelitas interpretavam as
formulas do episodio da sarca ardente. Oséias, como vimos, diagnosticou o
‘esquecimento’ popular de seu Deus e de suas instrugdes como o sintoma do
desastre iminente. O Deus ¢ 0 povo que tinham sido historicamente trazidos a
uma presenga mutua através das revelagdes do seneh e do sinai podiam ser
separados uma vez mais. O Deus que tinha se revelado como presente podia se
retirar; e ele ndo seria mais o “Eu estarei contigo,” e o povo ndo seria mais o
“meu povo.” O profeta sabia que a separagdo ja estava ocorrendo e seria
consumada em um desastre na historia pragmatica, a ndo ser que o povo




retornasse ¢ lembrasse de seu Deus. Assim como na revelagdo de Moisés o
conhecimento divino tinha abarcado a constituicdo real de Israel no tempo
histérico, da mesma forma na revelagdo de Oséias era abarcada a dissolugido
real do povo, acompanhada da destrui¢ao externa do Reino do Norte. Para trazer
o conhecimento divino do futuro aos olhos de seu povo, Oséias escolheu o método
de dar a seu filho um nome simbolico (1:9):

INSERIR TEXTO OSEIAS 1:9

O texto ¢ importante por provar nido apenas o papel do simbolismo na
constituicdo da nagdo santa israelita mas também a existéncia das formulas em
meados do oitavo século. Além disso, ja que a nomeagdo da crianga infeliz tinha
a intengdo de ser compreendida em geral como uma agdo revelatoria, o
simbolismo presumivelmente era familiar as pessoas que Oséias desejava
impressionar. Portanto, ele dificilmente foi criado por Oséias, e deve pertencer a
uma tradigdo de idade considerivel 3111

A estrutura e a data do simbolo foram suficientemente esclarecidas para
preparar a questdo fundamental sobre se o ehyeh asher ehyeh pode ser atribuido
ao proprio Moisés. Uma resposta afirmativa pode ser baseada na relagdo intima
entre o simbolo da sar¢a ardente e os Hinos de Amon da Dinastia XIX (ca. 1320-
1205 a.C.). Vamos estabelecer o paralelo com brevidade:

(1) Nas passagens que delimitam o episodio da sara ardente, 3:12 e 4:12, o
ehyeh tem o significado ‘Eu estarei contigo’; ¢ a tradugdo de Chicago parafraseia
o ehyeh de 4:12, de maneira razoavel, como ‘Eu irei em teu auxilio’— apesar da
parafrase destruir a estrutura do texto. O significado de que Deus estara presente
como um auxiliador, além do mais, é confirmado pela instrugdo a Moisés de
dizer ao povo: ‘Ehyeh me enviou a vocés’ (3:14). A passagem teria que ser
parafraseada como: ‘Aquele que esta presente como o seu auxiliador me enviou
a vocés.’ A luz deste significado, apoiado pela profecia de Oséias, ¢ que devemos
interpretar o ehyeh asher ehyeh central, normalmente traduzido como EU SOU
AQUELE QUE SOU. A ndo ser que introduzamos categorias ‘filosoficas’alheias
a0 ponto central, o texto s6 pode significar que Deus se revela como aquele que
esta presente, ¢ ¢ um auxiliador. Enquanto o proprio Deus esta oculto (o primeiro
ehyeh) e deve, portanto, se revelar, ele sera manifesto em qualquer momento, e
em qualquer forma, que ele escolher (o segundo ehyeh).

(2) Esta concepgdo da divindade como um ser oculto em sua profundeza e, ao
mesmo tempo, manifesto em muitas formas de sua escolha, ¢ precisamente a
concepgdo do ser divino que encontramos nos Hinos de Amon da Dinastia XIX.
Vamos rememorar alguns dos trechos mais caracteristicos:



O primeiro a vir a ser, no principio dos tempos,
Amon, que veio a ser no principio,
De modo que sua natureza misteriosa ¢ desconhecida ...

Sua imagem ndo se revela nas letras;

Ninguém ¢ testemunha dele... .

Ele ¢ demasiadamente misterioso para que sua majestade se revele,

Ele ¢ demasiadamente grande para que os homens perguntem sobre ele,
Demasiadamente poderoso para que seja conhecido.

Misterioso em forma, brilhante em aparéncia,
O maravilhoso deus de muitas formas.

‘Oculto’[amen] é seu nome como Amon,
Ele ¢ Re em face,

E seu corpo ¢ Ptah 43121

Além disso, mesmo dentro da forma cosmoldgica se tornam aparentes os
motivos que tendem a transformar o deus supremo do império em um Deus que
esta presente junto ao homem em suas necessidades:

Nio dizem as vitvas: “Nosso marido és tu,”
E os pequeninos: “Nosso pai e nossa mae”?
Os ricos se gabam de tua beleza,

E os pobres adoram o teu rosto.

O prisioneiro se volta para ti,

E o doente clama por ti.

Todos se voltam a tua presenga,

Para que possam orar a 3131

Nao podemos esquecer, porém, que as aproximagdes a uma experiéncia da
presenga divina do tipo em discussdo permanecem dentro da esfera da piedade e
oragdo pessoais. Elas ndo rompem o mito cosmologico do Império.

O paralelo entre os simbolos de Yahweh ¢ de Amon ¢ claro o suficiente para
ndo requerer mais elaboragdo. A tensdo entre a profundidade oculta de Deus e
suas manifestagdes foi transposta, no episodio da sarga ardente, da forma do mito
cosmologico até a forma da presenca revelada na historia. 314! Esta
transposi¢do pode muito bem ter sido a contribuigdo essencial de Moisés, se
considerarmos a questio fundamental de sua existéncia como ela emergiu da



analise precedente, ou seja, o conflito entre as ordens de Yahweh e do império
egipcio. E muito provavel que a revelagio da nova ordem tenha sido revestida de
simbolos que aboliam claramente a ordem dos deuses egipcios, como ela era
compreendida a época. Seria o mesmo tipo de oposicdo simboélica que
observamos no episodio de Abrdo em Génesis 14. A revelagdo podia romper
com a experiéncia cosmoldgica, mas ela ndo seria comunicavel a ndo ser que
mantivesse os simbolos enquanto mudava o seu significado. O Deus de Moisés
tinha que se fazer inteligivel a seu povo, ndo apenas como o Deus de seus pais,
mas também como o Deus da nova manifestagdo historica em oposi¢do ao
Amon do império. Por esta razio, somos inclinados a atribuir o simbolismo do
episodio da sarga ardente a Moisés; e como os textos egipcios que fornecem a
continuidade sdo posteriores ao periodo de Amarna, a datagdo de Moisés tem que
ser assumida como sendo no século XIIT a.C.

§ 4. ANOVA MANIFESTACAO

A agdo historica que tinha comegado com a revelagdo da sarga ardente foi
completada pela revelagdo do Sinai. A criagdo da nagdo santa israelita pelo
Berith ¢ o ultimo ato do drama no qual a nova manifestagdo da historia sob Deus
foi estabelecida em oposi¢do a ordem do Farad. Ao lidar com o ato da fundagao,
usaremos o mesmo método utilizado nas se¢des anteriores. Apenas alguns breves
lembretes sobre pontos fundamentais sio necessarios:

Novamente, ndo existe nenhuma fonte sobre a fundag@o e seu significado
além da propria narrativa biblica. Portanto, todas as especulagdes laterais,
especialmente aquelas de natureza ideologica, devem ser excluidas. Além disso,
como a questio da proposi¢do filosofica’ teve que ser eliminada, na segdo
anterior, como anacronica a luz dos simbolos compactos, da mesma forma
devemos eliminar a questdo paralela sobre se tais idéias de moralidade elevada e
‘pura’ como as contidas no Decélogo de Exodo 20 podem ser atribuidas ao
famoso ‘povo noémade do século XIII a.C.’. Enquanto o Decalogo,
evidentemente, tem relagdo com a ‘moralidade,’assim como o episddio da sarca
ardente tinha uma relagdo com a ‘filosofia,’ele ndo é um catecismo moral, e sim
uma lista de regras fundamentais que constituem um povo sob Deus. Ao nos
referirmos a comunidade como constituida sob Deus, além disso, nés preferimos
o termo ‘nagdo santa,” (theopolity) cunhado por Martin Buberw, a0 termo

‘teocracia,” cunhado por Josephus Flavius,M pelas razdes discutidas



anteriormente 3174 A fundagio Sinaitica, finalmente, ndo ocorre em um vacuo
historico, mas, assim como o episodio da sar¢a ardente, opde a nova ordem aos
simbolos do império egipcio. Portanto, mais uma vez prestaremos atengao
especial aos paralelos, e as diferengas, com a forma cnsmolégica.m

A agdo que culmina no Berith comega quando Deus escuta o clamor de seu
povo e se revela a Moisés. A série de eventos ¢ uma unidade de ac¢do, na medida
em que o principio e o fim sdo a mesma coisa no conhecimento de Deus; no
decorrer do tempo historico, porém, a unidade tem que ser trazida a existéncia,
passo a passo, através da resposta humana a revelagdo divina. O problema da
execugdo na historia ¢ formulado no episodio da sarga ardente. Quando Moisés
argumenta com sua insignificincia humana contra a ordem divina, Deus
responde (Exodo 3:12):

Eu estarei contigo [ehyeh];

¢ eis aqui um sinal de que sou eu que te envio:

quando tiveres tirado o povo do Egito,

servireis a Deus sobre esta montanha.

A presenga divina garante ao homem que ele pode cumprir uma ordem que
parece estar além de seus poderes humanos; e o cumprimento da ordem ¢ a
‘prova’ da presenca divina. No caso concreto: Moisés pode cumprir sua missdo
porque Deus estara presente com ele; e o cumprimento da missdo, o servigo do
povo na montanha, sera a ‘prova’da presenga divina. J& que no tempo historico a
‘prova’ estd no futuro, o final que na eternidade se junta ao principio pelo
conhecimento de Deus s6 pode ser unido na esfera humana através da confianga
humana que responde a presenga de Deus. Nao ha nenhum evento historico da
revelagao de Moisés, a ndo ser que Moisés se transforme, pela experiéncia da
revelagdo, no servo de Yahweh; e nenhum povo sera retirado do Egito, a ndo ser
que ao sair do Egito ele se coloque a servigo de Yahweh, na montanha. O dom da
revelagdo requer a aceitagio para se tornar a forma da existéncia historica.

0 Exodo, enquanto se estende entre as revelagdes do seneh e do sinai, ¢ o
drama historico kat’exochen na medida em que ele traz a ordem da existéncia
para a forma histérica através da resposta humana a revelagdo. Moisés tem que
aceitar a lideranga de seu povo, assim como a missdo junto ao Farad; o Farad
tem que se tornar disposto a deixar que o povo parta; o povo tem que ser induzido
a partir ¢ a entrar no servico de Yahweh. A cada momento do drama a estéria
pode ser destruida se a resposta apropriada ndo vier; e de fato ela vem com
grande relutdncia, hesitagdes, atrasos, e mesmo com uma resisténcia que deve
ser vencida. A propria substincia do drama ¢ a transformagdo da agdo humana
na agdo conhecida por Deus; ¢ as principais etapas para que a resisténcia
humana seja vencida determinam, assim, a construgdo literaria da historia do



Exodo. Os grandes protagonistas individuais sio Moisés e o Farad, o criador da
nova ordem e o defensor da velha ordem. As suas estdrias sdo organizadas de tal
maneira que uma contrabalance a outra. Na primeira estoria, Deus tem que
superar a resisténcia de Moisés; na segunda estoria, Moisés, ‘que ¢ como um deus
para o Farad’, tem que superar a resisténcia do governante egipcio. Os
tratamentos anteriores de episodios individuais foram absorvidos e subordinados a
construgdo deliberada do conflito das ordens. Nos ja assinalamos as adigdes ao
episodio da sarca; e temos que enfatizar agora que as interpolagdes, mesmo
tendo que ser eliminadas para o esclarecimento da construgdo original do
episodio, ndo podem ser descartadas como se fossem a obra de um redator
desastrado de segunda categoria, e sim sdo elaboragdes cuidadosamente
consideradas que encaixam o episodio original no contexto mais amplo do
conflito entre as ordens. Os atrasos adicionados a estoria de Moisés sdo
calculados para equilibrar a série de atrasos faradnicos ¢ das pragas, que por sua
vez sdo organizadas a partir de diversas lendas independentes sobre os desastres
que foram infligidos aos egipcios. Além disso, o paralelo é acentuado pelos
episodios principais: A declaragdo de Israel como o Filho de Deus contrabalanga
a destrui¢do dos primogénitos do Egito; a enigmatica cena noturna na qual Moisés
¢ quase morto por Yahweh contrabalanga o desastre do Mar Vermelho no qual o
Filho de Deus egipcio foi realmente tragado pelas ondas. E apenas pela
construgdo geral da narrativa como um todo que vemos a grande questdo — que
desapareceria se considerdssemos os episodios isoladamente — ou seja, a
transicdo da ordem historica, do Império para o Povo Eleito. A apresentagido
detalhada dos protagonistas individuais em sua resisténcia a Deus, além disso, é
calculada para enfatizar a resisténcia do protagonista coletivo, do povo de Israel.
A nova manifestagdo, afinal de contas, ndo sera a ordem de Moisés ou do Farao,
e sim a ordem do povo sob Deus; e o povo resiste, desde a primeira ameaga de
delagdo de Moisés, através das reclamacgdes sobre as suas agdes libertadoras e
das acusagdes quando os perseguidores egipcios se aproximam, até o desdnimo,
motim e deser¢do que sdo observados no deserto. Moisés ¢ o Farad sdo
representantes da humanidade em sua resisténcia a ordem prevista por Deus. E o
climax do Exodo, o estabelecimento de uma nova ordem historica através do
Berith, ndo ¢ um final feliz, e sim o principio do ritmo perpétuo de desergdo e
retorno a ordem da existéncia humana no presente sob Deus. Portanto, enquanto
a agdo que comega com a revelagdo a Moisés realmente termina com a
revelagdo ao povo, a resisténcia a ordem continua ao longo da forma historica. A
Historia, no sentido de uma obra perpétua para reconquistar a ordem sob Deus
que foi perdida pela pressdo da existéncia mundana, apenas comegara.

O ultimo ato do drama da constituigdo de Israel como o povo sob Deus ¢ o
Berith. Os problemas da estratificagéo literaria nesta parte da narrativa sio



semelhantes aos do episodio da sarga ardente, mas ocorrem agora em uma
escala quantitativamente maior. Existe novamente uma base de materiais que
pode ser atribuida as fontes J ¢ E. Com os materiais J ¢ E como seus blocos de
construgdo, entdo, um mestre desconhecido compds um drama paradigmatico
que ilumina o significado da constitui¢do teopolitica. E esta obra-prima de
construgdo literaria foi, finalmente, utilizada por historiadores posteriores para
outros propositos, de modo que a sua forma atual estd fortemente distorcida e
mesmo parcialmente destruida por enormes interpolagdes e adigdes. O estrato
intermediario, o drama espiritual do Berith, ¢ o principal para o estudo de nossos
problemas. Ele consiste de trés cenas principais:

(1) Quando o povo chega ao Monte Sinai, Moisés ‘sobe até Deus’para receber
novas instrugdes (Exodo 19:1-3), na forma de uma Mensagem que ele tinha que
transmitir aos filhos de Israel. A Mensagem (4-6) informa o povo sobre as
condigdes e o significado do Berith. Moisés reune os ancidos e coloca a
Mensagem perante eles. Ela ¢ aceita pelos ancidos e pelo povo. Moisés entdo
relata esta aceitagdo a Yahweh (7-8).

(2) Quando a revelagdo divina e a resposta humana chegam a um acordo, o
Berith pode ser concluido. A ceriménia ¢ preparada através de purificagdes
rituais e da delimitagio de um sitio sagrado (Exodo 19:9-15). Entdo, Yahweh
desce sobre o Sinai (16-25), ¢ 0 povo se retine aos pés da montanha (Exodo 24:1-
3). E quando Deus e o povo estio em presenga mutua, o Berith ¢ concluido por
um ato cultico (4-11).

(3) Quando o Berith foi concluido, Moisés recebe a ordem de novamente subir
a Montanha, para receber as tabuas de pedra nas quais Yahweh tinha escrito as
regras fundamentais sobre a relagdo entre o povo e si proprio, assim como a
relagio entre os membros do povo (Exodo 24:12).

Toda a agdo da Alianga, portanto, ¢ claramente organizada neste nivel da
narrativa como sendo, em primeiro lugar, a revelagio do significado do Berith e
sua aceitagdo pelo povo; segundo, o ato cultico do Berith; terceiro, a proclamagao
das regras que constituem o povo como uma nagio santa.

A construgdo clara é, porém, distorcida e em parte destruida pelas extensas
interpolagdes assinaladas anteriormente. Entre a descida de Yahweh até a
Montanha (no final de Exodo 19) ¢ a reunido do povo aos pés da Montanha (inicio
de Exodo 24) foi inserido o Livro da Alianga (Exodo 20-23). Além disso, quando
o Berith foi concluido, ¢ Moisés sobe a Montanha para receber as tabuas de
pedra, ele recebe na verdade instrugdes elaboradas para a construgdo de uma
“Tenda”, assim como de seu equipamento e ritual (Exodo 25-31). E apenas no
final, como se quase tivesse esquecido do assunto, que Deus lhe da as tabuas, e
ndo sabemos o que esta escrito nelas (Exodo 31:18). Entio vem o episodio do




bezerro de ouro (Exodo 32-33), que leva Moisés a quebrar as tibuas, ainda sem
revelar seu contetido (32:19). Mais uma vez ele tem que subir, para um segundo
grupo de tabuas (Exodo 34), e finalmente elas descem em seguranga e nos
ficamos sabendo que elas contém o decalogo cultico de Exodo 34:10-26. E
evidente que diversas colegdes legais de periodos distintos foram amalgamadas
em torno do Berith Sinaitico de modo a fazer com que elas partilhassem da
dignidade da fundagdo original. Da mesma forma que o episddio da sarca
ardente foi inflado para contrabalangar a estoria das pragas, o drama do Berith
foi inflado para que nele coubesse o maximo de desenvolvimentos legais
possivel.

O drama do Berith foi gravemente afetado pelas interpolagdes, ja que as
regras da nagdo santa, que teriam sido escritas nas tabuas, desapareceram de seu
lugar original, ou seja, o final de Exodo 24. Além disso, as regras ¢ instrugdes que
supostamente teriam sido transmitidas junto com o Berith agora ndo apenas se
seguem mas também precedem a sua conclusdo. Consequentemente, hoje existe
uma controvérsia sobre se o Berith foi concluido tendo como base o Decalogo, ou
se o Decalogo foi promulgado tendo como base o Berith. A confusdo tem sua
origem especifica na interpolagdo do Livro da Alian¢a antes da conclusdo do
Berith, um procedimento que forgou um duplo sentido em certas palavras do ato
ciltico de Exodo 24:3-8. Pois em 24:8 o Berith é concluido ‘de acordo com todas
estas palavras [debharim]’; e da forma que o texto estd hoje, o termo debharim
pode significar as debharim da Mensagem em FExodo 19:4-6 ou as debharim
decaldgicas de Exodo 20. No primeiro caso, o Berith teria sido concluido tendo
como base a Mensagem divina e sua aceitagdo pelo povo; no segundo caso, a
base teria sido o Decalogo, que, de acordo com o drama, teria sido inscrito nas
tabuas posteriormente. Os historiadores responsaveis pela interpolagdo adotaram
a segunda interpretagio, pois em Exodo 34 encontramos o significado da Alianga
sendo identificado, ndo com a Mensagem, mas sim com o Decalogo (34:27-28).
Finalmente, ja que as palavras inscritas nas tabuas desapareceram, temos que
decidir qual dentre os diversos decélogos, assumindo que foi um deles, ¢ que
fugiu de seu lugar. Em relagdo a esta questio, preferimos o Decalogo de Exodo
20:1-17 porque, em primeiro lugar, o seu contetido teopolitico se encaixa nas
intengdes do drama em trés atos, e em segundo lugar, a sua exceléncia formal e
profundidade espiritual sio adequados para o drama.

Em relagdo a confiabilidade historica e a data do drama, ndo podemos ir além
das probabilidades. Depois da biografia espiritual de Moisés em Exodo 2 e do
episodio da sar¢a ardente, encontramos pela terceira vez um autor brilhante de
um ‘estrato intermediario.” Ndo sabemos quem era ela, ou se os trés trechos
foram escritos por uma ou mais pessoas. Sabemos apenas que os autores eram
homens de grande sensibilidade espiritual, capazes de capturar em dramas
paradigmaticos a esséncia da pessoa e da obra de Moisés. A partir da analise dos



materiais componentes sabemos também que eles usaram os materiais J e E, ou
— mais cautelosamente — as tradi¢des que também seriam utilizadas pelos
historiadores J ¢ E. Nao sabemos nada sobre a tradi¢do do significado que os
autores desconhecidos impuseram ao material. E sobre a confiabilidade historica
podemos apenas dizer que, por um lado, os dramas do ‘estrato intermediario’ndo
contém nada que seja historicamente impossivel, e por outro lado, eles deixam
transparecer um Moisés de estatura convincente.

Vamos agora lidar com as trés cenas do drama do Berith em seqiiéncia.

Quando o povo finalmente chegou ao Monte Sinai, Moisés ‘subiu até Deus’
para receber suas instrugdes. Ele foi instruido por Yahweh para transmitir aos
filhos de Israel, para consideragdo e aceitagdo, a seguinte Mensagem (19:4-6):

Voés mesmo vistes o que fizaos egipcios,
e como vos tenho trazido sobre asas de dguia para junto de mim.

Agora, pois, se obedecerdes a minha voz, e guardardes minha alianga,
sereis a minha possessao [segullah] entre todos os povos.

Toda a terra ¢ minha,
mas vos me sereis um reino de sacerdotes [mamlekheth kohanim] e uma
nagdo consagrada [goy gadosh].

As duas primeiras linhas estabelecem a grande questdo historica: o povo viu o
que aconteceu com o Egito, enquanto os filhos de Israel foram trazidos a Deus.
Se a agdo de Deus for complementada pela resposta humana agora, Deus esta
pronto para estabelecer a nova ordem, expressa em simbolos imperiais: a
jurisdi¢do de Deus engloba ‘toda a terra’ com seus habitantes. Dentre todos os
povos, porém, o povo de Israel sera escolhido como a possessio especial
(segullah) do dono da casa. Eles serdo o dominio real (mamlakah); e como
membros da familia, eles serdo kohanim, ou seja, ajudantes pessoais do rei. A
palavra kohanim, que na maioria dos casos significa sacerdotes, realmente ¢

usada em alguns trechos no sentido de ajudantes reais;w e talvez um
suspense de significado tenha sido deliberadamente criado nesta ocasido, quanto
o dominio real era a segullah de Deus e seus membros, consequentemente, uma
‘nagdo santa.’

O significado das imagens imperiais ¢ esclarecido por sua elabora¢do em
Deuterondmio 32:8-9:

Quando o Altissimo [Ely on] dividia os povos



e dispersava os filhos de Adao [ou, dos homens],
fixou limites aos povos,

segundo o numero dos filhos de Israel [ou, Deus-el].
Entretanto, a parte do Senhor era o seu povo,

Jacd, a porgdo de sua heranga.

O texto ¢ complexo; ele também pode significar que Deus, ao fixar as
fronteiras entre os povos, deu a cada um seu anjo guardido, mantendo no entanto
Israel como sua propria possessﬁof{&E Qualquer que seja a tradugdo que
utilizemos, permanece a imagem de uma humanidade dividida em povos de
acordo com um plano divino, ¢ de Israel como sendo a por¢do particular de
Yahweh. Além disso, o texto esta claramente ligado a Mensagem do Sinai, pois os
versiculos seguintes (10-12) aludem a imagem da aguia que protege seu filhote ¢
o carrega em suas garras, do deserto para a seguranga.

Da Mensagem, portanto, emerge uma nova ordem, ndo apenas de Israel, mas
de toda a humanidade, expressa analogicamente pelos simbolos de um império
com um dominio real em seu centro, cercado pelas provincias,w Esta era
precisamente a linguagem necessaria para tornar a nova manifestagao historica
inteligivel a um povo imediatamente apos se separar do Egito e dos simbolos
cosmol(’)gico&jﬁ}- Por causa desta continuidade cosmoldgica, porém, ela
também era um linguagem que podia se tornar opaca a um universalismo
espiritual, se os simbolos fossem compreendidos em um sentido territorial 13231
Na verdade, um milénio e meio se passou antes que a segullah de Yahweh, o
mamleketh kohanim, tivesse desvelado seu significado na invisivel civitas Dei.

A ceriménia do Berith, a segunda cena do drama, foi um rito sacrificial
(Exodo 24:4-11). Por sua natureza como um ato cultico, ele revelou pouco do
significado associado a ele por seus participantes.

A cerimoénia comega com a construgdo de um altar por Moisés no pé da
montanha, assim como de doze pilares, ‘de acordo com as doze tribos de Israel’
(4). A construgdo dos pilares sugere que por meio do Berith a aglomeragao de
clas hebreus foi constituida como um povo, organizado pela primeira vez em
doze tribos. Um detalhe distintamente arcaico se segue, quando ‘os jovens de
Israel’ recebem a instrugdo de conduzr o sacrificio (5) — aparentemente nido
havia sacerdotes naquele momento. Entdo o lago entre Deus ¢ o homem ¢
forjado por Moisés. Ele derrama metade do sangue no altar de Deus e metade
sobre o povo, e diz: ‘Este ¢ o sangue da Alianga que Yahweh fez com vocés, de
acordo com todas estas palavras’(6-8). ‘Todas estas palavras,’ presumivelmente,
se refere as palavras da Mensagem, e ndo as palavras do Decalogo interposto. E,



finalmente, Moisés ¢ os ancidos sobem e consomem a refeicdo sacrificial na
presenga de Deus (9-11):

Viram Deus,
e depois comeram e beberam.

E ¢ tudo. A escassez de informagdo ndo ¢ surpreendente, pois o
estabelecimento da ordem no presente sob Deus ndo ¢ um evento na literatura, e
sim nas almas dos homens. ‘Viram Deus, e depois comeram e beberam’¢é uma
formula perfeita para um evento no qual a ordem divina se torna estabelecida na
historia, enquanto externamente nada acontece.

Enquanto nada acontece externamente quando o homem vé Deus ¢ o salto do
ser ocorre em sua alma, muita coisa acontece depois, na pratica da conduta. Os
clds hebreus que realizaram a Alianga com Deus, mesmo sob consideravel
insisténcia de Moisés e dos ancidos, se tornou um novo povo na historia através de
sua resposta a revelagdo. Eles se tornaram Israel, na medida em que a sua
existéncia a partir de entdo foi ordenada como uma nagdo santa sob regras
fundamentais emanando de seu Deus. Estas regras, supostamente inscritas nas
tabuas de pedra, se perderam no contexto do drama; e nés ja declaramos nossa
inclinagio para reconhecer o Decalogo de Exodo 20:1-17 como a substancia das
regras ausentes em razio de seu contetido, assim como de sua qualidade formal
e espiritual. Quanto a qualidade textual do texto, algumas consideragdes devem
ser feitas. As motivagdes associadas aos mandamentos em 20:5b-6, 7b, 11, ¢ 12b
parecem adigdes e devem ser eliminadas. As especificagdes dos mandamentos
em 9-10 e 17b podem ser elaboragdes posteriores. O ‘ndo fards nenhuma
imagem ... ,’, que ¢ atualmente considerado como um mandamento, na verdade
contém trés mandamentos, cada um deles comegando com /lo; talvez os trés
mandamentos, associados por seu assunto comum, tenham sido contraidos em
um mandamento para satisfazer o desejo de uma forma decalogica; caso
contrario, os dezmandamentos seriam dozn,M

O significado do Decélogo ¢ determinado por seu proprio conteudo, assim
como pelo contetido do drama que comega com a Mensagem de Exodo 19:4-6.
O Berith foi concluido, ¢ Israel foi aceita como o dominio real de Yahweh, o Rei.
Portanto, o Decédlogo ndo ¢ um catecismo de preceitos religiosos e morais, ¢ sim
a proclamagdo do Deus-Rei que determina as regras fundamentais para a ordem
do novo dominio. Ele comeg¢a com a declaracido de autoridade pela qual os
mandamentos tém forga:

Eu, Yahweh



teu Deus, que te fez sair
do Egito, da casa da servidéo.

Yahweh ¢ o senhor da historia que salvou o povo do cativeiro no Egito ¢ o
trouxe para seu proprio servigo. Nesta capacidade de seu novo senhor, ele emite
uma série de mandamentos, organizados por assunto em trés grupos:

1. Nao terés outros deuses diante de minha face.

2. a.Nao faras para ti escultura, nem figura alguma do que estd em cima, nos
céus, ou embaixo, sobre a terra, ou nas dguas, debaixo da terra.

b. Ndo te prostraras diante delas

c. e ndo lhes prestaras culto.

3. Nao pronunciaras o nome de Yahweh, teu Deus, em prova de falsidade.

4. Lembra-te de santificar o dia de sabado.
5. Honra teu pai e tua mée.

6. Nao mataras.

7. Ndo cometeras adultério.

8. Nao furtaras.

9. Nio levantaras falso testemunho contra teu proximo.
10. Ndo cobigaras a casa do teu proximo

Os mandamentos sdo dirigidos tanto a Israel coletivamente como a cada
membro do povo individualmente. Nos retivemos a forma do ‘Nio deveras’,
apesar de tradugdes recentes a terem abandonado, pois ela enfatiza o carater da
palavra que ¢ falada diretamente a cada homem individual, na medida em que
ele ¢ um membro do dominio divino. Os mandamentos ndo sdo regras gerais de
conduta, mas sim a substincia da ordem divina que deve ser absorvida pelas
almas daqueles que ouviram ao chamado de Deus. As pessoas sb se
transformardo no dominio real sob Deus na medida em que a substancia divina
da proclamagao entrar na substancia humana do povo.

O primeiro grupo de trés, ou, com as subdivisdes do segundo mandamento, de
cinco mandamentos lida com a relagdo entre Deus e o homem. Os
mandamentos ndo contém uma ‘doutrina monoteistica’; na verdade eles proibem
a conduta falaciosa que levaria a um obscurecimento da natureza do Deus que se
revelou como o ehyeh asher ehyeh. Yahweh ¢é o Deus oculto que se manifesta na
forma, e no momento, de sua propria escolha. Ele ndo pode ser manifesto por
imagens do engenho humano, porque assim a sua natureza como o Deus oculto
seria obscurecida — e o homem ndo pode obscurecer a natureza de Deus por
meio de agdes simbolicas sem afetar a ordem de sua relagdo com Deus. Além



disso, atras de todas as tentativas de se criar uma imagem de Deus a semelhanga
de algo no cosmos visivel, mesmo se as tentativas sdo aparentemente inocuas,
estd o desejo de trazer Deus ao alcance do homem. O homem nédo pode se
inclinar perante a imagem (2b), ou servi-la (2c¢), sem colocar a forga divina
imaginada no lugar da realidade divina que chama os homens, por sua propria
iniciativa, através da ‘palavra.’E existe apenas um pequeno passo separando esta
possessividade do abuso magico do poder divino que foi trazido sob o controle do
homem (3). O autor do Decalogo percebeu o desejo humano de criar um Deus
controlavel como a razio por detras das tentativas de representagdo, qualquer
que seja a forma assumida por esta representagdo. No primeiro mandamento,
ele ataca a raiz do problema, quando ele proibe ‘ter outros deuses,” ndo porque
Yahweh teria um ciume politeistico de rivais, ou devido a uma negagdo
monoteistica de sua existéncia, mas sim porque o homem se rebela contra Deus
quando ele tem outros deuses ‘em sua face.” A frase ‘em sua face,’no sentido de
existéncia rebelde ou antagonistica, ocorre também em outros contextos, como
por exemplo em Génesis 16:12 e 25:18, quanto o exilado Ismael vive e se
estabelece ‘na face’de seus irmaos. O reconhecimento de outros deuses ¢ um ato

de auto-afirmacdo rebelde que perturba a relagdo entre Deus e o homem 4325}

O terceiro grupo de cinco mandamentos ¢ auto-explicativo. Os mandamentos
transferem as regras de solidariedade interna dos clds ao novo corpo social do
povo de Israel. As instrugdes protegem os bens basicos da vida, do casamento, da
propriedade, e da honra social. E o ultimo mandamento mais uma vez alcanga a
raiz do problema ao proibir a cobi¢a e a inveja, que ddo vazio as perturbagdes
especificas dos demais mandamentos. 43261

Os dois grupos de proibigdes sdo habilmente ligados pelos mandamentos
positivos do grupo intermediario. A ordem de um povo ndo subsiste apenas no
aqui e agora da relagdo reta entre 0 homem e seu Deus e seus semelhantes, mas
também nos ritmos da existéncia do povo no tempo. A articulagdo da ordem no
tempo, tanto pelo ritmo divino do dia sagrado como no ritmo humano das
geragdes, deve ser respeitada. O mandamento de respeitar o ritmo divino (4)
encerra o grupo de mandamentos que dizem respeito a relagdo entre Deus e o
homem; e o mandamento de respeitar o ritmo humano (5) abre a série de
mandamentos sobre a relagdo com o semelhante 13271

E 6bvio que 0 Decalogo nio ¢ uma colegio acidental de preceitos ‘religiosos’e
‘morais,” e sim uma constru¢do magnifica, exibindo grande sagacidade sobre a
esséncia da existéncia humana na sociedade sob Deus. Enquanto o simbolo
compacto ndo oferece uma ‘filosofia da ordem’ explicita (assim como ndo o
episodio da sarga ardente ndo oferece uma filosofia do ser’), ele certamente ¢
animado pela percepgdo de que a ordem justa vai de florescer de alguma forma
na comunidade quando a sintonia ao ser divino oculto ndo ¢ perturbada pela auto-



afirmagdo humana. Ja que ele ndo proclama regras positivas, cilticas ou morais,
o campo permanece aberto, nos dois casos, ao crescimento civilizacional.
Mesmo assim, o Decalogo restringe e dirige o crescimento com suas instrugdes
contra a existéncia em rebelido. Ele ¢ delimitado pelos blocos firmes do primeiro
e do décimo mandamento, com suas adverténcias contra a rebelido antiteistica
do orgulho ¢ a rebelido anti-humana da inveja. Entre as duas paredes protetoras,
no meio, pode-se mover a ordem do povo através do ritmo do tempo. Moisés, de
fato, deu a Israel a sua constituicdo como o povo sob Deus em existéncia
historica através da articulagdo da vontade divina nos mandamentos do
Decalogo.




CAPITULO 13

Os Profetas

§ 1. 0 ESFORCO PROFETICO

Sem as revelagdes da Sarca Ardente a Moisés e do Sinai ao povo, ndo haveria
Mensageiros da Alianga; mas sem os mensageiros, nés provavelmente
saberiamos muito pouco sobre Moisés e os eventos de sua época. A grande
questdo do ‘Moisés historico’, que preocupa os modernos, deve ser considerada
de importancia secundaria em comparacio ao problema real, ou seja, o esforgo
profético de recuperar, para o Povo Eleito, uma presenga sob Deus que estava
prestes a ser perdida. Foi para restabelecer o seu significado, como constituido
pelos eventos Sinaiticos, que autores desconhecidos elaboraram tradigdes que
tinham sido preservadas em lendas de culto, poemas, e relatos em prosa para
formar os dramas paradigmaticamente acentuados que estudamos no Capitulo
anterior. Destas cenas do ‘estrato intermediario’ da narrativa biblica emerge o
Moisés que viveu, em continuidade historica, no ambiente da experiéncia
profética em Israel. O Moisés dos profetas ndo ¢ uma figura do passado sob cuja
mediagdo Israel foi estabelecida de uma vez por todas como o povo sob Yahweh,
o Rei, e sim o primeiro de uma linha de profetas que no presente, sob a palavra
revelatoria de Yahweh, continuava a retirar Israel do Egito para a existéncia sob
Deus.

Se distinguirmos, portanto, entre o Moisés ‘histérico’e o Moisés vivo, ¢ além
disso, se definirmos a experiéncia profética como o ambiente de sua vida, os
problemas do movimento profético, desde a crise do nono século até o exilio do
sexto século, se tornam mais claros:

(1) Quando autores proféticos recuperaram a obra de Moisés ¢ a acentuaram
paradigmaticamente em cenas dramaticas, o seu trabalho ndo era um objetivo
em si mesmo. Ele servia o proposito de despertar a consciéncia do Povo Eleito
para o modo de sua existéncia na forma historica. O povo tinha que ser
lembrado, em primeiro lugar, de sua origem na resposta de seus pais a revelagio
de Yahweh por Moisés, e, em segundo lugar, do fato de que a existéncia
continuada do povo dependia de sua resposta continuada a revelagido de Yahweh
pelos profetas. A lembranga do passado se mistura portanto com o apelo no



presente. Ambos pertencem a mesma continuidade de revelagao, que cria a
forma historica quando se encontra com a continuidade da resposta do povo. A
forma histérica do povo se desenvolve no tempo; mas ela permanece sendo
forma histérica apenas na medida em que o povo, enquanto vive no tempo, vive
na tensdo da resposta a revelagao eterna e atemporal de Deus.

(2) A mistura profética do passado e do presente em uma continuidade de
tensdo viva entre o tempo ¢ a eternidade tem seus riscos, porém. Pois
precisamente quando a deser¢do do povo alcangara tamanhas proporgdes que
apelos repetidos e enérgicos sobre as condigdes da existéncia na forma historica
se faziam necessarios, a lembranga do passado pode ter efeitos tdo inesperados
quanto indesejados. Nos estudamos um efeito indesejado no capitulo sobre a
Torah Deuterondémica, quando rastreamos a linha que sai da lembranga das
origens até o Mito de Moisés. Longe de levar a uma nova resposta do povo a
palavra viva de Yahweh como pronunciada por seus mensageiros, o esforgo
profético descarrilhou em uma constituigdo do Reino de Juda que, pretendia-se,
teria emanado do Moisés ‘historico.”O passado que devia ser revitalizado em um
presente continuo se tornara um passado morto; e a palavra viva a qual o coragdo
deveria responder se tornou a letra da lei a qual a conduta podia se conformar.

(3) Esta evolugdo na dire¢do do Moisés mitico e da Torah, mesmo se
provocada pela lembranga persistente da constituigdo teopolitica de Israel e
mesmo que tenha sido ocasionalmente favorecida pelos circulos proféticos,
certamente ndo era sua intengdo final. Portanto, assim que os primeiros sintomas
do descarrilhamento se tornaram perceptiveis, ou seja, ainda no século VIIT a.C.,
a lembranca das origens passou a ser acompanhada de avisos contra o erro de
crer que Yahweh poderia ser satisfeito com ritos ¢ com uma conformidade que
ndo se preocupasse com o espirito da lei. Como conseqiiéncia, a luta dos profetas
para preservar a forma historica de Israel tinha que lidar com dois males ao
mesmo tempo: por um lado, os profetas tinham que trazer Israel de volta de sua
deser¢do aos deuses cananeus e mesopotimicos, de volta a obediéncia de
Yahweh; por outro lado, quando eles eram bem sucedidos no primeiro objetivo,
eles tinham que converter Israel de um chauvinismo e complacéncia baseados
na observancia externa da lei a uma vida comunitaria no espirito da Alianga.

(4) O problema mais grave dos profetas, porém, se origina na propria
natureza de sua obra, ou seja, em seu esforgo para esclarecer o significado da
existéncia na forma histérica. Quando as revelagdes do periodo Mosaico foram
estudadas e revividas por homens de tal sensibilidade espiritual quanto os autores
do episddio da sarga ardente e do drama do Berith devem ter sido, novas
implicagdes da experiéncia foram desenvolvidas, que requeriam simbolizagdes
de um novo tipo. As implica¢des universalistas, por exemplo, que podiam ser
suprimidas no nivel popular pela ferocidade da existéncia coletiva, deviam pesar
profundamente nas almas de espiritualistas torturados pela angustia sobre o



destino do Povo Eleito. Enquanto as desergdes sincretisticas levantavam a questio
sobre o sentido no qual Israel podia ainda ser considerada por Yahweh como
‘Meu Povo,” a possibilidade de Deus escolher um outro povo tinha que ser
considerada. Além disso, quando o perigo crescente dos impérios vizinhos teve
que ser interpretado como puni¢des divinas, os povos estrangeiros se tornaram
instrumentos de Yahweh na execugdo de um plano historico; e consequentemente
os tragos de Yahweh como o Deus universal da humanidade se tornaram cada
vezmais claros. O aparecimento das personalidades proféticas, uma apos a outra
ao longo das geragdes, em oposi¢do ao povo, além disso, levantava o problema
da existéncia pessoal sob Yahweh, em seu espirito, independentemente da
existéncia coletiva de Israel. Se Israel, como um povo, estava condenada, serda
que um remanescente, consistindo talvez de seguidores dos profetas, ndo poderia
escapar e ser salvo para um futuro melhor? Sera que o povo de Deus ndo poderia
se contrair em um grupo de personalidades espirituais em livre associagdo sob
Deus? Sera que aqueles que estavam dispostos a caminhar humildemente ao lado
de seu Deus sofreriam o mesmo destino dos desertores? Serd que Israel era
realmente idéntica ao povo ‘historico’? As implica¢des que foram reveladas por
estas perguntas levantavam a questdo crucial: Sera que o Reino de Deus,
for¢osamente, tinha que assumir a forma de uma Israel politica; e se essa
pergunta tivesse que ser respondida com uma negativa, serd que ele tinha que
assumir a forma de um povo politicamente organizado? Se Israel tinha relegado
Moisés e a Alianga a um passado morto ao transforma-los em um mito
constitucional, os profetas estavam prestes a relegar Israel a um passado morto
ao transformar o Reino de Deus em algo que, na época, ndo era mais do que os
primeiros tragos de uma nova aurora no horizonte.

Neste ultimo capitulo vamos lidar com as transformagdes dos simbolos
teopoliticos do periodo Mosaico por meio dos profetas. A primeira se¢do
descreverd o desenvolvimento dos problemas, contidos de forma compacta nos
simbolos mais antigos, sob a pressao das novas experiéncias. Para esta se¢do, as
profecias de Jeremias serdo o nosso guia. Pois neste momento tardio, no final do
Reino de Juda, os dois séculos e meio de resisténcia a deser¢ao e ao chauvinismo,
assim como a ocupagdo continua com o significado da fundagdo Sinaitica,
tinham diferenciado as experiéncias até o ponto nas quais novos simbolos eram
claramente necessarios para a sua expressdo adequada, mesmo se estes simbolos
nem sempre foram encontrados. A segunda se¢do lidara com os novos meios de
expressdo. Além de Jeremias, com a sua clareza dos problemas e o véu que
ainda recobre as solugdes, estio as profecias do génio desconhecido do sexto
século que a convengdo filologica chama de o Deutero-Isaias. O seu simbolo do
Servo Sofredor esta na fronteira entre o Profetismo e o Cristianismo.



§ 2. O DESENVOLVIMENTO DO PROBLEMA

A criagdo de Israel como o povo sob Deus comega com a Mensagem de
Yahweh a Moisés, prossegue até a Alianga, e se conclui com a constituigdo do
povo sob o Decélogo. Ja que as violagdes da constituicdo decaldgica sdo
majoritariamente as ocasides nas quais o problema da ordem Israelita se torna
tangivel, ¢ conveniente inverter a analise do drama do Berith em uma analise da
preocupagdo de Jeremias com a existéncia teopolitica de Israel.

1. O Decdlogo

Vamos comegar com ‘a palavra de Yahweh que veio a Jeremias’ para se
postar no portdo do Templo e falar ao povo, porque o Discurso do Templo
(Jeremias 7) se refere diretamente ao texto do Decéalogo. De acordo com a
informacéo de Jeremias 26, o Discurso ocorreu em 609/8 a.C.

Yahweh, por meio de Jeremias, avisa 0 povo que entra no Templo para
corrigir sua conduta, ou ele ndo vai habitar neste lugar (7:3). Eles ndo devem
confiar em que: ‘O Templo de Yahweh ¢ aqui!’Pois ele ndo sera o seu lar a nido
ser que eles pratiquem a reta justica entre si mesmos, ndo oprimam o
estrangeiro, o 6rfao, e a viava, ndo derramem sangue inocente, ¢ nao sigam
outros deuses, para seu proprio prejuizo (7:4-8). Do jeito que as coisas estdo, eles
‘roubam, assassinam, e cometem adultério, oferecem sacrificios a Baal, e
seguem outros deuses,’ e partem para continuar em suas abominagdes. ‘E, por
acaso, a vossos olhos uma caverna de bandidos esta casa em que meu nome foi
invocado? (7:11).

Os trechos do Discurso do Templo fornecem informagdes valiosas sobre o
sentido no qual devemos interpretar os avisos proféticos. As categorias
frequentemente utilizadas pelos historiadores modernos quando falam da ética,
da politica, da religido, ou da teologia dos profetas tem sua serventia taxondmica,
mas elas sdo anacronicas quando se aplicam as inten¢des dos profetas, pois o
simbolismo Israelita tem a sua logica propria: Quando os profetas levantam
problemas de ordem, eles os referem, por interpretagdo extensiva, a constitui¢do
decaldgica. As passagens de Jeremias tem seu climax em citagdes diretas do




Decalogo na forma do Exodo 20 ou do Deuterondmio 5, e eles interpretam todos
os tipos de conduta transgressora como, em Ultima analise, uma violagdo dos
Mandamentos. E esta interpretagdo ¢ possivel porque o Decalogo, enquanto é
uma colegdo de regras substantivas, ¢ a0 mesmo tempo uma exemplificagao das
regras que restringem a auto-afirmagdo em relagdo a Deus e ao homem. Como
conseqiiéncia, o seu significado pode ser concentrado em um Unico
mandamento: ‘INSERIR TRECHO JEREMIAS 7:23” (Jeremias 7:23); e as
violagdes, da mesma maneira, podem ser concentradas em uma uUnica
transgressio: ‘Eles, porém, ndo escutaram, nem prestaram ouvidos, seguindo os
maus conselhos de seus coragdes empedernidos; voltaram-me as costas em lugar
de me apresentarem seus rostos’(Jeremias 7:24).

Por causa desta intricada estrutura do Decdlogo, os profetas sio capazes de
classificar os males sociais em geral sob as categorias de furto, assassinato,
adultério, falso testemunho, e cobica; e eles utilizam este formidavel instrumento
sem piedade, para despedagar a teia de instituigdes e costumes, das distancias
convenientes que a estratificagdo social, os interesses ocultos, os habitos
profissionais e as posicdes herdadas determinam entre as agdes e seus efeitos
humanos em uma sociedade complexa, e para tornar visivel o ataque direto do
homem sobre o homem em situagdes que poderiam ser complacentemente
consideradas como males sociais lamentaveis, porém inevitaveis. Amos, por
exemplo, faz um magnifico curto-circuito de causa e efeito para falar dos ricos
(3:10):

Nao sabem fazer o que ¢ reto,

amontoam suas violéncias e seus roubos em seus palacios.

Oséias enumera uma série de transgressdes ndo identificadas sob as
categorias decalogicas:

Galaad é uma cidade de malfeitores,

cheia de tragos de sangue;

Os bandidos sdo a forga dela,

uma quadrilha de sacerdotes;

Assassinam no caminho de Siquém,

porque seu proceder ¢ criminoso.

Vi horrores na casa de Israel:

ali cresce a prostitui¢do de Efraim, ali se mancha Israel.

Miquéias é explicito sobre a aquisi¢do de riquezas como um caso de cobica
decalogica:



Ai dos maquinadores de iniqiiidade,
dos que tramam o mal nos seus leitos,
¢ o executam logo ao amanhecer do dia,
porque t€m o poder na méo!
Cobigam as terras e apoderam-se delas,
cobigam as casas e roubam-nas.
Fazem violéncia ao homem e a sua familia,
a0 dono e & sua heranga.

E ele até mesmo percebe a ordem do povo como pervertida em uma guerra
civil entre a classe alta e os pobres:

Mas vos assistis contra 0 meu povo o inimigo,
arrancais o manto dos pacificos.

Aqueles que seguem o seu caminho,

vOs os tratais como inimigos.

Expulsais as mulheres de meu povo

dos seus estimados lares;

tirais para sempre de seus filhos

a gloria que lhes dei.

Um século depois, Jeremias ainda levanta as mesmas queixas: Uma pessoa
pode caminhar pelas ruas de Jerusalém sem ver qualquer homem que faga a
justica ou busque a verdade (5:1-2); e o julgamento se estende igualmente aos
ricos e aos pobres (5:4-6), apesar dos ricos serem designados para uma dentincia
especifica de suas transgressoes (5:26-28).

Em Israel, a desordem era medida pela ordem do Decalogo. Na medida em
que as pessoas se ocupavam com isto, 0s ricos e os pobres, o rei e os sacerdotes,
o sabio e os falsos profetas eram igualmente julgados pelo padrdao de auto-
afirmagdo antidivina e anti-humana; no que dizia respeito aos assuntos,
transgressdes civis e criminais, rituais e constitucionais, abusos de poder, de
status, e de riqueza, dureza de coragéo e indiferenga a miséria alheia eram todos
igualmente classificados como violagdes do mandamento fundamental de
escutar a voz de Deus. Ja que o método profético de interpretagdo ndo era um
devaneio ou uma novidade, e sim o principio geralmente aceito da ordem
israelita; j4 que o povo em geral, e particularmente as classes dominantes ¢ a
corte, estavam convencidos de que a sua conduta era um cumprimento
impecavel das leis que tinham sido elaboradas de acordo com o Decalogo; e ja
que a constituicio Deuterondmica, com suas provisdes para a monarquia, o
sacerddcio, e 0 monopodlio do culto em Jerusalém, era compreendida como uma



legislagdo Mosaica, as profecias deste tipo geravam um grave problema de
ordem publica. As profecias de Jeremias ndo apenas insultavam setores
influentes do povo, mas também conflitavam com a constituigdo de Juda.
Quando, em seu Discurso, ele ameaga o Templo (7:12-15), Jerusalém, e o povo
(7:16-20) de destruigdo por Yahweh, se Israel persistisse na conduta que todos os
israelitas importantes, do Rei em diante, consideravam legais e constitucionais
dentro dos limites da Alianga do Sinai e do Decalogo, a sua agdo era proxima da
alta trai¢do; e quando ele definiu como uma transgressdo qualquer conduta que
contrariasse a palavra dos profetas (7:25-26), ou seja, a sua propria palavra em
particular, ele armou o embate entre a autoridade profética e a autoridade
publica de Israel. Era Israel o Reino de Juda, organizado sob a Torah como
interpretada pelo Rei, seus funcionarios, e sacerdotes; ou era ela idéntica a uma
comunidade completamente diferente que vivia sob o Decalogo como
interpretado por Jeremias?

A pergunta ndo admite meio-termo. Na época, porém, as duas Israéis ainda
eram mantidas unidas em uma comunidade por esperangas e medos
correlativos. A corte e a classe dominante, embora rejeitasse a palavra do
profeta, ndo ousava atacar em principio uma autoridade da qual eles proprios
dependiam para a sua legitimidade; e os profetas, embora decretassem a
sentenga de morte de Yahweh para uma sociedade corrupta e seus governantes,
ainda esperavam por um milagre de conversio que afastasse o desastre de seu
povo. O conflito, assim, permaneceu como uma tensdo no Reino de Juda.

Mesmo assim, ele era um conflito de proporg¢des formidaveis. Sabemos algo
sobre ele pela seqiiéncia ao Discurso do Templo, como relatada em Jeremias 26.
O Discurso ¢ resumido em uma lista de pontos essenciais que se assemelha a
uma condenagdo. Jeremias teria dito: Se o povo ndo escutar Yahweh, ou seja,
seguir a sua lei (toroth) e ouvir as palavras (debharim) de seus servos, os profetas,
o Templo sera destruido como Silo, ¢ a cidade se transformara em uma maldigao
para todas as nagdes da terra (26:4-6). Os espectadores ficaram indignados. Eles
cercaram Jeremias e o prenderam, gritando que ele tinha que morrer por sua
profecia, em nome de Yahweh, que o Templo e a cidade seriam destruidos (26:7-
9). Os principes (oficiais de justica) foram informados; eles vieram do palacio
adjacente e se sentaram no Portdo para escutar o caso (26:10). Os sacerdotes e
profetas eram os acusadores e exigiam a morte de Jeremias; mas os principes e
o povo ficaram impressionados com a seguranca do profeta de que ele
realmente estava falando segundo as instrugdes de Yahweh (26:11-15). O partido
temporal prevaleceu sobre o partido espiritual no conflito. Os principes e o povo
decidiram que um homem que verdadeiramente falava em nome de ‘Yahweh
nosso Deus’ndo merecia morrer (26:16). A decisio foi fortemente influenciada
pelo precedente de Miquéias, no reino de Ezequias. Miquéias tinha pronunciado



quase que exatamente a mesma profecia de Jeremias (Miquéias 3:12), e ele
tinha sido perdoado, com o resultado de que Yahweh tinha sido persuadido a ndo
cumprir sua ameaga. Seria mais cauteloso seguir a mesma estratégia que tinha
sido adotada no caso de Miquéias (26:17-19). Esta era uma decisdo astuta,
mundana, de ndo matar um profeta: se ele nao tinha sido enviado por Yahweh,
nada aconteceria de qualquer maneira; se ele tinha sido enviado por Yahweh, sua
execugdo poderia resultar em desastre, enquanto seu perddo deixava a esperanga
de que as coisas ndo seriam mais terriveis no final do que tinham sido apos
Miquéias. Mas a escapatoria de Jeremias da pena de morte ndo significou a
escapatoria de ninguém dos problemas que o seu profetismo apontava.

Nem todos os profetas foram tdo afortunados como Jeremias nesta ocasido. A
estoria de seu julgamento ¢ seguida pela informagdo de que um certo Urias, que
profetizara ‘contra a cidade ¢ a terra’do mesmo modo que Jeremias, tinha sido
morto pela espada do Rei em pessoa, apos ter sido extraditado do Egito, onde
tinha buscado asilo (26:20-23). O Rei Joaquim, a quem, afinal de contas, cabia a
responsabilidade pela ordem do reino, aparentemente levava a sério o desafio
profético a sua autoridade. E o conflito entre o Rei e Jeremias, de fato, tinha sido
meramente adiado. Pois cinco anos depois (ca. 603 a.C.), o profeta, que ndo
ousava se aproximar do Templo novamente, enviou, por ordens de Yahweh, seu
secretario Baruch com um pergaminho, no qual estavam escritas as palavras de
Yahweh, que deveriam ser lidas publicamente no Templo em um dia de jejum
ritual, de modo que talvez o povo se afastasse de seus caminhos malévolos (36:1-
7). Depois da leitura, o pergaminho foi confiscado pelos principes e examinado.
Eles tinham que entrega-lo ao Rei, mas novamente eles foram cautelosos e
aconselharam a Baruch que se escondesse com Jeremias em um lugar onde ndo
fossem achados (36:8-19). Finalmente o pergaminho chegou as mdaos de
Joaquim. Era inverno, e um fogo queimava em um braseiro a sua frente
enquanto um servigal lia o pergaminho para ele. Sempre que trés ou quatro
colunas tinham sido lidas, o Rei, que ouvia em siléncio sepulcral, cortava o
pergaminho com a sua faca — ¢ depois, Joaquim, o Rei de Juda, langava as
palavras de Yahweh, o Rei de Israel, no braseiro, até que todo o pergaminho foi
consumido pelo fogo (36:20-24).

O julgamento do profeta e as mutuas sentengas de morte quando a ordem de
Deus esta se separando da ordem do homem formam um agregado de simbolos
que ocorre novamente, dois séculos depois, na Hélade de Socrates e Platdo. O
filésofo agora representa a ordem do Deus de Delphi; os ‘sacerdotes e profetas’
reaparecem como os intelectuais sofistas e os politicos que assumem a acusagio;
existe novamente a forte minoria do ‘povo’que vota contra a sentenga de morte;
e ha Platdo, que, em seus dialogos, prossegue o julgamento e deixa claro que os
deuses tinham condenado Atenas quanto Atenas condenou Socrates. A
comparagdo deve deixar claro que ndo estamos lidando com eventos



contingentes, e sim com processos essenciais de experiéncia e simbolizagdo.
Paralelos deste tipo ndo sdo curiosidades histéricas, e também ndo sugerem
misteriosas leis historicas. Eles mostram que a relagdo entre a ordem
transcendente ¢ a mundana, ao alcangar o nivel de experiéncia consciente em
profetas ou filosofos, se torna articulada em simbolos muito semelhantes; e
quando os homens em cuja experiéncia o problema viva se tornam uma forga na
vida comunitaria, as respostas novamente serdo tdo semelhantes que o padrdo de
agdes se torna um drama simbolico, encenando o drama da revelagao.

O drama, como foi encenado no final do sétimo século por Jeremias e seus
antagonistas, se originou na experiéncia profética do conflito entre a ordem
historica da sociedade e a ordem divinamente revelada. Felizmente existe, no
relato da primeira revelagdo de Isaias, uma descri¢do autobiografica do tipo de
experiéncia que se desenvolve, ao entrar na corrente da vida comunitaria, até
chegar ao drama de Jeremias e de seu julgamento. Em Isaias 6:15, lemos:

No ano da morte do rei Ozas, eu vi o Senhor sentado num trono muito
elevado; as franjas de seu manto enchiam o templo. Os serafins se
mantinham junto dele. Cada um deles tinha seis asas; com um par (de
asas) velavam a face; com outro cobriam os pés; e, com o terceiro,
voavam. Suas vozes se revezavam e diziam:

“Santo, santo, santo ¢ Yahweh dos Exércitos!
Aterra inteira proclama a sua gléria!”

A este brado as portas estremeceram em seus gonzos € a casa, encheu-

se de fumo.

“Ai de mim,” gritava eu. “Estou perdido porque sou um homem de
labios impuros, e habito com um povo (também) de labios impuros e,
entretanto, meus olhos viram Yahweh, o Rei!”

Enquanto a referéncia a morte de Ozias permite que estabelegamos a data da
revelagdo ca. 740 a.C., a informagdo ndo ¢ fornecida com este fim. Ela sugere
que a revelagdo ndo € um assunto particular do profeta, e sim a entrada de Deus,
em um momento especifico, por meio do profeta, na ordem publica do povo. A
ocasido da morte do Rei, além disso, enfatiza o significado da revelagao como
uma irrupgdo do ser eterno em uma ordem que ¢ caracterizada pela mortalidade
representativa do Rei. Quando o Rei mortal de Juda faleceu, o Rei eternamente
vivo de Israel se mostra a Isaias. Mas qual pode ser o objetivo da revelagio, se
ela confronta a morte com a vida? Sera que os mortos voltarao a vida? Isaias ¢
impuro, um homem de um povo impuro; e os impuros nio podem sobreviver
quando eles véem Yahweh, o Rei, em sua gloria. O tema da morte ¢ sutilmente



transferido, do falecimento do Rei para a morte espiritual do povo que ele
representava.

O contetido da revelagdo (6:6-13), além do mais, ndo é uma informagio, ¢
sim o principio de uma purificagdo. A revelagdo ndo servira de nada enquanto o
instrumento humano for impuro. Portanto, o serafim toca os labios de Isaias com
uma pedra em brasas, de modo que a sua culpa ¢ retirada (6:6-7). Apenas apos o
instrumento da transmissdo do ser divino ser purificado ¢ que Isaias pode ouvir a
propria voz divina ¢ se colocar em sua presenga, como Moisés durante a
revelagdo da sarga ardente (6:8). E da vozele recebe a terrivel ordem de dizer a
‘este povo’(6:9):

Escutai, e escutai, sem compreender,
Olhai e olhai, sem ver.

E em resposta a sua pergunta ‘Por quanto tempo, Senhor, por quanto tempo?’,
ele escuta (6:11-13): até que as cidades estejam destruidas, e os habitantes
tenham fugido, e a terra seja uma desolagdo.

Se restar um décimo,

ele sera langado ao fogo,

como o terebinto e o carvalho,

cujo tronco permanece quando sdo abatidos.

O fogo vivo que purificou Isafas também queimara o povo. Como eles sdo,
eles escutam e nao entendem, eles olham e ndo véem. E o que quer que saia da
tormenta, a imagem da destruigdo deixa claro que o Reino de Juda nao sera mais
reconhecivel. A antiga Israel, constituida pela Alianga, esta impura até a morte, e
uma nova Israel nascera do fogo.

Se acompanharmos a revelagdo de Isaias até este ponto, porém, devemos
perguntar: Qual a relagdo entre esta nova Isracl ¢ a antiga? A continuidade
aparentemente sera rompida por uma época tao incisiva como a da revelagdo
Sinaitica. Quanto o povo da Alianga morreu, nio morre também a antiga
Alianga? Sera que a partir de agora, ‘Israel’sera o nome de qualquer sociedade
humana que viva em forma historica, no presente sob Deus? Parece que
alcangamos os limites do simbolo da Alianga.

2. AAlianga



Desde que o Decalogo foi aceito como a lei fundamental de Israel, as criticas
proféticas ndo apenas podiam mas eram obrigadas a julgar a conduta do povo
por seus padrdes. Mesmo assim, embora as queixas, lamentagdes, e ameagas dos
profetas interpretassem a conduta repreensivel como uma violagdo dos
Mandamentos, ¢ claro que havia mais em jogo do que uma interpretagdo de
regras legais. Podemos até dizer que os profetas enfraqueciam a sua
argumentagdo, quando se envolviam em discussdes sobre transgressdes ao
Decalogo, pois um homem poderia muito bem dizer que ele ndo tinha cometido
assassinato ou furto quando ele usava seu tino comercial para aumentar sua
propriedade as custas de um camponés que tinha incorrido em uma divida muito
grande. Depois que a expansdo do Decalogo em codigos como o Livro da
Alianca ou a Torah Deuterondmica tinha sido admitida como um
desenvolvimento adequado de seu significado, esta interpretagdo alternativa,
mesmo se ndo era usada como um argumento legal, podia ser compreendida
como tal para fins de incompreensdo. Enquanto o apelo aos padrdes decalogicos
concedia autoridade as criticas proféticas, ele obscurecia ao invés de esclarecer
a questdo principal: que os profetas julgavam a conduta humana em termos de
sua compatibilidade, ndo com uma lei fundamental, mas com a ordem reta da
alma.

A ambigiiidade do apelo profético era inevitdvel se consideramos a forma
compacta do Decalogo, que ndo permitia uma distingdo entre assuntos
existenciais e normativos. Enquanto a construgdo como um todo deixava claro
que as transgressdes concretas eram proibidas como manifestagdes de uma
existéncia auto-afirmativa em rebelido contra Deus e o homem, os
Mandamentos que se concentravam na questdo existencial assumiam a mesma
forma normativa que os demais. Em particular, a relagdo positiva entre Deus e o
homem, entre 0 homem e Deus, era expressa negativamente na instrugdo de ndo
ter outros deuses na face de Yahweh. Estudamos anteriormente o significado
desta peculiaridade quando refletimos sobre a diferenca entre a Revelagdo
Israclita ¢ a Filosofia Helénica: uma articulagdo positiva da questdo existencial
requereria a experiéncia da alma e de sua ordem reta em orientagdo ao Deus
invisivel; e esta experiéncia nunca foi diferenciada do coletivismo compacto da
existéncia do povo ao longo da historia israelita — nem mesmo na era profética, e
certamente ndo na era que formou o Decalogo. Portanto, no momento em que
uma teoria da psyche e uma teologia seriam necessarios para desenvolver os
significados implicitos na legislagdo do Sinai, os profetas tinham a grave
deficiéncia de uma falta de vocabulario positivo. Eles ndo tinham a sua
disposi¢do uma teoria das aretai no sentido Platénico-Aristotélico, de modo que
pudessem opor carater e conduta em relagdes humanas, e também ndo tinham
uma teoria de fé, esperanca, e amor no sentido Heracliteano, de modo que
pudessem opor a inversdo da alma na dire¢do de Deus a observéncia ritual de



seus mandamentos. Em particular, a falta de uma teologia diferenciada deve ter
sido um terrivel obstaculo a articulagdo adequada das intengdes proféticas:
quando lemos a estoria da discussdo de Jeremias com os refugiados judeus no
Egito (Jeremias 44), ndo fica claro se o israelita comum, ¢ mais ainda se a
mulher israelita comum, algum dia compreendeu realmente porque eles ndo
deviam ter outros deuses além de Yahweh; e surge a davida sobre se os profetas
foram capazes de esclarecer estas razdes ao povo. As famosas deser¢des aos
deuses cananeus ¢ mesopotimicos se tornam mais inteligiveis se considerarmos
que o povo em geral provavelmente nunca compreendeu um Mandamento cujo
significado espiritual permaneceu inarticulado.

Apercepgao de que a existéncia sob Deus significa amor, humildade, e justica
de agdo, mais do que a legalidade da conduta, foi a grande conquista dos profetas
na historia da ordem israelita. Mesmo se o seu esfor¢o no sentido de separar a
questdo existencial da forma decaldgica ndo resultou em expressdes de clareza
tedrica final, os simbolos utilizados em suas declara¢des ndo deixam davida sobre
o significado desejado: o componente normativo na constitui¢do decalogica era
uma fonte de males, na medida em que ele legava as institui¢des e a conduta do
povo, que derivavam da interpretagdo do Decalogo, a autoridade da ordem
divinamente desejada, mesmo que as instituigdes reais pervertessem a vontade
de Deus. Além disso, os profetas perceberam que qualquer letra, ao externalizar
o espirito, corria o risco de se tornar letra morta, ¢ que consequentemente a
Alianga escrita nas tabuas tinha que abrir espago para a Alianga escrita no
coragdo.

Alguns exemplos representativos ilustrarao a luta dos profetas com os diversos
fendmenos de externalizagdo, a sua investigagdo dos motivos, a sua busca por
uma linguagem que exprimisse positivamente a ordem reta da alma aberta a
Deus, e a sua visdo final de uma Alianga que ndo sofresse o risco de uma
externalizagdo.

O ataque de Jeremias contra os transgressores do Primeiro e do Décimo
Mandamentos leva ao coragdo das dificuldades dos profetas. O texto (10:1-16)
mostra um Jeremias, no momento, menos exasperado pelas violagdes do
Decalogo do que preocupado em explicar aos transgressores porque sua conduta
ndo faz sentido. Ele os repreende por ficarem impressionados com os sinais dos
céus, apenas porque os goyim se impressionam com eles (10:2). Os deuses
estrangeiros sdo apenas uma arvore cortada da floresta, esculpida com um
machado as maos de um artesdo, enfeitada de ouro e prata pelos homens, e
prendida com martelo e pregos para que ndo caia (10:3-5). Ndo ha razio para
temé-los, pois eles ndo podem fazer mal ou bem (10:5). Apds o povo se




conscientizar da falta de sentido de seus medos e crengas, parece ser a premissa,
eles verdo (10:10) que

Yahweh ¢ verdadeiramente Deus,
Deus vivo, eterno rei!

A forma de uma exortagdo argumentativa, entretanto, ¢ enganosa. Por detras
da linguagem persuasiva, semelhante até a linguagem de um filosofo iluminista
que deseja acabar com a superstigdo por meio da informagdo, estd um problema
que até mesmo Jeremias temia articular claramente.

O argumento, evidentemente, ndo ¢ insincero, mas ¢ claro que ¢ astuto.
Jeremias sabia, claro, que os deuses estrangeiros eram falsos deuses porque
Yahweh tinha se revelado como o Deus verdadeiro, e ndo que Yahweh era o
Deus verdadeiro porque alguém tinha descoberto que as imagens dos deuses
eram apenas exemplares de carpintaria; e ele sabia, além disso, que a escultura
de um deus era proibida precisamente porque ndo era uma a¢do tio inécua
quanto a confecgdo de uma cadeira ou de uma mesa. Além disso, ja no oitavo
século, Oséias dizia do Touro da Samaria (8:6):

Foi um artista que o fez,
ele ndo é Deus.

Portanto, na época de Jeremias, o argumento devia ser considerado como um
jargdo profético que ndo impressionava ninguém, pois era obviamente errado.
Ele deve ter ouvido mais de uma veza resposta as suas exortagdes que ele coloca
na boca do povo (2:25):

Nao vale a pena! Amo os deuses estrangeiros
¢ quero segui-los!

Os textos de Jeremias ndo devem ser considerados como um argumento
calculado para persuadir uma audiéncia, e sim somo uma tentativa desesperada
de ocultar as verdadeiras razdes, aquelas que ndo cedem a argumentos, por
detras da deser¢do de Israel, pelo fingimento de que a argumentagdo vai
finalmente vencé-las.

As verdadeiras razdes eram conhecidas por Jeremias: O povo ia atras de
deuses estrangeiros, sem nenhuma duvida, porque ele os amava; ele preferia a
manifestagdo da forga divina dentro do mundo do que o Deus invisivel
transcendente ao mundo. E com dor que ele observou o espeticulo inaudito de
uma nag¢ao abandonando seus deuses (2:11-12):



Troca uma nagdo seus deuses?

Os quais nem sio deuses!

Meu povo, contudo, trocou sua gléria
por aquele que nada ¢.

E ele trocou tao profundamente que ‘...tens tantos deuses quantas cidades, 6
Juda.’ (2:28). Jeremias tinha feito a descoberta (hoje em dia ela seria chamada
de uma descoberta da antropologia cultural) que os povos, em regra, ndo trocam
de deuses; portanto, se eles trocarem de deuses em alguma ocasido, a razio deve
ser tdo extraordinaria como o proprio evento. Ele tinha, além disso, descoberto
que os povos ndo trocam de deuses enquanto seus deuses sdo falsos; e que o inico
¢ extraordinario caso de uma troca de deuses foi a troca do “Deus na Verdade.”
Sera que a natureza do “Deus na Verdade” era a causa da notavel deser¢do?
Ficou claro, em resumo, que Israel, embora ndo se incomodasse em ser um
Povo Eleito, ndo queria ser eleito ao prego de cessar de ser um povo como 0s
demais. Se Jeremias rejeitava os deuses cosmicos como inuteis, o povo rejeitava,
ndo como inutil, mas pelo menos como insuficiente, o Deus na Verdade
transcendente; os deuses que eram falsos para Jeremias ndo eram tio falsos para
uma Israel que queria ser um Povo Eleito e a0 mesmo tempo um povo como os
demais. Estava se aproximando o momento no qual o Deus dos profetas, para
estabelecer seu Reino, teria que se separar de um povo que interpretava sua
eleicdo como apenas um prémio agradavel recobrindo sua desavergonhada
existéncia cosmolégica.

A asticia dos textos de Jeremias esconde assim a percep¢do de que as
desercdes de Israel estavam relacionadas a construgdo da nagdo santa como
uma encarna¢do do Reino de Deus em um povo concreto com suas instituigdes, e
que elas cessariam apenas com a propria nagdo santa sob a Alianga. Na historia
do profetismo, do século VIII a.C. at¢ a queda de Jerusalém, temos que
distinguir, portanto, entre (1) as queixas dos profetas sobre as transgressdes de
Israel e (2) os diversos graus de sua percepgdo de que as repreensdes ndo apena
eram inocuas, mas talvez mesmo sem sentido. Vamos lidar primeiramente com
as queixas.

As queixas, mesmo que em diversas formas, eram notavelmente constantes
em substincia. Cada profeta, de Amos e Oséias até Jeremias, reconheceu os
sintomas do problema. A substancia se expressa mais claramente na condenagao
simples de Oséias (8:4):

Constituiram reis sem minha aprovagéo,



e chefes sem meu conhecimento.
Fizeram para si idolos de sua prata e de seu ouro,
para a sua propria perdigao.

Os reis e deuses do povo, portanto, eram os sintomas representativos da queda
de Israel. A sugestdo corriqueira de que Oséias condenava apenas as institui¢des
do Reino do Norte, enquanto aprovava a monarquia nacional de Saul ou a
monarquia de David, ndo se sustenta em face de 13:9-11:

Confirmei tua perda, ¢ Israel;

quem te podera socorrer?

Onde esta o teu rei, para que ele te salve em todas as tuas cidades?
E teus magistrados, onde estdo? Porque dizas:

“Da-me um rei e principes!”

Dei-te um reino meu furor,

e to retiro na minha indignagao!

A monarquia como existia em Israel, de Saul até o presente, era a grande
desercdo aos olhos de Oséias (10:13-15):

Cultivastes o mal e colhestes o pecado;
comestes o fruto da mentira;

confiastes em vossas carruagens

¢ no grande nimero de vossos soldados.

O tumulto da guerra vai elevar-se em tuas cidades,
e todas as tuas fortalezas vao ser destruidas ...
desde a aurora desaparecera

oreide Israel.

Do niicleo institucional dos reis, dos deuses e do exército, a condenagio dos
profetas se estende por todos os fendmenos da civilizagdo de um povo. Em
Oséias 8:14, lemos:

Israel esqueceu-se de seu Criador, e construiu palacios para si.
Juda multiplicou suas pragas fortes.

Jeremias avisa (9:22):

ndo se envaidega o sabio do saber,



nem o forte de sua forga,
e da riqueza ndo se orgulhe o rico!

Isaias exibe uma notavel discrigao ao registrar fenomenos de orgulho rebelde
contra Yahweh (2:12-16):

Porque Yahweh dos exércitos tera um dia

Contra todo ser orgulhoso e arrogante,

e contra todo aquele que se exalta, para abaté-lo:
Contra todos os cedros do Libano, altos e majestosos,
e contra todos os carvalhos de Basa,

Contra todos os altos montes,

¢ contra todos os outeiros elevados,

Contra todas as torres altas,

e contra todas as muralhas fortificadas,

Contra todas as naus de Tarsis

e contra todos os objetos de luxo.

Em particular, as mulheres atraem a atengao hostil de Isaias (3:16):

Sdo pretensiosas as filhas de Sido,

e andam com o pescogo emproado,
fazendo acenos com os olhos,

e caminham com passo afetado,

fazendo retinir as argolas de seus tornozelos.

Coisas terriveis acontecerdo com estas criaturas (3:24):

Em lugar de perfume, havera podridao,

em lugar de cinto, uma corda,

em lugar de cabelos encrespados, uma cabeca raspada,
em lugar do largo manto, um cilicio.

Uma grande mudanga ocorreu em Israel desde os dias em que David podia
cantar:

Vs, filhas de Israel, chorai por Saul,
Que vos vestia deliciosamente de escarlate,
Que vos punha sobre os vestidos adornos de ouro.



Se isolarmos as queixas dos profetas, como acabamos de fazer, ndo fica claro
exatamente o que os servos de Yahweh queriam. Sera que Israel tinha que ter se
submetido aos filisteus ao invés de criar um rei e um exército? Sera que os navios
de Tarsis tinham que ficar no porto? Sera que os cedros do Libano tinham que
crescer um pouco menos? Sera que as filhas de Sido tinham que ser feias? B
importante perceber que nenhum profeta jamais respondeu a perguntas como
estas. Se estas eram as queixas dos profetas, o povo poderia muito bem responder
que os profetas ndo tinham respeito pela beleza da criagdo de Deus, e que eles
ndo queriam que o homem desenvolvesse suas faculdades, dons de Deus, de
mente e corpo, e que eles ndo sabiam distinguir entre o orgulho ¢ a alegria de
viver. E estas respostas seriam justificadas — se o povo fosse capaz de articula-las.
O povo, porém, assim como os profetas, ndo viviam ainda na tensdo entre a
ordem espiritual ¢ a ordem temporal (uma tensio que ainda ndo tinha sido
diferenciada), mas sim na tensdo entre o mito cosmoldgico e uma ordem
Yahwista que era ainda muito obscura sobre as relagdes entre o espirito e o
mundo. E a tentativa dos profetas de esclarecer o significado da revelagdo
Sinaitica é portanto tdo correta ao rejeitar a forma mitica da ordem do povo,
como ela ¢ errada ao rejeitar a ordem da existéncia mundana junto com a
forma mitica.

Aatmosfera de estranheza, e mesmo de morbidez que paira sobre as queixas
dos profetas se reduz quando as rejei¢des violentas sdo colocadas lado a lado
com as exigéncias positivas. Quando Jeremias adverte ao sabio, ao forte, e ao
rico que ndo se orgulhe de suas vantagens, ele continua sua prele¢do (9:23):

Aquele, porém, que se quiser vangloriar, glorie-se

de possuir inteligéncia e de saber que eu,

Yahweh, exer¢o a bondade [hesed],

o direito [mishpat] e a justica [zedakah] sobre a terra.

O texto reune os principais termos positivos que os profetas tinham criado para
, ele os atribui a

designar as caracteristicas desejaveis da alma; além di
Yahweh e assume que o homem vai adquiri-los também, se ele ‘compreende e
conhece’a Deus; com esta premissa, ele transforma o conhecimento de Deus em
uma virtude formativa da alma, comparavel a visio Platdnica do Agathon;
finalmente, ele liga os tragos positivos e as queixas, que rejeitam a ordem
mundana por principio, como uma externalizagdo. Sob cada um destes aspectos,
Jeremias tinha predecessores. A ligagdo de rejeigdo e exigéncia é um tipo
literario tdo antigo quanto Amos (5:21-24):

Me aborrecem vossas festas; elas me desgostam;



ndo sinto gosto algum em vossos cultos;

Quando me ofereceis holocaustos e ofertas, ndo encontro neles prazer
algum,

e ndo fago caso de vossos sacrificios e animais cevados.

Longe de mim o ruido de vossos cénticos,

ndo quero mais ouvir a musica de vossas harpas;
Mas, antes, que jorre a eqiiidade como uma fonte
e a justiga como torrente que ndo seca.

O texto de Amos ¢ importante, ndo apenas por estabelecer o tipo literario, mas
também porque o profeta rejeita inclusive o sacrificio a Yahweh como uma
externalizagdo das qualidades do homem, que em linguagem filosofica seriam
chamadas de virtudes. Além disso, Amos tenta legitimar suas exigéncias ao
deriva-las da realidade do periodo Mosaico (5:25):

Porventura oferecestes-me sacrificios ¢ oblagdes,
casa de Israel, no deserto, durante quarenta anos?

Tanto quanto sabemos, sim, trouxe; em particular, o Berith foi concluido com
um sacrificio. O trecho mostra até que ponto os profetas iriam em seu esfor¢o
desesperado de separar a ordem da alma sob Deus de uma ordem mundana
formada pelo mito. Oséias adicionou as virtudes de Amos de mishpat e zedakah a
hesed, que ¢ traduzida, de acordo com o contexto, como misericordia, piedade,
graga, compaixao, etc. (6:6)

Porque eu quero hesed mais que os sacrificios,
e o conhecimento de Deus mais que os holocaustos.

E nesta ocasido aparece também a virtude do conhecimento (da’ath) de Deus
como a for¢a genérica formativa da alma. A partir do esclarecimento inicial da
questio e do desenvolvimento correspondente de um vocabulario positivo
emerge, no final do século VIII a.C., o belo sumario da exortagdo dos profetas
em Miquéias 6:6-8:

Com que me apresentarei diante de Yahweh,
e me prostrarei diante do Deus soberano?
Irei a sua presenga com holocaustos

e novilhos de um ano?



Agradar-se-a, porventura, Yahweh com milhares de carneiros,

ou com milhdes de torrentes de 6leo?

Sacrificar-lhe-ei pela minha maldade o meu primogénito,

o fruto de minhas entranhas pelos pecados de minha alma [nephesh]?

“Ja te foi dito, 6 homem, o que convém,

o que Yahweh reclama de ti:

que pratiques a mishpat, que ames a hesed,

¢ que andes com humildade diante do teu Deus.”

As justaposicdes de rejei¢do e exigéncia deixam claro que os profetas
queriam ultrapassar a externalizagdo da existéncia; e os textos revelam o notavel
sucesso que seus esfor¢os conquistaram: eles separaram a questdo existencial da
mistura teopolitica das ordens humana e divina; eles reconheceram a formagéio
da alma pelo conhecimento (Oséias) e temor (Isaias) de Deus; e eles
desenvolveram uma linguagem capaz de articular suas descobertas. Eles foram
prejudicados, de fato, por sua incapacidade de alcangar a filosofia, mas a parte
de sua obra que estamos examinando ¢ paralela, sem qualquer davida, a
descoberta das aretai na Hélade. Mesmo assim, as rejei¢des da ordem mundana
permanecem como uma peculiaridade. Os profetas aparentemente ndo apenas
eram incapazes de ver, mas nem mesmo se interessavam em descobrir, um
caminho que levasse da formagdo da alma até as institui¢des e costumes que eles
considerassem compativeis com o conhecimento ¢ o temor de Deus. A atitude

dos profetas ¢ esquisita pois parece violar o bom senso. 43281

Chegamos ao centro daquilo que pode ser chamado de a ontologia dos
profetas. A sua estranha concepgdo da ordem do ser se tornard mais clara se
pudermos examinar um caso onde a questdo de o que fazer, concretamente, em
uma situagdo que envolva a ordem publica, ndo pode ser deixada de lado. Para
este proposito, usaremos algumas profecias de Isaias sobre a conduta de uma
guerra.

Durante as guerras com Israel e com a Siria de 734, e com a Assiria no final
do século, a propria Jerusalém correu o risco de cair perante o inimigo. Aqui
havia uma ocasido para que o profeta dissesse o que o povo devia fazer em uma
emergéncia, e se era um insulto a Yahweh confiar em um exército ou mesmo ter
um rei e uma administragio. E, de fato, Isaias, obedecendo a ordens de Yahweh,
se aproximou do Rei quando ele estava realizando uma apreensiva inspegdo do
suprimento de agua e ofereceu seus conselhos. O profeta encontrou Acaz e disse
(7:4): “Tem animo, ndo temas, ndo vacile o teu coragdo diante desses dois
pedagos de tigdes fumegantes [i.e., Siria e Israel].” As coisas correriam bem, se
o Rei aceitasse o conselho, pois Yahweh tinha decretado que “Isso ndo



acontecera, essas coisas nao se realizardo,” que os designios do inimigo fossem
coroados de sucesso (7:7); mas se o Rei ndo aceitasse o conselho, Yahweh tinha
dito: “Se ndo confiares, certamente nao perdurarés”.w E era tudo.

No momento da ameaga assiria e da alianga com o Egito, Isaias mais uma
vezrevelou a palavra de Yahweh. A primeira profecia, 30:15, apenas confirma a
profecia anterior: a ‘forga’de Israel estd em ‘retornar e descansar,”em ‘esperar
com confianga.’Passamos adiante, entdo, a 31:1, mais revelador:

Aidaqueles que vao ao Egito buscar socorros,

e que contam com a cavalaria,

que se fiam no nimero de carros

e no valor dos cavaleiros,

em vezde voltarem seus olhares para o Santo de Israel
e de consultarem Yahweh.

Tal conduta ¢ insensata porque (31:3)

O Egito ¢ homem ¢ nio deus,
seus cavalos sdo carne e ndo espirito.

A anélise dos trechos por Gerhard von Rad mostrou que Isaias recuperou as
tradi¢des do ritual de guerra, ha muito tempo adormecidas na época, e as
transformou de forma peculian-{w Ele se colocou no papel do nabi da época
de Juizes e do inicio do Reino, que autorizava a Guerra Santa. Aquelas guerras da
Confederagdo, lembramos bem, eram defensivas. Ja que elas eram conduzidas
para o Povo Eleito, em principio, pelo proprio Yahweh, a confianga em Yahweh
e em seu auxilio era uma condigdo essencial para a participagdo entre os
guerreiros. Além disso, a vitoria era alcangada pelo terror religioso que Yahweh
langava entre as hostes inimigas. Ora, enquanto esta confianga fosse associada ao
firme proposito de luta do povo, tudo corria bem, tio bem quanto possa correr
durante uma guerra. Quando, porém, como antecipamos, a confian¢a assumiu a
forma de uma exigéncia profética de permanecer passivo, de ficar parado e
deixar Yahweh lutar pelo povo, e de confiar no panico religioso para desbaratar o
inimigo, tinham que surgir dificuldades a partir do conflito entre a demanda
profética e as exigéncias da existéncia mundana. Este conflito se tornou real no
caso de Isaias. O profeta exigia que a ‘Casa de David’, i.e., o Rei e sua corte, ndo
confiasse no exército ou nos auxiliares egipcios, e sim ‘consultasse Yahweh,’i.e.,
Isaias. E o que ele oferecia como conselho era a confianga no ruach de Yahweh
que vivia nele.



As profecias de Isaias requerem a consideragdo de textos anteriores e
posteriores sobre a conduta de guerras para uma compreensdo adequada. O
conselho de se substituir o exército pelo ruach de Deus que vive no profeta,
embora parega incrivel num primeiro momento, faz sentido, de certa maneira,
se lembrarmos do antigo grito: ‘Meu pai, meu pai! Carro e cavalaria de Israel!’
(IT Reis 2:12). O significado do grito de Eliseu quando Elias foi elevado aos céus
em uma carruagem de fogo ndo é claro se nos basearmos apenas no texto —
podemos apenas dizer que pelo menos ja no século IX (a formula pode ser muito
mais antiga), ‘meu pai,” i.e., o profeta, era considerado como a verdadeira
armadura de Israel. As implica¢des se desenvolvem ainda mais, porém, quando
o grito reaparece na ocasido da morte de Eliseu, em II Reis 13:14-19: O profeta
jazem sua Gltima doenga, e o Rei Joas o visita. Era uma época de guerra com os
sirios de Damasco. O Rei, em sua tristeza, se refere ao profeta com as palavras
‘meu pai, meu pai!’e assim por diante; e Eliseu responde ao que deve ter soado
como um apelo a sua fungdo de ‘carro e cavalaria de Israel,’ao guiar a mao do
Rei em atos de magia que assegurariam a vitoria sobre a Siria. A cena serve
como uma introdugdo ao relato das vitorias reais, que ocorre em 13:25.

Alguma luz é langada sobre as profecias de Isaias, finalmente, pelo trabalho
historiografico tardio do autor de Cronicas (quarto, talvez até mesmo terceiro
século a.C.), na medida em que a historia da batalha decisiva na guerra contra
Mesa de Moab (II Reis 3), na qual Eliseu participou, foi reescrita a partir da
posi¢do de Isaias em II Cronicas 20: Na manha da batalha, o Rei de Juda se
dirige ao povo nas proprias palavras de Isaias: ‘Ponde vossa confianga em
Yahweh e estareis seguros; crede no seus profetas, e tudo vos correrd bem’ (II
Cronicas 20:20). Entdo um coro recebe a instru¢do de cantar louvores ao Senhor;
Yahweh envia poderes sobrenaturais para espalhar o panico entre os inimigos; e
as forgas inimigas se destroem mutuamente até o ultimo homem (20:21-23).
Juda néo precisa fazer nada a ndo ser confiar e recolher a pilhagem (20:24-25).

Estes sdo os textos. Categorizi-los quanto ao seu significado ¢ um problema
complexo. Em primeiro lugar vamos considerar os comentarios de Gerhard von
Rad. No caso de Isaias, von Rad fala de uma ‘espiritualizagio’do ritual da Guerra
Santa. As obras de Yahweh na historia se tornaram, de maneira geral, a Guerra
Santa de Yahweh por Sido no sentido escatologico (Isaias 5, 12, 19), uma guerra
que ndo requer a sinergia humana, e especialmente nido requer a¢do militar. E o
Profetismo se tornou o sucessor da antiga instituicdo do ritual de guerra tio
completamente que o profeta e seu carisma substituiram a defesa por meio de
um exército.-\'ﬁt Esta ¢ uma descrig@o correta, até onde ela alcanga — mas ela
ndo responde a questio fundamental de como o carisma profético podia ser
considerado por qualquer pessoa como um substituto eficaz de armas no campo
de batalha. A questio ontologica do ruach de Yahweh, se manifestando
eficazmente no profeta, aponta para um desenvolvimento, desde a magia de



Eliseu até a magia sublimada do carisma de Isaias. ‘Confianga,’ apenas, sem a
operagdo material de Eliseu, é suficiente para produzr o resultado desejado. Pelo
menos, este parece ser o sentido no qual a ‘confianga’é interpretada pelo autor de
Cronicas. Sobre as Cronicas, finalmente, von Rad observa a ‘correlagio absoluta
entre a piedade e a prosperidade terrena.”E enquanto o elemento predominante
nesta correlagdo ¢ a ‘forte fé na bengdo divina,”a confianga de que ‘ninguém
jamais pds sua fé em Yahweh em vdo,” também podemos discernir um
‘componente utilitario’nesta fe. 43321 o problema da magia, aparentemente, ndo
pode ser deixado de lado, pois o ‘componente utilitario’, ou seja, a convic¢do de
que a prosperidade ¢ a recompensa da fé, tem uma relagdo com a magia na
medida em que ela pode ser compreendida, seja como magia espiritualizada,
seja como uma fé que desceu ao nivel da magia. Mesmo assim, como quer que
a interpretemos, esta magia secundaria requer a diferenciagdo anterior da
confianga em um Deus transcendente a partir das experiéncias compactas da
presenga divina, assim como de um poder humano que pode influenciar o poder
divino consubstancial.

Os comentarios de von Rad, embora ndo sejam conclusivos, apontam na
dire¢do do componente magico da experiéncia de Isaias como a fonte das
dificuldades. A confianga eficaz de Isaias parece estar em algum lugar entre a
magia da lenda de Eliseu e o nivelamento por baixo da fé em Crénicas. Por um
lado, a repressdo severa da sinergia humana, a redugio do papel do homem no
drama da historia a uma abnegagdo confiante, definitivamente ndo ¢ magica, no
sentido de uma a¢do humana que pretende compelir a agdo favoravel das forgas
divinas. Por outro lado, a formula “Se ndo confiares, certamente nao perduraras”
carrega a implica¢do de que perduraras, se confiares. O conselho de Isaias ndo é
uma ética da ndo-violéncia; ele ndo ¢ um calculo que pretende perder a guerra
de modo a ganhar algo mais importante do que a vitéria terrena. Pelo contrario,
ele ¢ uma maneira de vencer a guerra por meios ainda mais eficazes do que um
exéreito. No conselho de Isaias, podemos dizer que o elemento da fé em um
Deus transcendente (que também esta contido de forma compacta na magia) se
diferenciou até o ponto em que a pratica da magia pura e simples, como na lenda
de Elias, se tornou impossivel; e a percepgao do abismo entre o plano divino e a
agdo humana se tornou tio clara que qualquer assisténcia pragmatica na
execugdo do plano divino ¢ interpretada como uma falta de confianga. Mesmo
assim, uma aura de magia indubitavelmente cerca o conselho: ¢ devido ao fato
de que o proprio plano divino se tornou conhecido pelo homem, na medida em
que Isaias sabe que Deus deseja a sobrevivéncia de Judd como um povo
organizado na historia pragmatica. Com este conhecimento se dd também a
confianga, ndo na insondavel vontade de Deus que deve ser aceita mesmo que o
seu gosto seja amargo ao nao concordar com os planos do homem, mas sim na
vontade conhecida de Deus que se conforma as politicas de Isaias ¢ do Povo



Eleito. Este conhecimento do plano divino langa um feitigo paralisante sobre a
necessidade de agdo no mundo; pois se a a¢do humana concreta ndo alcanca
nada além do que Deus deseja fazer Ele mesmo, de fato ela se assemelha a uma
falta de confianga por parte do homem. Esta sutileza de experiéncia vai além da
magia no sentido ordinario da palavra. O que pode ser observado aqui de forma
precoce ¢ semelhante ao fendmeno posterior da Gnose. Sobre o pano de fundo
mais imediato da experiéncia podemos dizer: a infusio da sociedade com a
ordem césmico-divina por meio do culto ¢ do mito dos impérios cosmolégicos,
em Israel, se tornou a presenga ciltica do Reino de Deus nos festivais anuais; e
agora, no profetismo de Isaias, se tornou uma presenga pragmaticamente eficaz
na histéria do Povo Eleito. O plano divino conhecivel, que requer para a sua
implementagdo na historia pragmatica apenas a confianga da ‘Casa de Juda,’¢ a
ordem césmico-divina dos impérios, em uma transformacgao final pelo meio da
existéncia historica Israelita.

O conflito entre a experiéncia compacta da ordem do tipo cosmoldgico com a
forma historica da existéncia cria o problema Isaidnico. Na introdugdo deste
volume, explicamos que o salto no ser ndo ¢ um salto para fora da existéncia; a
ordem autonoma do mundo permanece sendo o que sempre foi, mesmo quando
o Deus transcendente ao mundo se revela como a fonte final da ordem no
mundo, assim como no homem, na sociedade, ¢ na historia. Isaias, por assim
dizer, tentou o impossivel: transformar o salto no ser em um salto para fora da
existéncia, até um mundo divinamente transfigurado além das leis da existéncia
mundana. A restauragdo cultica da ordem coOsmico-divina se torna a
transfiguragdo do mundo na historia, quando introduzida na forma historica da
existéncia. E verdade que esta transformagdo peculiar ndo ¢ absolutamente
necessaria, ndo ¢ algo inerente na logica da experiéncia e dos simbolos. A
transformagdo se deve ao elemento de ‘conhecimento’ sobre o plano divino. E
este ‘conhecimento’ parece ligar a revelagdo de Deus ao homem e as vitorias
pragmaticas de Juda, assim como a Torah Deuteronémica ligou a revelagao do
Sinai ¢ a constitui¢do de Judd. Um estilo comum de simbolizagdao deve ser
assinalado na Lei e nos Profetas. Por meio do ‘conhecimento’ interveniente,
portanto, a restaurag¢do recorrente da ordem pelo culto cosmoldgico se torna, ao
entrar na forma histérica de existéncia, uma transfiguracio unica do mundo de
acordo com o plano divino. Um abismo se abre entre o mundo como ele é ¢ o
mundo como ele serd apos sua transfiguragio.

Nio existe nenhum termo técnico que descreva o estado da psyche no qual a
experiéncia dos ritmos cosmicos, no ambiente da forma histérica, da vazio a
visio de um mundo que mudou de natureza sem cessar de ser o mundo no qual
vivemos concretamente. Vou introduzir, portanto, o termo metastasis para
significar a mudanga na constituicao do ser visualizada pelos profetas. E vou falar



de experiéncias metastaticas, de fé, esperanga, visdo, e a¢do metastatica, e de
simbolos metastaticos que expressam estas cxpcriéncias,m

A constituigdo do ser ¢ o que ¢, ¢ ndo pode ser afetada pela fantasia humana.
Portanto, a nega¢do metastatica da ordem da existéncia mundana nido é uma
proposi¢do real da filosofia, e nem um programa de agdo que pode ser
executado. A vontade de transformar a realidade em algo que ela essencialmente
ndo ¢ pode ser tomada como uma rebelido contra a natureza das coisas como
ordenada por Deus. E enquanto a rebelido se tornou sublime na confianga de
Isafas de que o proprio Deus vai mudar a ordem do mundo e permitir que Juda
alcance suas vitorias sem batalhas, o perigo de um descarrilhamento em diversas
diregdes ¢ obvio. Esta fé metastatica se tornou articulada com os profetas, mas
ela ndo se originou com eles e estava inerente, desde o principio da fundagio
Mosaica, a concepgdo da nagdo santa do Reino de Deus encarnado em um povo
concreto e em suas instituigdes. Ela podia hibernar ou permanecer relativamente
ino6cua, profundamente embebida como estava na compactagdo de experiéncias
¢ simbolos antigos, por séculos, mas ela tinha que se tornar virulenta quando a
pressdo dos eventos historicos deixou claro que a realidade de Israel ndo era
exatamente a de um Reino de Deus, e ndo mostrava nenhuma inclinagdo de
seguir este caminho. A percepgdo crescente do conflito levou a uma série de
tentativas de torcer a realidade recalcitrante, por meio da a¢do e da imaginagio
metastaticas, em conformidade com as exigéncias do Reino. Estas operagdes
podem ser classificadas pela dimensdo temporal, como agdes simbdlicas
referentes ao futuro, ao presente, e ao passado de uma ordem verdadeira:

(1) Pro futuro: a. Israel sofrerd uma punigdo as méaos de Yahweh, pois as suas
transgressdes sdo a causa do conflito. A realidade recalcitrante serd
completamente destruida. Esta ¢ a resposta representada pelo terrivel Dia de
Yahweh de Amos. Neste contexto (Amos 2:13-16) ocorre, de forma significativa,
o terror religioso da Guerra Santa como o modo da punigao de Israel. b. Israel
emergira de suas misérias presentes ¢ futuras como o verdadeiro Reino de Deus,
no qual as condigdes de existéncia foram substituidas por algo como uma Idade
do Ouro. A data das diversas profecias deste tipo (e.g. Amos 9:13-15; [saias 2:2-4;
Miquéias 4:1-5; Joel 3:18-21) ¢ uma questio controversa. Talvez elas nem
sempre tenham sido ditas pelos profetas pré-exilicos a quem sdo atribuidas.
Mesmo assim, ndo razio para duvidar de que o proprio tipo, como nos casos de
Oséias 2:16-25 ou Isaias 9:1-7, ¢ pelo menos do oitavo século.

(2) Pro praesente: a. O Reino de Deus sera imposto a realidade atual pelo mito
e pelo estabelecimento constitucional, como na Torah Deuterondémica. b. O Reino
de Deus sera imposto a realidade atual pela confianga metastatica, como no caso
de Isaias.



(3) Pro praeterito: A realidade serd metastaticamente transformada,
retroativamente, ao se alterar a histéria, como no caso de Cronicas.

Na variedade de formas simbolicas se reconhece a substincia comum da
vontade metastitica de transformar a realidade por meio de uma fantasia
escatologica, mitica, ou historiografica, ou pela perversio da fé em um
instrumento de ag¢do pragmatica. Este componente metastatico se tornou tdo
dominante no complexo fendmeno do profetismo que no Judaismo tardio ele
criou uma forma simbolica especifica, a literatura apocaliptica. Assim como o
declinio de Israel ¢ Juda foi acompanhado por formas de profetismo, da mesma
forma o Judaismo da nova era imperial foi acompanhado pelo simbolismo
apocaliptico. Além disso, o reconhecimento da experiéncia metastitica &
importante para a compreensio, nao apenas da ordem israelita ¢ judaica, mas da
historia da Civilizagdo Ocidental at¢ hoje. Enquanto ¢ verdade que no
desenvolvimento principal do Cristianismo os simbolos metastaticos foram
transformados em eventos escatologicos fora da Historia, de modo que a ordem
do mundo manteve sua autonomia, a continuidade de movimentos metastaticos
nunca foi rompida. Ela cerca, rivaliza e penetra no Cristianismo de forma
massiva, na Gnose e no Marcionismo, e em uma legido de heresias gnosticas e
antindmicas; e ela foi absorvida no simbolismo do préprio Cristianismo pelo
Antigo Testamento, assim como pelo Apocalipse de Sdo Jodo. Ao longo da Idade
Média, a Igreja se ocupou com a luta contra as heresias metastaticas; e com a
Reforma, esta corrente subterrdnea veio a tona novamente ¢ se tornou uma
enxurrada — primeiramente, na ala esquerda dos movimentos sectarios, e depois
nos movimentos politicos seculares que pretendem alcangar a metastasis pela
agdo revolucionaria.

A analise do problema metastatico vai iluminar assim os aspectos da posi¢cdo
profética que desafiavam o bom senso. As rejeigdes drasticas da ordem do povo,
como vimos, tinham seus motivos. Elas serviam analiticamente o objetivo de
opor a ordem de uma alma formada pelo conhecimento e temor de Deus a uma
mera conformidade de conduta; elas era motivadas pela sensibilidade moral na
medida em que denunciavam diversas formas de opressdo e insensibilidade em
relagdes sociais; elas defendiam espiritualmente o Yahwismo ao condenar a
preferéncia do povo pelos deuses estrangeiros; elas eram arcaicas, e
compreensivelmente arcaicas, ao expressar a nostalgia pelos principios da nagéo
santa; e a sua veeméncia era necessaria para contrabalangar o coletivismo feroz
do povo. Mesmo assim, considerando todos os motivos e dando-lhes o devido
peso, eles ndo justificam a rejeicdo qualitativamente diferente de qualquer
ordem institucional por principio. Nenhuma lista de queixas, por mais longa e
formidavel que seja, pode levar A uma negagio ontologica das condigdes de
existéncia no mundo. O fator enigmatico, que provocou este efeito adicional, é
identificado agora como sendo a experiéncia metastatica. Precisamente, porém,



quando esta experiéncia ¢ identificada como o fator que estava faltando na lista
de motivagdes, ela se torna apenas mais um componente no esfor¢o complexo
dos profetas de esclarecer a questdo existencial sob as condigdes concretas da
ordem israelita nos séculos VIII e VII a.C. A natureza deste outro problema, ou
seja, a relagdio entre a experiéncia metastatica e a questdo existencial, se torna
clara quando consideramos o texto mencionado acima, Oséias 2:14-23.

Desenvolvendo o belo simbolismo da esposa infiel que volta a seu marido,
Os¢ias desenvolve uma tipica visio apocaliptica do futuro (2:18):

Naquele dia, diz Yahweh,
tume chamaras ishi [meu marido],
e ndo mais meu baali [meu mestre-de-baal].

E neste dia ocorrera (23-25) que:

Eu atenderei aos céus,

e eles atenderdo a terra.

Aterra atendera ao trigo, ao vinho e ao 6leo,

e estes atenderdo a Jezrael [Semeada-por-Deus]

Farei dele para mim uma terra bem semeada,

usarei de misericordia com Sem-Misericordia [lo-ruchamah),
e direi a Nao-meu-povo [lo-ammi]: Tu-és-meu-povo!,

e ele me dird: meu-Deus!

A constitui¢do do ser ¢ transfigurada até um estado de perfei¢do, e o mundo
que conhecemos da lugar a um novo mundo por um ato da graga divina. E
Oséias ndo apenas estad consciente de um novo ato de criagdo que ultrapassa a
Criagdo ¢ a Alianga da antiga ordem, mas também encontra a linguagem para
isto (2:20):

Farei para eles, naquele dia, uma alianga [berith]

com os animais selvagens, as aves do céu e os répteis da terra;
farei desaparecer da terra o arco, a espada e a guerra,

¢ os farei repousar com seguranga.

A metastasis, portanto, afeta a totalidade da criagdo, mas altera
especificamente a relagdo entre 0 homem e Deus (2:21-22):



Desposar-te-ei para sempre.

Desposar-te-ei conforme a justi¢a [zedek] e o direito [mishpat],
com benevoléncia [/esed] e ternura [rachamim].
Desposar-te-ei com fidelidade [emonah],

e conheceras Yahweh.

O anseio metastatico do profeta se expressa claramente na visio de um
mundo transfigurado. O anseio, porém, ndo obscurece o seu conhecimento de
que a mudanga ndo pode ser realizada por meio da agdo humana, nem mesmo
por uma vontade de crer; e a visdo se expande, portanto, para incluir um ato
divino de graga que institui a ordem final do mundo. Oséias finalmente toca no
ponto central ao cerca-lo de simbolos metastaticos, ou seja, o reordenamento da
existéncia humana pelo conhecimento (da’ath) de Deus. Com uma profusio de
termos, ele descreve o noivado do homem e de Deus em estabilidade, justiga,
carinho, amor, e compaixdo. Tanto quanto podemos julgar esta intricada teia de
motivos e simbolos, a experiéncia metastatica, mesmo que se expresse de forma
peculiar nos profetas e descarrilhe amargamente em fendmenos posteriores, nio
¢ um fator perturbador em Oséias, e sim um fator mai€utico em seu esforgo de
trazer o Reino de Deus nas almas dos homens para fora de sua matriz teopolitica.

Quando voltamos a Jeremias, vemos que a diferenciagdo da questio
existencial ja tinha avangado bastante desde Oséias. Em Jeremias 31:29-30
lemos:

Entdo, ndo se dira mais:

“Os pais comeram uvas verdes,

e prejudicados ficaram os dentes dos filhos.”

Mas cada qual morrera em razio do proprio pecado [awon]

e, se alguém comer uvas verdes, serdo atingidos os proprios dentes.

O coletivismo da existéncia ¢ muito abalado, mesmo que ndo seja
efetivamente rompido, por uma concep¢do da responsabilidade e punigdo
individual que foi mais desenvolvida ainda por Ezequiel (Ezequiel 18). E mesmo
quando o povo ainda aparece como um Unico corpo, as metaforas ainda
enfatizam o estado pessoal da ordem, como em Jeremias 17:11:

Acha-se inscrito o pecado de Juda
com estilete de ferro;

e gravado com ponta de diamante
sobre a pedra de seu coragéo.



Os coragdes se tornaram assim as Tabuas nas quais os Mandamentos sdo
escritos, e 0 que esta escrito nos coragdes do Povo Eleito ndo ¢ a Alianga com
Deus, e sim o berith completamente diferente que, segundo Isajas (28:15), é
proclamado pelo povo:

Fizemos um berith com a morte,
uma convengdo com o Sheol.

Das profundezas nas quais a antiga Alianga caiu, assim, nasce a profecia
crucial de Jeremias (31:31-34):

Dias hdo de vir, diz Yahweh, em que firmarei nova alianga com as
casas de Israel e de Juda,

Sera diferente da que conclui com seus pais no dia em que pela mao os
tomei para tira-los do Egito,

alianga [berith] que violaram embora eu fosse o seu mestre [baal], diz
Yahweh.

Eis a alianga que, entdo, farei com a casa de Israel:
Incutir-lhe-ei a minha lei [toroth]; grava-la-ei em seu coragdo.
Serei o seu Deus e Israel serd o meu povo.

Entdo, ninguém tera encargo de instruir seu proximo ou irmao, dizendo:
“Conhece o Senhor”,
porque todos me conhecerio, grandes e pequenos, diz Yahweh,

pois a todos perdoarei as faltas, sem guardar nenhuma lembranga de
seus pecados.

3. AMensagem

Ser Israel significava existir em continuidade com o drama do Berith. No
primeiro ato deste drama, a Mensagem de Exodo 19:4-6, Yahweh tinha
prometido fazer de Israel sua propria possessdo (segullah) dentre todos os povos,
o dominio real de seus servos imediatos (malekheth kohanim), e uma nagao santa
(goy gadosh), sob a condigdo de que o povo escutasse a sua voz e guardasse a sua
alianga. A ordem cosmico-divina do Egito seria sobrepujada por uma nova
ordem historica sob o Deus transcendente ao mundo que tinha se revelado no
Sinai. No reino de simbolos, o0 dominio real como o centro divino da ordem no
império cosmologico foi substituido pelo Povo Eleito, o omphalos sagrado da
historia mundial. Apenas apdés a mensagem ter sido aceita sucedeu o segundo ato,



a conclusdo ritual do Berith entre Deus ¢ 0 povo que agora tinha se tornado ‘seu
povo.” E como conseqiiéncia do Berith, finalmente, Yahweh proclamou o
Decalogo como a lei fundamental da ordem do povo. O significado do drama,
apesar de ser apresentado em uma seqiiéncia de trés atos distintos, era um so,
indivisivel; nenhuma parte dele poderia ser removida sem afetar o todo. O povo
que nasceu como Israel a partir dos eventos do Sinai ndo podia desobedecer os
mandamentos do Decéalogo sem quebrar a Alianga; ele ndo podia quebrar a
Alianga sem reverter o seu status como o Povo Eleito; ¢ ele nio podia se recusar
a ser o goy gadosh sem estar em rebelido contra a vontade revelada de Deus.
Esta cadeia de significados que corre pelos atos nos quais Israel ganhou a sua
existéncia na forma historica ndo ¢, entretanto, explicitada nas tradigdes dos
eventos. Ela permaneceu tdo profundamente embebida nos relatos dos eventos
que mesmo em sua forma atual ndo ¢ claro se o Berith precede o Decélogo, ou
se o Decdlogo precede o Berith. Foi apenas na crise de Israel, quando a
continuidade de sua existéncia como o goy gadosh tinha se tornado problematica
pela conduta empirica do povo, da classe dominante, e da corte, como observado
pelos profetas, ¢ que foi dada a motivagdo experiencial para uma investigagio
sobre o significado preciso da existéncia sob Deus.

Os profetas tentaram salvar a ordem de Israel pelo esclarecimento de seu
significado. Nos seguimos esta luta, ao longo do Decalogo e da Alianga, porque a
observagdo empirica da conduta que transgride os mandamentos forneceu, de
fato, a motivagdo da investigagdo. Sob o impacto desta investigagdo, como
vimos, os simbolos do drama do Berith se dissolveram, pois a sua compactagio
de significados se mostrou inadequada para exprimir as experiéncias
diferenciadas dos profetas. As questdes normativas e existenciais do Decalogo
tinham que ser distinguidas, tanto quanto era possivel tendo em vista a auséncia
de um vocabulario filosofico para tal distingdo; e um catilogo de virtudes,
descrevendo a ordem experiencial, foi criado. Esta nova tabela de virtudes,
exprimindo o espirito contido em forma compacta na tabela decaldgica de
Mandamentos, parecia entdo requerer uma Alianga diferente do Berith no qual o
Decalogo tinha sido proclamado; e o simbolo de uma alianga escrita no coragio
foi criado. E a Alianca, finalmente, era baseada na Mensagem, em suas
promessas e em sua aceitagdo. Serd que a Mensagem escaparia ao destino dos
demais simbolos? Sera que a revelagdo ainda era vélida na forma em que tinha
sido oferecida na época de Moisés? E verdade que o simbolismo da Mensagem
ainda estava vivo na época de Jeremias, como demonstrado pela Torah
Deuterondmica, que ainda se referia a Israel como o segullah e o goy gadosh de
Yahweh (Deuterondémio 7:6; 14:2; 26:18-19). Apenas o memlekheth kohanim
tinha desaparecido, provavelmente porque os kohanim tinham se tornado tio
inequivocamente sacerdotes que o simbolo ndo mais evocava o sentido de
auxiliares reais. Mesmo assim, enquanto a continuidade da tradigdo tornava



possivel, pelo menos para os circulos Deuteronomistas, a aplicagéo dos simbolos
na reforma arcaista do sétimo século a.C., a ordem de Israel tinha mudado tio
profundamente, por meio das transgressdes observadas pelos profetas, que a
Torah como um todo expressava apenas um dentre os seus fatores componentes
— ¢, segundo o julgamento dos profetas, ndo mais o componente mais importante.
A separagdo forgada da ordem egipcia, a declaragdo de Israel como o filho de
Deus em oposi¢do ao Farad, e a criagdo do goy gadosh eram eventos que tinham
ocorrido seis séculos antes. A primavera da nova manifestagdo ndo podia ser
recapturada por um ato de violéncia arcaista para uma Israel que se encontrava
em rebelido contra Deus. Sob as circunstincias, esta identificagdo com o Reino
de Juda com o goy gadosh por meio de um mito metastatico era, pelo contrario,
apenas mais um sintoma para Jeremias da rebelido contra a palavra de Deus
como falada pela boca dos profetas. Portanto, o simbolismo da Mensagem néo
podia ficar imune ao ataque dos profetas, apesar de ao escolherem este alvo eles
estarem golpeando o centro da existéncia historica na revelagdo de Yahweh com
sua luta pelo esclarecimento. Os profetas enfrentavam a tarefa de reformular o
problema da historia de tal maneira que a Israel empirica de sua época pudesse
desaparecer sem que o seu desaparecimento destruisse a ordem da historia como
criada pela revelagdo.

Quando a critica profética alcangou o centro da revelagdo, ndo era mais
possivel restringir o argumento a uma lista de transgressoes especificas. A cadeia
de significados contida no drama do Berith explodiu em violenta articulagdo. A
constitui¢do do ser como um todo, com a origem de sua ordem em Deus, estava
em jogo. A magnitude dos conflitos pode ser melhor compreendida ao
enumerarmos os trés conjuntos de argumentos que tinham de ser considerados
a0 mesmo tempo:

(1) Quando os profetas comparavam a conduta empirica de Israel aos
simbolos do drama do Berith, eles observaram que o povo nem ouvia a voz, nem
guardava a alianga de Yahweh. Eles sabiam que o Decélogo tinha se tornado
uma matéria de observancia legal e cultica em violagdo ao espirito, e que a
Alianga tinha sido quebrada. Nesta situagdo de desordem pelo lado humano,
quando o povo ndo cumpria mais suas obrigagdes sob a Alianga, se levantava a
evidente pergunta sobre se o parceiro divino ainda estava amarrado por sua
promessa. Era a Mensagem ainda valida? Israel ainda era o Povo Eleito na
manifestagdo Sinaitica da histéria? Estas eram as questdes levantadas pelo
simbolismo contratual do Berith.

(2) Porém, assim que os profetas fizeram estas perguntas, o abismo da
revelagdo e da fé se mostrou insondavel pela logica do contrato. Pois a substincia
da Alianca ndo era fornecida pelo encontro das mentes de parceiros



cquivalentes, mas pela revelagdo de Deus como a fonte da ordem no homem, na
sociedade, e na histéria. O conjunto de argumentos legais sobre a conclusdo,
violagdo, e dissolugdo de um contrato tinha que ser amplificado por um segundo
conjunto de argumentos sobre a substincia da revelagdo e suas conseqiiéncias.
No nivel da ordem substantiva, o Deus que tinha se revelado e feito a escolha ndo
podia ter enganado o povo com falsas promessas, ¢ também ndo podia ter se
enganado sobre as qualidades de seu parceiro humano. Além disso, a vontade
revelada de Deus de criar uma nova ordem da historia ndo pode ser desviada
pela vontade oposta do sujeito humano da ordem. A revelagdo de Deus, apos
entrar na realidade da historia, ndo pode ser retirada da historia por uma decisdo
humana de ignora-la.

(3) Este segundo grupo de reflexdes, conduzidos sob a certeza da fé profética,
do conhecimento de Deus, ia de encontro aos fatos incontroversos da
transgressdo de Israel, os sintomas empiricamente observados da crise da ordem
que motivava a luta profética: que a revelagio podia ser ignorada, que a fé podia
ser abandonada, que a alianga podia ser quebrada, que o Povo Eleito ndo queria
ser eleito, e que ele estava prestes a ser aniquilado por poderes imperiais que
eram tdo pecadores quanto Israel.

Pela primeira vez, os homens vivenciaram o choque entre a ordem
divinamente desejada e a ordem humanamente realizada da historia em toda a
sua brutalidade, e as almas dos profetas eram o campo de batalha desta guerra
do espirito.

O comportamento dos profetas nesta tormenta, a sua agdo ¢ a sua paixao, seus
discursos e seus siléncios criaram simbolos de uma validade tio permanente
como o proprio conflito. Esta validade se deve a conspiragdo da fé e da razio. A
penetragdo intelectual das questdes tinha levado o simbolismo a um ponto no
qual, sob a concregdo sensual da linguagem profética, os problemas ontologicos
tinham se tornado claros. E esta penetragdo intelectual, em sua forga, se baseava
na fé dos profetas, em seu da’ath de Deus, que mantinha em sua tensdo a
durabilidade da ordem divina e passagem da desordem humana. Como quer que
a Israel empirica se comportasse, a ordem divinamente revelada ¢, sem sombra
de duvida, a ordem imutavel da historia; o que Deus quer ndo pode ser desfeito
pelos atos do homem. O simbolismo do episodio da sar¢a ardente, no qual
Yahweh se revelou a Moisés como o EU SOU AQUELE QUE SOU, foi trazido,
pela fé profética, até o ponto em que a metafisica do ser nele contida podia se
desenvolver. Quando os profetas lutam com o significado da Mensagem, os
principios de uma filosofia da historia se tornam finalmente discerniveis, mesmo
se ndo atingem a articulag@o conceitual.



Em primeiro lugar, os profetas penetraram naquilo que em terminologia
moderna pode ser chamado de a dialética do conhecimento divino e da decisdo
humana. Do lado do conhecimento divino, eles sabiam: Deus tinha escolhido
Isracl como a nagdo santa da nova ordem; ja que Deus ndo trabalha com
tentativa e erro, a ordem revelada tinha que ser realizada; o que quer que Israel
fizesse, ela tinha que continuar sendo o Povo Eleito. Do lado da decisdo humana,
eles sabiam: a Israel empirica ndo tinha realizado a ordem revelada; e um
terrivel desastre, levando a extingdo, era iminente na politica pragmatica. A luz
do conflito entre a ordem revelada ¢ a ordem empirica, os profetas falavam a
palavra de Yahweh no simbolismo duplo das profecias de punigdo e salvagdo. As
profecias do dia terrivel tinham a inteng¢@o de induzr a conversdo do coragio que
evitaria a puni¢do; e as profecias da salvagdo final exibiam o futuro que se
seguiria a conversdo concreta do coragdo. As profecias se tornam sem sentido se
sdo interpretadas como simples predi¢des de eventos futuros, sem qualquer
relagdo com a sintonia entre as ordens divina e humana através da conversdo do
coragdo. Esta proposi¢do, porém, de que as profecias se tornam sem sentido a
ndo ser que sejam interpretadas como as alternativas que dependem da
conversdo do coragdo, s6 ¢ verdadeira no nivel da existéncia profética. A
compreensdo literal, ou fundamentalista, da profecia como mera informagio
sobre o futuro adquire um sentido sinistro, ¢ mesmo mortal, se ela é a
incompreensao deliberada do povo de quem se espera a conversiao do coragdo.
Pois a dialética da ordem divinamente conhecida ¢ da ordem humanamente
realizada ndo ¢ apenas um ‘problema tedrico,”e sim a luta ontologicamente real
pela ordem que tem lugar na existéncia de todos os homens. Além disso, ela ¢ a
luta pela ordem na sociedade conduzida entre os homens que tomam partido,
contra ou a favor da sintonia a ordem divina. E nessa luta, ndo ha piedade pelo
outro lado. Precisamente porque a preocupagdo profética ndo sdo os eventos
futuros e sim a ordem existencial no presente ¢ que as profecias sdo interpretadas
pelo povo que devia escutd-las como informacéo literal sobre o futuro. Os duros
de coracdo sao habeis dialéticos; eles sabem tdo bem quanto os profetas que a
vontade de Deus, expressa em sua eleigdo, ndo pode ser interrompida pelo povo.
Assim, eles fingem ndo ouvir ao apelo existencial na profecia do desastre; pois se
eles ndo o escutarem, eles ndo precisam responder ao apelo, e podem interpretar
a profecia como um insulto a Deus e a sua elei¢do, ganhando assim o direito de
perseguir ¢ martirizar o ‘profeta pessimista.” A profecia de salvagao, por sua vez,
se presta tdo facilmente ao ndo-ouvir o apelo, que o seu abuso para a evasdo da
questdo existencial se tornou o prospero negocio dos ‘falsos profetas,” contra os
quais Jeremias conduziu uma campanha que durou por toda a sua vida. Os
profetas auténticos, portanto, eram for¢ados a enfatizar a profecia do desastre ao
falar em publico, se expondo cada vez mais ao rétulo de ‘profeta pessimista’ que
langa um ataque blasfemo sobre a ordem revelada, como no caso de Jeremias. E



Isaias, para impedir o abuso de suas palavras, aparentemente foi tio cuidadoso
que legou suas profecias de salva¢do a um circulo de discipulos, para que fossem
mantidas em segredo por um tempo. Os profetas forgaram assim a articulagio
da dialética da ordem sobre a ampla gama de distingdes ontologicas entre o Deus
transcendente a0 mundo e¢ o mundo, a tensdo entre a ordem divinamente
desejada e a ordem humanamente realizada, os tipos de existéncia na fé e na
desercdo, o apelo existencial e a dureza de coragdo, o simbolismo duplo das
profecias de desastre e de salvagdo, o artificio fundamentalista da
incompreensdo literalista, a exploragdo do artificio pelos ‘falsos profetas,” a
persegui¢do e o martirio, e o artificio profético de proteger e preservar a verdade
da salvag@o por meio de escolas de discipulos que se tornaram os portadores do
segredo. A amplitude de articulagdo, das distingdes ontologicas até o conflito
fisico entre os profetas e seus inimigos, sugere que com a entrada da revelagio
na historia uma nova ordem tinha sido realmente criada. Pois mesmo os que a
rejeitam ndo conseguem criar uma ordem alternativa, ¢ sdo forgados a criar
uma falsificagdo dela pela perversio dos simbolos da revelagdo e do profetismo.
Mesmo a perdigdo precisa falar a linguagem da salvagdo. Lembramos da
profunda profecia de Oséias 13:9: ‘Confirmei tua perda, 6 Israel; quem te podera
socorrer?’. Sobre as profecias de puni¢do e salvagdo, concluimos portanto que as
duas ndo devem ser separadas; juntas, elas sdo um unico simbolismo pelo qual os
profetas articularam sua experiéncia do conflito entre a ordem divina e a
realizagdo humana, do mistério de que Deus permite a rebelido humana contra a
sua ordem ao longo da distensdo do tempo histérico. E no que diz respeito a
interpretagdo dos textos proféticos, ndo podemos, portanto, acompanhar os
historiadores que dividam da autenticidade das profecias de salvagdo dos grandes
profetas, que por exemplo atribuem Amos 9 a um periodo posterior, baseando-se
no fato de que este capitulo contradiz claramente o corpo principal das profecias
de desastre de Amos. Tal raciocinio introduziria a categoria do ‘profeta
pessimista’ nas premissas de interpretagdo e assim esvaziaria o problema
profético.

Em diversas ocasides, falamos das distingdes ontologicas implicitas na
preocupagdo profética com a ordem da historia. As proprias distingdes, assim
como o modo de sua implicagdo, demandam a nossa atengdo porque, por um
lado, estas questdes influenciam os fundamentos de uma filosofia da historia, e
por outro lado, em nosso estado atual de confusdo intelectual, o seu caréter
fundamental é raramente compreendido.

Os profetas ndo tinham nenhuma davida sobre as premissas ontologicas de seu
problema de ordem: Sem o Deus que ‘conhece’ o seu povo e o profeta que
‘conhece’ Deus, ndo haveria um Povo Eleito, ou rejeigdo dos Mandamentos, ou
quebra da Alianga, ou crise de Israel, ou apelo profético a conversdo, ou um



suspense entre destrui¢do e salvagdo. A existéncia na forma historica pressupde a
existéncia do Deus transcendente a0 mundo, assim como o fato historico de sua
revelagdo. Esta pressuposicdo, embebida no da’ath profético, ndo necessitava de
articulagdo naquela época porque o ambiente dos profetas ainda ndo continha o
ateismo filosofico entre os seus diversos fendmenos de rejeigdo da ordem.
Mesmo assim, embora a articulagdo positiva fosse desnecessaria em face da
auséncia de uma davida articulada correspondente, a questio estava muito viva
no conteudo da profecia. Pois os profetas viviam concretamente, como membros
de um povo chamado Israel, que vivenciava a sua ordem, em continuidade
histérica, como constituida pela revelagdo do Sinai. Enquanto eles antecipavam
desastres para a humanidade empirica que os cercava, por nenhum momento
eles duvidaram de que a manifestacdo da historia criada pela Mensagem iria
continuar, qualquer que fosse o ‘remanescente’de Israel ou o ‘ramo’da casa de
Jess¢ que fosse o seu portador empirico no futuro. A histéria, ao se tornar
ontologicamente real pela revelagdo, carrega consigo a diregdo irreversivel, da
existéncia compacta na forma cosmologica até o Reino de Deus. ‘Israel’ndo é o
conjunto de seres humanos empiricos que pode guardar a Alianga ou ndo, e sim
a expansdo da criagdo divina na ordem do homem e da sociedade. Nenhuma
quantidade de deser¢des empiricas poderia afetar a constituigdo do ser, como ele
se desenvolve a luz da revelagdo. O homem pode fechar o olho de sua alma para
a luz e ele pode se engajar na futilidade da rebelido; mas ele ndo pode abolir a
ordem pela qual sua conduta sera julgada. Expressdes simbolicas modernas da
crise, como a frase de Hegel “Deus estd morto” ou a frase ainda mais forte de
Nietzsche “Ele foi assassinado,” enquanto revelam o grau no qual seus autores
foram impressionados por eventos massivos de sua época, seriam inconcebiveis
para os profetas — sem mencionar a fantasia rebelde de fazer com que a ordem
da historia se origine em planejadores ideologicos de esquerda e de direita. Se os
profetas, em seu desespero sobre Israel, se deram ao luxo de sonhos
metastaticos, pelo menos eles ndo se deram ao luxo de pesadelos metastaticos,
nos quais a opus seria realizada por agdes revolucionarias humanas. Os profetas
podiam sofrer juntamente com Deus por causa da deser¢do de Isracl, mas eles
ndo podiam questionar a ordem da historia sob a vontade revelada de Deus. E ja
que eles ndo podiam questionar, eles ficaram imunes a confusdo intelectual sobre
o significado da histéria. Eles sabiam que a historia significa a existéncia na
ordem do ser, como ela se tornou visivel por meio da revelagdo. Ninguém pode
reverter a revelagdo ¢ brincar de existéncia em uma ordem coésmico-divina,
uma vez que o Deus transcendente ao mundo se revelou. Ninguém pode fingir
viver em uma outra ordem do ser além daquela iluminada pela revelagdo. E,
principalmente, ninguém podia conceber ultrapassar a revelagdo através da
substituicdo da constituigdo do ser com um substituto artificial. O homem existe
dentro da ordem do ser; e nao ha nenhuma histéria fora da forma histérica sob a



revelagdo. Na escuriddo circundante da deser¢do de Israel e da destrui¢do
politica iminente — mais profunda, talvez, que a revolta contra Deus corrente em
nossos dias — os profetas carregavam o fardo do mistério de como as promessas
da Mensagem poderiam prevalecer durante a tormenta. Eles tinham que
carregar este fardo por causa de sua fé; e de fato, a historia continuou através da
palavra de Deus falada pelos profetas. Existem momentos nos quais a ordem
divinamente desejada s6 é realizada na fé de sofredores solitarios.

A sua fé no momento de crise forgou os profetas a se oporem a ordem da
sociedade e a encontrar a ordem de sua existéncia na palavra falada por
Yahweh. Sofrer em soliddo significava sofrer, em comunhdo com Deus, na
desordem de uma comunidade a qual o profeta jamais deixou de pertencer.

A participag@o no conflito alcangou o seu extremo quando Jeremias encenou,
em sua vida, a crise de Israel. Tanto o desastre como a salvagdo, o simbolismo
duplo que se mantinha unido pelo apelo existencial, foram encenados por ele por
ordem de Yahweh:

(1) Jeremias permaneceu sem familia porque a palavra divina tinha vindo a
cle, dizendo: ‘Ndo tomaras esposa, nem teras filho ou filha neste lugar’. Pois
filhos e parentes morreriam de fome, sem luto e sem timulo (16:3-5); a voz da
alegria e a voz do jubilo, a voz do noivo e a voz da noiva, seriam banidas do local
‘perante seus olhos, e em sua gerag¢do’(16:9). A desintegragio da ordem de Israel
tinha chegado ao ponto no qual o primeiro dos toroth, o ‘Crescei e multiplicai-vos,
foi suspenso; o povo seria destruido fisicamente, pela ruptura da cadeia das
toldoth.

(2) Mesmo assim, a vida vai continuar ‘neste lugar.’ Pois a palavra também
disse a Jeremias que ele comprasse um campo em Anathoth de um parente
(32:7-8). O profeta obedeceu e instruiu Baruch a colocar a escritura do campo, e
uma copia dela, em um jarro, ‘para que durem muitos dias.” ‘Porquanto, eis 0 que
predisse o Senhor dos exércitos, Deus de Israel: Ainda serdo compradas casas,
campos e vinhas desta terra.’(Jeremias 32:15).

(3) O destino de Jeremias era fazer um apelo ao povo, tdo intensamente vivido
como o simbolismo foi intensamente encenado por ele. No oraculo de 1:14-19
Yahweh convocou ‘todos os reinos do norte.’Eles colocardo seus tronos perante os
portdes e muralhas de Jerusalém, e de todas as cidades de Juda. E Yahweh vai
condenar todas elas por suas deser¢des. Nesta situagdo Jeremias teria que falar
tudo o que Yahweh lhe ordenasse; e ele recebeu a garantia de seu Deus: ‘Nao
temas a presenga deles; sendo eu te aterrorizarei a vista deles. Escuta! desde
hoje, fago de ti uma fortaleza, coluna de ferro e muro de bronze, diante de toda
nagdo, diante dos reis de Juda e seus chefes, diante de seus sacerdotes e de todo o



povo da nagdo. Eles te combaterdo mas ndo conseguirdo vencer-te, porque estou
contigo, para livrar-te’(Jeremias 1:17-19).

Os oraculos revelam uma nova estrutura no campo das forgas historicas. O
profeta tinha que encenar o destino de Israel em sua propria vida, porque o
omphalos sagrado da historia havia se contraido, do Povo Eleito até a sua propria
existéncia individual. Na crise historica, envolvendo tanto os goyim como Juda,
ele tinha se tornado a Cidade de Deus acima das cidades condenadas do pais, que
ndo seria derrotado, seja pelos ‘reinos do norte,” seja pelo povo e governo de
Juda. Ele era o representante da ordem divina; e o que quer que a vontade
insondavel de Deus estivesse preparando para o futuro, o significado do presente
era determinado pela Palavra que era falada pelo omphalos divino-humano em
Jeremias. O Povo Eleito tinha sido substituido pelo homem eleito.

Os simbolos da Mensagem ndo eram apropriados para transmitir a mudanga
na estrutura do campo historico. Novos simbolos tinham que ser encontrados; e
eles foram realmente encontrados por Jeremias, pelo método da transferéncia,
nos oraculos de sua vocagdo (ca. 626 a.C.).

(1) No primeiro oraculo (1:5) a palavra de Yahweh vem a Jeremias,
dizendo:

Antes que no seio fosses formado, eu ja te conhecia;
antes de teu nascimento, eu ja te havia consagrado,
e te havia designado profeta das nagdes.

O profeta ¢ o Filho de Deus. A crianga foi formada por Deus no ventre de sua
maio. Mesmo antes de sua formagao, ele ¢ ‘conhecido’por Deus; ¢ antes de seu
nascimento ele foi consagrado para o servigo de Deus como o profeta as nagdes.
A linguagem foi tomada de empréstimo do simbolismo real dos impérios
cosmologicos — ela ¢ muito semelhante a uma inscrigdo de Assurbanipal, o
governante da Assiria e senhor de Juda na época da juventude de JeremiasA3341
Como o governante assirio, o profeta for designado para o servigo de Deus, desde
épocas distantes, antes do inicio dos tempos; e as ‘épocas distantes’ da inscri¢do
assiria se misturam assim com a eternidade da vontade divina que foi revelada
pela Mensagem do Sinai. A vontade de Deus ndo ¢ dificultada pelo povo
recalcitrante, afinal de contas, mas continua, com eficacia historica, através da
ordenagdo de Jeremias desde a eternidade. A filiagdo a Deus, se movendo do
Fara¢ para Israel, ¢ do povo até o re Davidico, finalmente alcangou o Profeta.
Enquanto isto ainda esta longe de ser a revelagao cristd de que apenas Deus pode
ser o Filho de Deus — o mistério expresso na teologia Trinitaria e na Cristologia —
¢ um longo passo na dire¢do de que a ordem desde a eternidade ndo pode se



encarnar em um povo € em seus governantes na histéria pragmatica. A
transferéncia do simbolismo real para o excluido institucional, Jeremias, é um
avango decisivo no esclarecimento do problema messidnico que vai nos ocupar a
partir de agora; ¢ as conseqiiéncias sao sentidas, apenas algumas décadas depois,
nas profecias do Deutero-Isaias.

(2) Quando Jeremias recebe a noticia de sua ordenagdo como um profeta as
nagdes, ele protesta com humildade (1:6):

Ah! Senhor Yahweh, eu nem sei falar,
Ppois que sou apenas uma crianga.

E recebe uma resposta (1:7-8):

Nao digas: Sou apenas uma crianga:

porquanto iras procurar todos aqueles aos quais te enviar,
e a eles dirds o que eu te ordenar.

Naio deveras temé-los

porque estarei contigo para livrar-te.

O segundo oraculo transfere o simbolismo de Moisés a Jeremias — é a
hesitagao, solucionada por Yahweh com a sua promessa de estar com o profeta,
que ja vimos no episodio da sar¢a ardente. Os dois oraculos, unidos pela
identidade do Jeremias a quem eles se dirigem, formam um unico significado,
pois a figura real do primeiro oraculo ¢ a de um Moisés perante Yahweh,
enquanto a figura Mosaica do segundo oraculo ¢ a de um Filho de Deus. Em sua
combinagdo, eles esclarecem as mudangas na experiéncia da autoridade que
tinham ocorrido desde a época de Moisés. Lembramos das dificuldades de
responder a pergunta, ‘Quem foi Moisés?, que emergem do fato de que, com
exce¢do do ‘servo de Yahweh’ (ebed Yahweh), nao havia nenhum simbolo
disponivel para caracterizar o seu status na cria¢do da ordem de Isracl — entre a
ordem faradnica e a ordem do novo Filho de Deus o papel de Moisés permanecia
estranhamente inarticulado. Agora, quando os profetas se movem cada vez mais
claramente para a posi¢do de preservadores e restauradores da ordem, a sua
auto-interpretagdo pode ser incrementada pelos simbolos Mosaicos, enquanto a
figura de Moisés se torna mais compreensivel por meio do esforgo profético de
auto-interpretagdo. Em particular, o destino do simbolo do Ebed-Yahweh ilumina
o processo pelo qual o significado da autoridade que emana de Deus se tornou
mais claro. O Ebed-Yahweh original ¢ Moisés (Josué 1:1), e em sua sucessdo o
simbolo se aplica a Josué (Josué 24:29, Juizes 2:8); ele se transfere depois a David
(especialmente II Samuel 7) e Salomao (em I Reis 3:7); depois ele passa para os



bandos de profetas do nono século (II Reis 9:7) e para os profetas solitarios do
oitavo século (Amods 3:7); e ele ¢ aplicado pela primeira vez a um profeta
concreto na frase ‘meu servo Isaias’ (Isaias 20:3). Jeremias ndo o usa para
descrever a si proprio especificamente, porque com ele o simbolo se torna a
designagdo genérica dos profetas (Jeremias 7:25; 25:4; 26:5; 29:19; 35:15); e ele o
usa até para designar instrumentos ndo-proféticos da vontade de Yahweh na
historia, como o Rei da Babilonia (Jeremias 25:9; 27:6; 43:10). As transferéncias
do simbolo refletem as transferéncias de autoridade em Israel, de Moisés, para o
conquistador de Canaa, para o fundador do Império, dai para os profetas, até que
a concentragdo de autoridade em si mesmo permite a Jeremias usar o simbolo
dos portadores anteriores da autoridade como lhe parece melhor, na expressio
de sua propria existéncia profética. A fluidez dos simbolos, sua transi¢do ao longo
do processo no qual o significado da autoridade se torna cada vez mais claro,
deve ser compreendida que alguém quiser entender a troca de simbolos, como
em um sonho, que acontece no Deutero-Isafas. Além disso, o seu
reconhecimento vai deixar claro porque é impossivel, atualmente, determinar até
que ponto a existéncia profética foi formada por tradigdes de Moisés, ou até que
ponto as tradi¢des de Moisés foram formadas pela experiéncia profética.

(3) No terceiro oraculo, a autoridade divina ¢ transferida de fato a Jeremias.
Yahweh estica a sua mao e, tocando a boca do profeta, diz (1:10):

Eis que coloco minhas palavras nos teus labios.

Vé! Dou-te hoje poder sobre as nagdes e sobre os reinos
para arrancares ¢ demolires,

para arruinares ¢ destruires,

para edificares e plantares.

Esta ¢ a nova mensagem, que substitui a mensagem do Sinai feita a Moisés. O
profeta ndo ¢ mais o fundador ¢ legislador de seu povo, mas algo como o senhor
da historia sob Deus, ‘responsavel’ pelas nagdes e pelos reinos, para o bem ou
para o mal, de acordo com a sua resposta ao apelo profético. A responsabilidade
¢ elaborada em Jeremias 18:1-12, onde o profeta recebe a ordem de ir a casa do
oleiro e observar como ele transforma o barro em sua méo em um outro vaso, se
o primeiro se estraga. ‘O que ¢ a argila em suas maos, assim sois vos nas minhas,
Casa de Israel’(18:6). Se Deus quer destruir uma nagao, ele pode mudar de idéia
se ela se afasta do mal. E se ele quer plantar, ele pode mudar de idéia se o que a
nagdo faz ¢ mal a seus olhos (18:7-10). Em principio, esta ainda ¢ a profecia
dupla, que depende do apelo a conversio. Mas no caso de Israel, ndo ha
esperanga — ndo porque Yahweh condenou seu povo, mas porque o povo
respondeu ao apelo: ‘E inutil, responderio eles, seguiremos nossas idéias e cada
um de nds agird de acordo com as mas inclinagdes de seu coragdo obstinado’



(Jeremias 18:12). Este ¢ o momento na historia no qual Jeremias se torna o inico
vigario de Deus.

A experiéncia de Yahweh como o Deus universal da historia, e do portador de
sua palavra como o ‘profeta as nagdes,” se torna completamente articulada
apenas em Jeremias, mas estava presente ja em Amos, o primeiro da linha de
profetas solitirios cujas palavras foram registradas. Em Amas 9:7 nos lemos:

Acaso ndo sois vos para mim, 6 filhos de Israel,
como os cuchitas? - oraculo de Yahweh.

Se tirei Israel

Da terra do Egito,

ndo tirei também os filisteus de Caftor,

e os sirios de Quir?

Nido podemos conceber uma listagem mais drastica das nagdes com Israel e
de Israel entre as nagdes, do que esta sugestio de que a eleigdo divina no Exodo
ndo foi restrita ao goy qadosh. Toda a liberdade que as nagdes alcangaram foi
concedida por Yahweh; ¢ com o Exodo do cativeiro elas receberam, como
Israel, a lei de Yahweh, apesar de na forma restrita de um mandamento de
reconhecer a humanidade comum entre eles, em suas relagdes. Portanto, elas
sao julgadas por Yahweh, como Israel, quando elas violam gravemente as regras
da conduta humana em suas disputas, como Amos detalha em sua profecias
contra as nagdes (Amoés 1:3-2:3). Esta constancia do problema profético entre
Amos e Jeremias, e mesmo até Ezequiel, resultou em uma forma literaria
distinta — se podemos usar a expressdo para palavras faladas e para a tradigdo —
que ainda ¢ discernivel mesmo na organizagdo secundaria, pos-exilica dos livros
proféticos. Nesta forma, devemos distinguir (1) os tipos de oraculos que se
integram em complexos maiores de significado, (2) a variedade de combinagdes
relevantes dos tipos basicos, e (3) a ordem superimposta das colegdes. Os tipos
basicos sdo determinados, por um lado, pelas alternativas ao apelo a Israel, como
oraculos de desastre e salvagdo para Israel e Juda; por outro lado, pela inclusdo
das nagdes no plano historico de Yahweh, como oraculos referentes as nagdes.
As combinagdes relevantes sdo: (1) a seqiiéncia de oraculos de desastre e
salvagdo sobre Israel; (2) a seqiiéncia de oraculos de desastre sobre Israel e as
nagdes; (3) a seqiiéncia inversa de ordculos contra as nagdes que atinge o climax
com oraculos contra Israel; (4) a seqiiéncia de oraculos de Israel seguida de
oraculos contra as nagdes; (5) a seqiiéncia de ordculos de Israel interrompida
pelos oraculos contra as nagdes; (6) diversas seqiiéncias de oraculos arrematados
por uma seqiiéncia final de desastre e salvagdo (esta ultima forma,
provavelmente refletindo os rituais de derrota e vitoria no culto real). Uma forma




simples de organizagio ¢ encontrada, por exemplo, no curto livro de Sofonias, o
contemporaneo mais velho de Jeremias, com a sua divisdo entre profecias de
julgamento contra Judd e a humanidade em geral (Sofonias 1), as profecias
contra as nagdes (Sofonias 2), e a retomada das profecias contra Jerusalém,
seguidas pelas profecias de salvagdo, em um tipico capitulo final (Sofonias 3).
Em colegdes maiores, a organizagdo ¢ mais clara em Ezequiel, com a sua ordem
cronolégica de oraculos de desastre prevendo a queda de Jerusalém (Ezequiel 1-
24); oraculos contra as nagdes, em sua maioria durante o cerco de Jerusalém
(Ezequiel 25-32); e ordculos de restauragdo, apos a queda propriamente dita da
cidade (Ezequiel 33-48). A colegdo do proprio Isaias (Isaias 1-35) segue a forma
de Ezequiel em sua organizagio global mas é extremamente complexa em suas
subdivisdes. E tanto Isaias como Jeremias sio complicados pela inser¢do de
trechos biogréaficos e historicos. Mesmo assim, podemos discernir em Jeremias
trés conjuntos principais de profecias contra Juda e Jerusalém (Jeremias 1-24);
os ordculos contra as nagdes (Jeremias 46-51); e o pequeno livro de conforto,
contendo as profecias de salvagdo (Jeremias 30-33) — se bem que a Septuaginta
coloca os oraculos contra as nagdes imediatamente apds as profecias contra
Israel (inseridas em Jeremias 25 do Texto Masorético). No livro de Amos, um
corpo bem organizado de texto comega com as profecias contra as nagdes (1:3-
2:3) e culmina nas profecias contra Juda (2:4-5) e Israel (2:6-16), enquanto o seu
ultimo capitulo segue a forma de Sofonias, uma repeticdo da profecia de desastre
(9:1-8) seguida das profecias de salvagdo (9:9-15).

Desde meados do oitavo século a.C. até a queda de Jerusalém, a ordem
historica sob um Deus universal ¢ a preocupagdo constante dos profetas — isto ¢
confirmado pela persisténcia da forma literaria descrita acima. Este problema
genérico, porém, ¢ apenas o pano de fundo para a preocupagdo especifica dos
profetas com o destino de Israel no cenario mundial. Pois o reconhecimento, em
Amos, de que Yahweh ¢ o Deus das nagdes ndo elimina o status peculiar de
Israel como o centro a partir do qual emana a ordem da historia. Enquanto os
termos concretos da historia ndo se aplicam mais ao povo recalcitrante, a sua
inten¢do ndo foi anulada pela deser¢do da Israel empirica; e esta intengdo s6
pode ser realizada se a ordem historica prevista tiver um omphalos. Pois a ordem
da sociedade e da historia participa na ordem de Deus apenas na medida em que
o Deus universal e transcendente ¢ vivenciado desta forma na fé de homens que
ordenam a sua existéncia a luz de sua fé e portanto se tornam o centro
representativo da sociedade e da historia. Se os Reinos de Israel e Juda foram
condenados, a pergunta se torna ainda mais urgente: Quem sera o portador da
ordem historica no futuro? Se ndo sera mais o povo e o rei de Juda, quem sera
‘Israel’ entdo? Que tipo de povo, sob que tipo de ‘rei’, emergira da destrui¢do
iminente como a nova Israel, sob a nova Alianga? Como, na preocupagdo



profética com estas perguntas, a figura de um governante mais satisfatorio do
que os Reis Davidicos contemporaneos tem um grande peso, o complexo inteiro
de perguntas veio a ser chamado, por uma convengdo historiografica, de ‘o
problema messidnico.’

O termo ‘problema messidnico’, com sua origem em interesses exegéticos
cristios, se justifica na medida em que o simbolismo cristio do Messias
realmente se desenvolveu em continuidade com o simbolismo profético
desenvolvido na articulagdo destas perguntas. Ele ¢ enganoso, porém, pois as
implicagdes cristds do termo tendem a obscurecer o fato de que os profetas ndo
estavam preocupados com a revelagdo do Logos — pela qual o mundo ainda tinha
que esperar uns setecentos anos — e sim com as caracteristicas de um governante
politico de Israel em sua propria geragdo, ou em um futuro proximo, a ser
medido em poucas décadas. Portanto, em um estudo critico da questdo, o termo
‘Messias’, por ser carregado de conotagdes cristds, deve ser evitado sempre que
possivel. O problema deve ser formulado de acordo com as fontes proféticas
para ser colocado adequadamente no contexto historico. Na continuidade de
simbolos, precisamos rastrear de volta o caminho que terminou em ‘Cristo, o
Messias’, pelo christos grego da Septuaginta, que traduz o mashiach do texto
hebraico; e mashiach significa ‘o Ungido,” ou seja, o Rei de Israel. Portanto, os
profetas ndo estavam interessados em um Messias durante a crise de Israel, e
sim na conduta de seus reis; ¢ quando a sua conduta parecia acelerar ao invés de
afastar o desastre, eles ficaram interessados no tipo de governante que sucederia
ao Ungido Davidico de Yahweh, assim que alguma forma de organizagdo
emergisse do ‘remanescente’que as tormentas historicas deixassem de pé.

Os termos do problema profético, assim como seus simbolos, foram
determinados pelo fundador do Império, pelo proprio David. Em suas famosas
“Oltimas palavras’ele delineou a imagem do verdadeiro governante de Israel (IT
Samuel 23:1-4)

Estas sdo as Gltimas palavras de David:

Oréculo de David-bem-Jessé,
oraculo do homem que foi exaltado,
do ungido do Deus de Jaco,

do cantor dos salmos de Israel.

O Espirito de Yahweh fala por mim,
sua palavra estd na minha lingua.

O Deus de Israel falou,

orochedo de Israecl me disse:

“O que governa com justiga,



o0 soberano temente a Deus

¢ como a luzda manha quando se levanta o sol,
manha sem neblina,

que fazcintilar de orvalho

arelva da terra.”

O oraculo, em seu contetido, exala o espirito da ordem imperial em forma
cosmologica. Quem fala ¢ o governante que foi colocado como o mediador entre
Deus e 0 povo, o homem que foi erguido para governar outros homens; ele ¢ um
homem como os demais (David-ben-Jessé¢) e mesmo assim mais do que os
outros (o Ungido), com um status ontologico intermedidrio entre Deus e o
homem. A construgdo das “ltimas palavras’ ¢ muito semelhante a de um
provérbio babilonico:

Asombra de Deus é o Homem,
E a sombra do Homem sdo os homens,

que ¢ acompanhado, no texto, pelo comentario: “Homem, ou seja, o Rei, que
¢ a imagem de Deus.” 4333 | por meio desta imagem de Deus em primeiro
grau, este “Homem que governa os homens,” o moshel de 23:3, o ruach de
Yahweh se pronuncia, delineando a imagem do verdadeiro governante. Para o
status desta imagem o texto ndo tem nenhum termo — devemos descrevé-la
como algo semelhante a um paradigma Platénico, uma idéia que entra na
realidade através da methexis de um homem nela. E apenas depois que a idéia se
tornou realidade em um homem, por meio da participagdo existencial, que ela
pode ser proclamada, como David fez, com autoridade, como o ideal da boa
governanga. E David aparentemente tinha nogdo desta ligagdo entre a
participagdo existencial e o pronunciamento do ruach, pois ele termina seu
oraculo com as perguntas (23:5): ‘Pois ndo ¢ minha dinastia estivel diante de
Deus? Nido fez ele comigo alianga eterna, a ser observada com absoluta
fidelidade? (I Samuel 23:5) O homem que participa no paradigma da
governanga ‘fala’a imagem que se tornou realidade nele e, assim espera, em sua
casa.

Apos a imagem do governante ter se tornado articulada, ela pode ser
convertida em um padrio pelo qual a conduta do governante concreto pode ser
julgada. Esta possibilidade, que também existe nas civilizagdes cosmologicas, se
torna crucialmente importante em Israel porque a monarquia era sincrética, na
medida em que uma monarquia na forma cosmoldgica tinha que encontrar o seu
lugar na nagdo santa criada pela revelagdo do Sinai. E a combinagao das duas
formas foi realizada, como vimos, pela institui¢do profética de David e de sua



casa por uma palavra de Yahweh que declarou que o rei era seu filho. Portanto,
enquanto a monarquia desenvolvia o seu ritual cosmologico, a restauragdo da
ordem ndo era baseada apenas na catarse anual dos festivais do culto, mas
também era suplementada pelas criticas e repreensdes proféticas a conduta do
Rei. O “Homem que governa os homens” tinha que se conformar ao modelo
oferecido em II Samuel 23:3-4 e elaborado mais profundamente no Salmo 71; ¢
os profetas, que o instituiram, podiam lembrar-lhe do modelo quando ele néo o
cumpria fielmente. Ao longo da historia da monarquia vemos, desde o inicio, a
tensdo teocratica entre o profeta e o rei —de Samuel e Saul, por Natd e David, até
Elias ¢ Acab, e a revolta contra os Omriadas. E esta tensdo teocratica na
instituigdo real cria o pano de fundo que nunca deve ser esquecido para a
preocupagao dos grandes profetas, desde meados do século VIII a.C., com a
figura do Rei.

Na preocupagdo profética com o problema, podemos identificar trés fases:
(1) uma fase institucional, representada por Amos e Oséias; (2) uma fase
metastatica, representada por Isaias; (3) uma fase existencial, representada por
Jeremias.

Na primeira fase, quando os grandes profetas comegaram a exprimir a crise
de Israel nas alternativas de desastre e salvagdo, a critica da ordem atual era
apenas suplementada pela evocagdo de uma ordem futura perfeita. A fé um uma
restauragdo cultica da ordem atual tinha sido destruida, de fato, quando a ordem
restaurada do futuro foi separada do estado presente das coisas por um abismo de
destruigdo. Mas o futuro era concebido como uma ordem institucional, ndo muito
diferente da ordem atual, sem suas imperfei¢des. Quando Israel fosse destruida
por causa das transgressdes de seu povo ¢ de seu rei, os sobreviventes seriam
restaurados sob um rei segundo o modelo oferecido por Yahweh no oraculo de
David. Em relagdo ao povo, Amoés 9:8 visualiza a sobrevivéncia de um
‘remanescente’como o nucleo ético do futuro:

Eis que os olhos do Senhor Yahweh estdo fixos no reino pecador:
eu o farei desaparecer da face da terra,
mas nado destruirei completamente a casa de Jaco.

Em relagdo as instituigdes, as ameagas de destruicio em Amos 9:9-10 sio
seguidas pela promessa de que o ‘taberndculo caido de David’ vai se erguer
novamente entre as ruinas (9:11). Em relagdo ao estado geral das coisas, os
oraculos finais (9:13-15) visualizam a restauragdo da prosperidade de Israel, com
os campos florescendo e as cidades reconstruidas. E Oséias, finalmente,
completa a imagem com o oraculo (Oséias 3:4-5):



Porque, por muitos dias, os filhos de Israel

ficardo sem rei e sem chefe,

sem sacrificio nem monumento, sem efod e terafim.
Depois disso os filhos de Israel voltardo

a buscar Yahweh, seu Deus, e Davi, seu rei.

A ultima linha confirma nossas reflexdes anteriores sobre o “Homem que
governa os homens” como o paradigma, brevemente chamado de “David,” que
deve ser humanamente conquistado através da ‘busca’, assim como Deus deve
ser existencialmente realizado pela fé.

Em Amoés e Oséias a forma cosmologica ainda exercia uma poderosa
influéncia sobre sua concepgdo do processo historico. Embora suas profecias de
desastre e salvagdo fossem além da restauragdo da ordem pelo culto, elas
basicamente ndo faziam mais do que romper o ritmo césmico e transforma-lo
em uma seqiiéncia de desordem e ordem no tempo historico. Com Isaias, o
contemporaneo mais jovem de Oséias, comega a percepgio de que néo se pode
escapar do ciclo, no qual as instituigdes sdo restauradas pelo culto, até a
emergéncia irreversivel da ordem final na histéria sem uma reformulagdo
radical dos simbolos. Quando as idas e vindas da ordem cosmica se tornam a
escuriddo e a luz dos sucessivos periodos historicos, novas expressdes para a
dindmica da ordem precisam ser diferenciadas, expressdes que ndo estdo
fornecidas na compactagdo dos simbolos cosmologicos. Com Isajas a
experiéncia da metastasis, da transfiguragdo substancial da ordem, que estava
implicitamente presente em Amos ¢ Oséias, penetra na preocupagdo profética
com o governo de Israel. As motivagdes da experiéncia de Isaias, assim como a
sua evolugdo ao longo de cerca de quatro décadas apds sua vocagdo em ca.
740/34, ainda sdo discerniveis na seqiiéncia de profecias que atualmente formam
o texto de Isaias 6-12.4336%

O primeiro simbolo distintamente Isaidnico é o Senhor, que se senta em seu
trono ‘alto e exaltado,” enquanto a barra de seu manto preenche o Templo.
Yahweh ¢ o Rei trés-vezes-santo sobre a terra, enquanto ao mesmo tempo ‘a
vastiddo de toda a terra ¢ o seu kabhod’, sua gloria ou substancia divina (6:1-5). O
simbolismo deste trecho ¢ de origem cﬁlﬁca,w mas Isaias o emprega para
exprimir a presen¢a do kabhod divino por toda a terra, durante toda a histéria. E
deste kabhod sempre presente deriva a dindmica Isaidnica da historia. Pois o
kabhod pode se tornar a substincia da ordem na sociedade e na histéria apenas
quando os homens permitem a sua penetragdo pela fé; a ordem depende da
resposta humana ao kabhod. A metastasis historica do mundo até o reino de Deus,
o Rei, diferentemente da restauragdo cultica, precisa da conversdo do coragdo.



Além disso, este conhecimento da dinamica historica veio a Isaias (¢ por meio
dele) porque na visdo de sua vocagdo ele responde a revelagdo do kabhod ao se
oferecer como o mensageiro de Yahweh para seu povo (6:8). A metastasis ja
comegou em sua pessoa ¢ deve se expandir pelas profecias que Isafas vai
declarar a Israel, apesar da mensagem so ser efetivamente ouvida apds os
terriveis desastres que infligirdo o povo (6:9-13).

Nao sabemos como se desenvolveu a compreensio de Isaias de sua vocagdo
a0 longo dos cinco ou dez anos seguintes. Segundo o texto, o relato da vocagdo ¢ o
prefacio de sua grande intervengdo politica, o seu apelo ao Rei Acazno momento
do perigo para confiar em Yahweh ao invés de nas preparagdes militares para o
embate contra o Reino do Norte e a Siria. A instituigdo Davidica do Ungido de
Yahweh ainda tem tanto peso com Isaias, pelo menos neste momento, que ele
repete a cena do encontro entre o Profeta e o Rei, apesar do Rei dever ser levado
além da instituigdo pela transfiguragdo. A metastasis que comegou no profeta so
pode adquirir uma dimensio social pela cooperagdo do ‘Homem que governa
sobre os homens,’do Rei de Juda. A confianga do Rei vai transfigurar a ordem da
historia, de modo que ndo apenas o desastre iminente sera evitado, mas o kabhod
vai efetivamente preencher a ordem de Israel para sempre (7:1-9). Mas o Rei
responde ao apelo com um siléncio assaz eloqiiente, e o profeta ¢ forgado a
oferecer a ele um ‘sinal’ de sua elei¢do para confirmar a verdade do oraculo
(7:10-11). Neste momento, o Rei polidamente recusa, pois a aceitagdo de um
‘sinal” iria comprometer sua posi¢do e talvez interferir com seus planos mais
mundanos para a defesa de Jerusalém (7:12). Com a recusa do Rei de participar
do apelo de Isaias, a tentativa de operar a metastasis através do governante atual
termina em fracasso. Neste ponto, Isaias abandona o presente e focaliza o futuro,
sem abandonar a sua concepg¢do da ordem pela monarquia. Seguindo ordens de
Yahweh, ele dd ao Rei o ‘sinal’, mesmo que o Rei ndo queira saber dele, mas
trata-se de um ‘sinal’ sobre o sucessor de Acaz na monarquia. ‘A jovem,’diz o
oraculo, presumivelmente a rainha, terda um filho. Ela o chamara de immanu-el,
Deus-Conosco — um nome simbolico que carrega o tema da vocagdo de Isaias,
da ‘vastiddo de toda a terra — seu kabhod.’Esta crianga, na qual o kabhod de Deus
estara ‘conosco,’¢ o futuro Rei, que sabe como recusar o mal e escolher o bem.
Mas no momento em que ele tiver a idade de fazer a escolha, a terra tera sido
devastada por guerras tio profundamente que a sua economia tera revertido, de
agricultora a pastoril, por causa do Rei atual, que recusa o bem ¢ escolhe 0 mal
(7:13»17).M A cena entre o Profeta e o Rei termina com esta ameaga e esta
promessa.

Mais uma vez nido sabemos nada sobre o que aconteceu apds o encontro entre
o Profeta e o Rei. Mesmo assim, ja que o trecho seguinte 7:18 — 8:10 traz uma
série de oraculos que elabora a profecia de Immanuel, podemos deduzir que a
posicdo de Isaias se tornou delicada: quando um profeta, talvezacompanhado de



um grupo de discipulos, proclama em publico que ele estd aguardando um
Immanuel que vai substituir o atual Rei, a sua atividade pode ser interpretada
como uma apologia da rebelido. Alguma controvérsia deste tipo deve ter surgido,
pois em 8:11 Yahweh tem que agarrar a mao do profeta com forga para que ele
ndo esmorega junto ao povo. Ele ndo deve chamar de conspiragdo aquilo que
eles chamam de conspiragdo, e nem temer o que eles temem (8:12); ¢ Yahweh
que ele deve declarar santo, e a Yahweh que ele deve temer (8:13). Dificuldades
deste tipo devem ser presumidas como o cenario da decisio imediatamente
subseqiiente de Isaias de retirar suas profecias de um governante metastatico de
circulagdo e de confia-las como um segredo a seus discipulos (limmudim) (8:16).
No meio tempo, esperando a vinda do kabhod, lsaias e seus filhos
permaneceriam ‘como os sinais ¢ maravilhas de Yahweh dos Exércitos em
Israel.” (8:17-18). O remanescente de Israel, como o portador da mensagem
selada, se tornou historicamente presente em Isaias, seus filhos, e seus discipulos.

A propria mensagem, ‘o testemunho lacrado, e a instrugio selada,’esta contida
na profecia do Principe da Paz(9:1-6), que comega com as linha:

O povo que andava nas trevas
viu uma grande luz.

Esta luz, brilhando fortemente sobre aqueles que vivem a sombra da morte, é
a crianga recém-nascida, o futuro governante (9:5):

Porque um menino nos nasceu,
um filho nos foi dado

Em seus ombros estara a misrah — uma palavra que so ocorre neste contexto
no Antigo Testamento e que é talvez melhor traduzida pelo latim principatus; e
seu nome sera — entre outros, que o dificil texto ndo nos permite separar com
clareza — Principe da Paz(9:5). O zelo de Yahweh fara isto (9:6)

Seu império [misrah] sera grande e a pazsem fim
sobre o trono de Davi e em seu reino.

Ele o firmara e o mantera

pelo direito e pela justiga,

desde agora e para sempre.

Esta profecia deve ser tratada com cuidado, pois o seu texto ¢ tio compacto
que sob pressdo ela pode significar qualquer coisa. O que podemos afirmar com
seguranga ¢ a continuidade com o oraculo de Immanuel; a crianga ainda ¢ um



governante no trono de David e de seu Reino, exercendo sua misrah sobre o
remanescente de Israel, se bem que devemos observar que a casa real ndo é
mais enfatizada, e inclusive o estilo real é cuidadosamente evitado. Além deste
ponto a interpretagdo se torna incerta, o que ¢ lamentavel ja que a decisdo de
guardar segredo sobre esta profecia indica que o assunto ¢ grave. O que ¢ tdo
perigoso sobre o Principe da Paz que a profecia ndo pode ser comunicada ao
povo, que ja esta ciente do oraculo de Immanuel? Serd que a unica razio do
segredo ¢ o medo humano de situagdes desagradaveis as maos da multidio ou
das autoridades? Seguindo a sugestio de Martin Buber, suspeitamos que a
resposta a estas perguntas se encontra na linha final (9:6) de que ‘o zelo de
Yahweh dos exércitos fara isto.”Se esta frase for levada a sério, ela significa que
a transfiguragdo da historia ndo vai permanecer no suspense que caracterizou o
encontro com Acaz. O momento de apelos tera terminado; Deus ndo vai esperar
para sempre por uma resposta que ndo vem, ¢ vai ele mesmo fornecer o homem
que responde, de modo que o seu kabhod preencha a terra na ordem
transfigurada. Isto realmente seria uma mudanga fundamental na posicdo de
Isaias, e explicaria porque este conhecimento deveria ser ‘lacrado e selado.’Pois
tal conhecimento ndo seria de nenhuma serventia para os homens que ndo
respondem ao apelo, ¢ menos ainda aos recalcitrantes Reis de Juda; ele s
interessa ao remanescente, ou seja, a Isaias e a seus discipulos, que teriam que
esperar até que a crise atual tivesse terminado e que Yahweh fornecesse a
crianga que os governaria como a nova Israel.

Esta interpretagdo ¢ confirmada pela ultima das grandes profecias
metastaticas, em Isafas 11:1-9. O texto ndo se relaciona a qualquer situagdo
concreta, ¢ também ndo podemos discernir uma continuidade entre ele ¢ a
profecia do Principe da Paz semelhante a que une essa profecia ao oraculo de
Immanuel. A sua posi¢do como a ultima em uma série de grandes profecias
relacionadas por seu contetido indica uma data provavelmente tardia; talvez seja
algo como a ‘ltima palavra’ de Isaias sobre o assunto. Ela se abre com um
trecho que restaura a conexao com a dinastia Davidica (11:1):

Um renovo saira do tronco de Jessé,
e um rebento brotara de suas raizes.

Um ramo, ou toco, da dinastia, assim, vai sobreviver ao desastre; e deste
remanescente Davidico surgira o novo governante,
do povo surgira a nova Israel. E ele ¢ o governante, ndo por ter recusado o mal e
escolhido o bem, como Immanuel, mas porque o espirito, 0 ruach, de Deus
desceu sobre ele (11:2):

im como do remanescente




Sobre ele repousara o ruach de Yahweh,

O ruach de sabedoria e de entendimento,

O ruach de prudéncia e de coragem,

O ruach de ciéncia [da’ath] e de temor a Yahweh.

Com estes dons, ele sera o Rei segundo o modelo de David, em temor a
Yahweh e em justia, mas sera algo mais do que um David, pois ele vai julgar,
ndo pelo que ouve e vé, mas sim pela verdadeira justica e equanimidade (11:3-
5). O kabhod realmente penetrou na estrutura do mundo, e a metastasis foi
completa:

Entéo o lobo sera hospede do cordeiro,
a pantera se deitara ao pé do cabrito.

Nio havera feridas ou destrui¢do em toda a Montanha Sagrada de Deus, pois
a terra estara repleta do da’ath de Yahweh, como as dguas recobrem o mar
(11:9).

Os simbolos de Isafas 11:1-9, finalmente, sdo recuperados em Isafas 2:2-4
para transformar a visdo de uma Israel transfigurada em uma visdo da paz
tica. Pois no ‘fim dos tempos’sucedera que a montanha da casa
de Yahweh sera erguida acima de todas as colinas, e as nagdes acorrerdo a ela,
dizendo (2:3):

mundial metasf

Vinde! dirdo eles, subamos a montanha de Yahweh,
a casa do Deus de Jaco:

ele nos ensinara seus caminhos,

e nds trilharemos as suas veredas.

Porque de Sido deve sair a lei [torah],

¢ de Jerusalém, a palavra-de-Yahweh.

Yahweh em pessoa sera o juiz entre as nagdes: “De suas espadas forjardo
relhas de arados” (Isafas 2:4). Institui¢des governamentais ¢ seus ocupantes
humanos nao sao mencionados.

As profecias de Isaias se movem, assim, desde o apelo ao historicamente real
Rei Acazaté o ‘sinal’de um Immanuel mais sensivel no futuro; de Immanual até
o Principe da Paz que reinara no trono de David, ndo sobre a Israel
contempordnea, e sim sobre o remanescente que esta adquirindo realidade
historica em Isaias e em seus discipulos; do Principe da Paz até um
‘remanescente’ da dinastia Davidica no qual o ruach desceu; e, finalmente, até
uma visio da paz mundial na qual as instituigdes se dissolveram. Com a



articulagdo da experiéncia metastatica, e o desenvolvimento de suas
conseqiiéncias, os problemas institucionais que nascem da resisténcia humana a
realizagdo do kabhod se tornam efetivamente irrelevantes. Pois o ruach de
Yahweh transfigurou a natureza humana, de modo que a ordem da sociedade ¢
da historia se tornou, substancialmente, a ordem do kabhod.

Quando a experiéncia metastatica foi explorada até seus limites por Isaias, o
profetismo alcangou um impasse existencial. Enquanto Amoés e Oséias ainda
podiam vislumbrar uma restaura¢@o do Reino segundo o modelo Davidico, Isaias
eliminou completamente a tensdo ciltica da ordem institucional da seqiiéncia de
trevas e luz; em duas geragodes, a pressao da forma histérica tinha jogado o
simbolismo cultico contra a parede nua da visio metastatica. A situagdo do
profeta ndo era mais semelhante & de um sabio egipcio na ruptura do império
entre os Reinos Antigo e Médio. Como a forma cosmologica nao foi rompida na
crise egipcia, a expectativa de um Farao-Salvador — ‘Ameni, o triunfante, seu
nome,’ ‘o filho de uma mulher da terra da Nubia’— s6 podia ser cumprida pelo
reestabelecimento da ordem imperial. A fé metastatica do profeta, pelo
contrario, ndo podia ser cumprida por qualquer desenvolvimento pragmatico.
1339¢ Depois que a fé na metastasis da ordem social e cosmica por meio de um
ato de Deus alcangou a rigidez da articulagdo final, ndo havia nada a se fazer
exceto parar e esperar que o milagre acontecesse. Se nada acontecesse — e, até
hoje, nada aconteceu — o profeta morreria enquanto esperava; e se ele tinha
formado um grupo de discipulos, que transmitissem sua fé a futuros discipulos,
geragodes poderiam passar antes que a vivéncia de sua passagem se tornasse um
motivo suficientemente forte para reexaminar a validade do que tinha se tornado
um ponto de doutrina. 3401 Portanto, nao foi talvez devido apenas a perseguicao
pelo novo regime de Manassés que nenhum profeta surgiu na geragao apos Isaias
e Miquéias. Além disso, uma pausa no profetismo como conseqiiéncia do
impasse metastatico ¢ sugerida pela estrutura peculiar do Livro de Isaias. Na
colegdo que recebeu este nome na Biblia, podemos distinguir entre as profecias
Isaianicas propriamente ditas (Isaias 1-35) com seus apéndices (Isaias 36-39); as
profecias do Deutero-Isaias, anonimo (Isaias 40-55), provavelmente de meados
do século VI a.C; e uma colegdo de oraculos posteriores, de autoria
desconhecida, normalmente mencionados sob o nome de Trito-Isaias (Isaias 56-
66). Se assumirmos que as trés partes da cole¢do ndo foram misturadas
acidentalmente e sim representavam o corpo de tradigdes preservado por um
circulo profético que derivou em continuidade de Isafas e de seus discipulos,
houve um hiato de aproximadamente um século e meio na tradi¢do, entre o
proprio Isaias e o0 Andénimo do sexto século. Se assumirmos também que o hiato
ndo se deve a perda acidental das palavras de um ou mais grandes profetas, e



sim ao fato de que nenhum profeta notivel apareceu durante este tempo no
circulo Isaidnico, o longo siléncio indicaria a esterilidade da espera pela
metastasis. Finalmente, é questionavel se a simples espera e passagem do tempo
seriam um motivo suficiente para o re-exame dos simbolos. Pois quando a
profecia volta com o Deutero-Isaias, os simbolos do profeta anénimo trazem em
si ndo apenas a tradi¢do Isaidnica mas também as marcas do trabalho de
Jeremias.

Em Jeremias, temos que procurar pelas experiéncias que avangaram a
compreensdo da ordem além das visdes metastaticas de Isafas. O primeiro
motivo deve ter sido a passagem do tempo, apesar de seu efeito ser de dificil
estimativa. Entre as vocagdes de Isaias e de Jeremias mais de um século tinha se
passado. Era tempo mais do que suficiente para que uma personalidade profética
alheia ao circulo mais intimo dos discipulos de Isaias, ¢ formada por esfor¢o
proprio pelo estudo de Oséias, relaxasse a tensdo de olhar para um futuro que
nunca se tornava presente. Pois a ordem do ser ¢ a ordem na qual o homem
participa em sua existéncia, enquanto ela dura; e a consciéncia da mortalidade, a
presenca da morte na vida, ¢ o grande corretivo para sonhos futuristicos — apesar
de uma personalidade forte ser necessaria para romper tais sonhos, apos eles
terem se tornado um poder social na forma de um credo. A preocupagio
fundamental do homem ¢ a sintonia de sua existéncia, no tempo presente, a
ordem do ser. E Jeremias realmente retornou da visdo metastatica do futuro a
experiéncia do presente transfigurado. Neste retorno, contudo, ele néo teve que
se dissociar de Isaias. Pois 0 seu grande predecessor, apesar da articulagdo
extrema de sua experiéncia nos simbolos do governante metastatico, tinha
conquistado um avango sélido, que nunca seria abandonado na compreensio da
ordem: que a ordem da sociedade na historia ¢ reconstituida pelos homens que
desafiam a desordem da sociedade circundante com a ordem que eles
vivenciam como vivendo neles mesmos. A palavra do profeta ndo ¢ falada para
o vento, ela ndo ¢ futil ou impotente, apenas por ndo conseguir reformar a
sociedade que ele ama porque lhe gerou. A Palavra que fala por meio dele ¢, cla
propria, uma realidade historica e forma a ordem da nova comunidade onde
quer que seja ouvida. Em Isaias, em seus filhos e discipulos, o ‘remanescente’de
Israel, que tinha sido o contetdo das profecias de salvagdo, havia se tornado a
realidade da salvagdo. A palavra profética sobre o futuro se tornara o presente
historico nos homens que a falavam ¢ a preservavam em comunidade. E
enquanto a Israel pragmaticamente organizada como o Reino de Juda seguiu o
destino de todas as organizagdes, seus governos, e seus reis, na historia, a Palavra
falada pelos profetas e preservada nas comunidades que as ouviram ainda forma
o ‘remanescente’ de Israel, no presente. Esta percep¢do sobre o significado da
existéncia profética como a continuagdo da ordem na histéria, quando a sua



realizagdo na ordem pragmatica de um povo estd em crise, foi a heranga que
Jeremias recebeu e aprimorou de Isaias,.

Isaias recebera o ‘problema messidnico’ de Amos e Oséias na forma
institucional de uma Israel sob um rei, segundo o modelo de David. Em sua
propria experiéncia de ordem, a forma institucional foi preservada, mesmo se
sobrecarregada com o ato metastatico de confianga que ele exigiu do Rei Acaz
Quando o Rei teve o bom senso de ndo participar de experimentos em
transfiguragdo, Isaias ndo abandonou a forma institucional ou a vontade
metastatica, mas a metastasis teve que ser transformada na formagdo de um
remanescente pelo proprio profeta, e pela sua concretizagdo futura pelo
aparecimento de um governante. Além disso, na medida em que ser o portador
do segredo sobre o futuro governante era a esséncia do remanescente, a sua
formagao tinha as caracteristicas de um primeiro passo na dire¢do da metastasis
completa — e neste respeito o procedimento de Isajas ¢ um precursor dos tipos
posteriores de metastasis por ‘estagios.” Se o problema da ordem tinha que ser
restaurado em sua forma concreta, Jeremias tinha que reverter a proje¢do
futuristica de Isaias e trazer o Rei de volta ao presente. Ele fez isso, como vimos,
ao transferir o simbolismo real para si mesmo nos oraculos de sua vocagdo. A
ordem de Israel estava novamente completa no presente, mesmo que contraida
na existéncia de Jeremias, que encenou o destino do povo enquanto carregava o
fardo do Ungido. Esta ¢ a terceira fase, a fase existencial, da ocupagdo profética
com o ‘problema messidnico.”

O esforgo envolvido nesta conquista deve ter sido imenso. Para percebé-lo em
suas verdadeiras propor¢des, devemos lembrar que este four de force de
recaptura do presente foi conduzido dentro dos limites que a experiéncia
profética legou a Jeremias, assim como a Amos, Oséias, ou Isajas. O simbolismo
profético, lembramos, derivou dos ritos de derrota e vitoria nos Festivais de Ano
Novo; sob a pressio da forma histérica, a tensdo ciltica da ordem tinha se
dissolvido nos periodos sucessivos de desastre e salvagdo. A experiéncia
profética, assim, era essencialmente metastatica. E rastreamos a expressio deste
trago na critica profética sob as categorias decalogicas, em sua luta pela ordem
existencial do homem através das virtudes, e em sua criagdo do simbolo de uma
nova Alianga que transfiguraria o mundo e a sociedade. Em todos estes aspectos,
as profecias de Jeremias néo apenas se conformaram ao tipo, mas o trouxeram a
perfei¢do. E Jeremias desviou no tipo apenas da estrutura geral de sua profecia
quando ele articulou o ‘problema messidnico,” especialmente em Jeremias 23:1-
8. Que o problema aparecia com uma nova face para ele se torna claro apenas
pelo fato de que as suas profecias ndo continuam ou elaboram os simbolos
Isaianicos, e sim revertem a predi¢do de um remanescente sob um rei-modelo




Davidico, como em Amos e Oséias 341! Bsta firmeza da forma profética era o
fardo que tinha que ser carregado por Jeremias; ela deve ser levada em
consideragdo para estimarmos a for¢a necessaria, ndo para rompé-la — nem
mesmo um Jeremias era capaz disso — mas para se tornar ciente de que os
problemas da ordem néo giram em torno da Israel empirica e suas institui¢des, e
sim em torno do homem que sofre concretamente com a desordem. Portanto, a
magnitude da conquista de Jeremias ndo se torna manifesta no conjunto total de
seus ordculos, que seguem uma forma padrdo, e sim nos oraculos de sua
vocagdo, em sua encenagdo do destino de Israel, no Discurso do Templo e em
seu julgamento. Acima de tudo porém, ela se manifesta em sua criagdo de uma
nova forma de expressdo profética: o que é novo em sua obra é a autobiografia
espiritual, na qual os problemas da existéncia profética, a concentragdo da ordem
no homem que fala a palavra de Deus, se tornam articulados. O grande motivo
que tinha animado a critica profética da conduta e sua recomendagdo das
virtudes finalmente tinha sido localizado em sua fonte na preocupag¢do com a
existéncia individual sob Deus. Em Jeremias, a personalidade humana rompeu a
compactagdo da existéncia coletiva e se reconheceu como a fonte legitima da
ordem na historia.

O tipo de experiéncia que forgou Jeremias sobre si proprio ¢ a reconhecer a
sua propria personalidade como o campo de batalha entre a ordem e a desordem
na historia pode ser discernido neste trecho sobre uma conspira¢do para mati-lo
(18:18):

Vinde, disseram entdo, e tramemos uma conspirag¢do contra Jeremias!
Por falta de um sacerdote ndo perecera a lei,

nem pela falta de um séabio, o conselho,

ou pela falta de um profeta, a palavra divina.

Vinde e firamo-lo com a lingua,

ndo lhe demos ouvidos as palavras!

A motivagdo da conspiragdo era a presungdo de Jeremias de autoridade
individual sob Deus, que tornava invélidas as fontes tradicionais de autoridade
para o povo, os sacerdotes, os sabios, e os profetas (os ‘falsos profetas’ de
Jeremias); e o seu objetivo era calar a palavra que emanava da nova autoridade.
Neste momento perigoso, Jeremias se voltou & Yahweh e perguntou: ‘E assim que
pagam o bem com o mal? Abrem uma cova para atentar-me contra a vida’
(18:20). E assumindo que essa ndo era a inten¢do de Deus, ele implorou para que
Deus langasse sobre os conspiradores, suas esposas, e suas criangas a fome, a
pestiléncia, e a morte violenta (18:21-23). Em outra referéncia a um plano para
as: na-lo, Jeremias formula a motivagdo de seus inimigos: ‘Cessa de




proclamar oraculos em nome do Senhor, se ndo queres perecer em nossas maos’
(11:21); e o trecho é acompanhado pelo mesmo pedido angustiado de que seus
inimigos sofram (11:20, 22-23). Esta reagdo de Jeremias ndo deve ser recoberta
de um siléncio obsequioso, ou tratada com uma discri¢do gentil, como se fosse
uma fraqueza indigna de um personagem tdo importante. Pois ela ¢ um indicio
precioso da paixdo que queimava em seu coragdo. O homem que predisse a
destruicdo de Israel, Jerusalém, e do Templo; que desejou que o Rei de Juda
(22:19):

Sua pompa finebre sera qual a do asno,
e o arrastardo, jogando-o para fora das portas de Jerusalém.

ndo era o tipo de homem que abriria uma excegdo para inimigos pessoais.
Pelo contréario, ja que ele era o representante da ordem divina, perdoar um
ataque a sua vida seria equivalente a uma presungosa atribuigdo de importancia a
sua piedade pessoal ¢ uma traigdo de sua posigdo. O profeta de Israel ndo
poderia perdoar um ataque na vida que servia a Yahweh.

Além disso, a justica de Deus estava em jogo. Nos desejos vingativos de
Jeremias, como o texto mostra, estava envolvida a questio torturante da
recompensa pelo bem e pelo mal. E verdade, Israel merecia punigdo por seus
pecados, mas como a ordem poderia ser algum dia restaurada se a puni¢do dos
pecadores englobasse Israel coletivamente e absorvesse os bons? Josias, o Rei-
Reformador, tinha caido na batalha de Megiddo contra o Egito; e Jeremias era o
alvo de conspiragdes contra sua vida. Sempre haveria pecadores, e se a punigcdo
divina ndo fosse mais cuidadosa, o sofrimento nunca acabaria. Jeremias coloca
suas perguntas perante Deus nas lamentagdes de 15:10,15:

Aide mim, 6 minha mae, que me geraste,

para tornar-se objeto de disputa e de discérdia em toda a terra!
Nao sou credor nem devedor,

e, no entanto, todos me maldizem.

E vos que tudo sabeis,

Yahweh, lembrai-vos de mim, amparai-me,

e vingai-me de meus perseguidores.

Deus sabe que o profeta sofre por sua causa; Jeremias ndo pode se unir a
companhia dos alegres e festejar com eles, porque a mao de Deus pousou sobre
ele e o obriga a sentar-se sozinho (15:16-17). Por que entdo sua dor ndo passa, e
sua ferida ¢ incuravel? Seria Deus para ele como um rio traigoeiro, como aguas
que sdo incertas (15:18)? Yahweh responde a estas perguntas (15:19):



Se voltares, farei de ti o servo

que estd a meu servigo.

Se apartares o precioso do que ¢é vil
seras como a minha boca.

Nao ha resposta as perguntas. A propria pergunta ¢ uma desergdo, da qual
Jeremias deve retornar a presenga de Deus; apenas entdo, quando ele retornar de
suas perguntas, ¢ assim trazer o precioso de dentro do que ¢ vil, ele sera o
portador da palavra de Deus. O profeta tem que aprender a viver com o mistério
da iniqiiidade. Mas nao ¢ facil: “Onde encontrar consolo para a minha dor?
Dentro de mim sofre o coragdo” (8:18).

Jeremias ndo encontrou a paz nesta resposta. Ele elaborou a pergunta mais
profundamente no grande didlogo de Jeremias 12, onde ele a apresenta como um
argumento legal apresentado para o julgamento de Deus, contra quem ele tem
uma queixa (12:1)

Sois sumamente justo, Yahweh,

para que eu entre em disputa convosco.

Entretanto, em espirito de justiga, desejaria falar-vos.

Por que alcangam bom éxito os maus em tudo quanto empreendem?
E por que razio vivem felizes os pérfidos?

Por que Deus ndao os pune individualmente, ¢ sim inflige a miséria
coletivamente sobre os fi¢is assim como sobre os malvados? (12:4):

Até quando permanecera a terra em luto,

e ha de secar a erva dos campos?

Por causa da maldade dos homens que nela habitam,
animais e passaros perecem,

por haverem dito: Nao vera Yahweh o nosso fim.

Novamente ndo vem nenhuma resposta que solucione o mistério da
iniqiiidade, ¢ sim a contra-pergunta (12:5)

Se te afadigas em correr com os que andam a pé,

como poderas lutar com os cavalos?

Se ndo te sentes em seguranga sendo em terra trangiiila,
que faras na selva do Jordao?



Coisas muito mais terriveis ainda acontecerdo com Jeremias — e ele tera que
passar por elas sem a resposta. Mas a tensdo é entdo aliviada pelas palavras de
Deus, que devem ser interpretadas como um solildquio que Jeremias recebe a

ssdo de escutar (12:7 ff.):

Deixei minha familia,

abandonei minha heranca,

e releguei a maos inimigas

o que de mais caro possuia 0 meu coragéo..
Meu povo foi para mim

qual ledo na floresta ... .

Pastores, em grande nimero, destruiram minha vinha,
e pisaram minhas terras ... .

Desolada ficou toda a terra,

pois que ninguém mais a toma a peito.

O que ¢ o sofrimento de Jeremias, comparado com o sofrimento de Deus?

A existéncia profética ¢ a participagdo no sofrimento de Deus. Além desta
percepgdo, adquirida por Jeremias para o seu caso particular, estdi a sua
aplicagdo para a existéncia de cada ser humano individual. O secretario do
profeta, Baruch, aparentemente tinha uma inclinagdo a sofrer as mesmas
anglstias de seu mestre. Quando ele terminou de escrever as palavras de
Jeremias, por ele ditadas, em um livro, ele deve ter reclamado suficientemente
(45:3):

desgragado de mim,

porque Yahweh acumula sobre mim tristezas e dores!
Desfago-me em gemidos

€ ndo encontro repouso.

Pois Jeremias tinha a autorizagdo de transmitir a ele a informagéo sucinta,
vinda do proprio Yahweh (45:4-5):

Eis o que lhe diras: vou destruir o que havia construido;
arrancar o que havia plantado e isso em toda esta terra.

E tureclamarias para ti grandes favores?

Nao os pegas!

Porque sobre todas as criaturas vou fazer recair o flagelo,
Disse Yahweh.

Mas, conservar-te-ei a vida, como espolio,

em todos os lugares para aonde fores.



§ 3. O SERVO SOFREDOR

O problema da ordem israelita foi detectado pelos profetas, desde meados do
oitavo século a.C. até a queda de Jerusalém em 586 a.C., como uma discrepancia
entre a ordem real dos Reinos e a ordem projetada pela Mensagem do Sinai. A
discrepancia foi intensamente vivida como uma rejeigdo da ordem verdadeira;
apenas um retorno imediato poderia impedir a puni¢do divina iminente. E a
expectativa do desastre proximo se traduzia na urgéncia do chamado ao
arrependimento. Os primeiros profetas — Amos, Oséias, Isafas, Miquéias — que
tiveram esta experiéncia vivida, porém, ndo encontraram qualquer sintoma de
um arrependimento real em seu ambiente; e a0 mesmo tempo eles tiveram que
testemunhar a aproximagio do desastre, na forma da invasdo assiria e da queda
do Reino de Israel. Portanto, apos as duas geragdes dos primeiros profetas, o seu
apelo ao arrependimento mudou de aspecto na medida em que a expectativa de
ver a reforma real das instituigdes e costumes da sociedade concreta foi
substituida pela fé em uma metastasis da ordem, apds a sociedade concreta atual
ser engolida pelas trevas de uma catastrofe. Quando o problema da ordem
adquiriu este aspecto metastatico, os profetas responderam a ele desenvolvendo
duas posi¢des distintas, representadas por Isajas e Jeremias:

(1) Isaias se engajou no esfor¢o supremo de uma intervengdo politica que, se
bem sucedida, supostamente seria o principio da ordem metastatica. Quando o
Rei de Juda ndo respondeu ao apelo, o profeta formou o seu grupo de discipulos
como o remanescente de Israel além da sociedade concreta atual; e ele confiou
o segredo da verdadeira ordem aos seus limmudim, para ser revelado apenas no
futuro indeterminado no qual Yahweh permitiria que o seu ruach transfigurante
fosse derramado sobre o governante do remanescente. Este segredo foi
realmente tdo bem guardado que nada mais se ouviu sobre ele durante o resto da
vida do Reino, ou nos primeiros anos do Exilio.

(2) Um século depois, Jeremias foi chamado a ser o profeta as nagdes. Pela
Mensagem do Sinai Israel tinha sido constituida como o centro sagrado da
humanidade, mas a ordem da Alianga e do Decalogo pertenciam apenas a
sociedade israelita; nenhuma ordem tinha sido fornecida as nag¢des como uma
sociedade da humanidade. Os ventos da histéria trouxeram a consciéncia de
Israel o fato de que existia uma humanidade alheia a ordem do Sinai. O perigo
filisteu tinha tornado necessario suplementar a nagio santa pela organizagio de
um reino; e 0s eventos posteriores mostraram que nem mesmo a instituicdo da



monarquia era prote¢do suficiente contra o Egito, a Assiria, ¢ a Babilonia. As
‘nagdes,’ que durante o hiato do poder imperial puderam permanecer & margem
da atengdo, tinham entrado na relagdo concreta de guerra e conquista com
Israel. Se o Reino de Israel tinha perecido, ¢ o Reino de Juda estava a beira da
extingdo, a existéncia do homem em sociedade sob Deus aparentemente nido
assumia a forma concreta de uma pequena nagdo santa israelita, mesmo se
suplementada pela monarquia, cercada por impérios poderosos que a
respeitassem como o omphalos sagrado de sua propria ordem. Se a Mensagem
do Sinai tinha revelado a ordem da historia, evidentemente a formulagéo de sua
intengdo ndo era a Ultima palavra na historia da ordem. Este problema, ja
reconhecido por Amoés, se tornou completamente articulado na expansdo da
preocupagao profética, por meio de Jeremias, de Israel para todo o oikumene do
Oriente Médio. Enquanto ‘Israel’permanecia sendo o centro sagrado, a sociedade
sob a nova Mensagem englobava as ‘nagdes’; e ja que tanto Israel como as
nagdes se encontravam no momento em um estado de desordem, o centro da
ordem tinha sido contraido na pessoa de Jeremias.

O que as duas respostas ttm em comum ficara claro se a sua diferenga for
caracterizada pela posi¢do relativa dos fatores do tempo e do espago em sua
simbolizagdo da ordem. Isaias, apos o encontro com Acaz, se afastou da ordem
concreta de Israel e voltou-se para um futuro no qual a verdadeira ordem de um
‘remanescente’ se tornaria o centro de uma sociedade mundial vivendo em paz
metastatica. Jeremias se moveu espacialmente além da ordem de Israel até a
desordem prevalecente de Isracl e das nagdes em guerra, ¢ esperava que ela
fosse substituida no futuro pela ordem de Yahweh, que no presente estava
concentrada em si mesmo. Os dois profetas, assim, tinham em comum a
tendéncia de se afastar da ordem da sociedade concreta israelita na dire¢do de
um objetivo indeterminado.

O significado do movimento pode ser aproximado pela perguntas levantadas
pelo seu vago terminus ad quem. A preocupagdo dos profetas vai além do Povo
Eleito, organizado como um reino para a sobrevivéncia no campo do poder
pragmatico, em dire¢do a uma sociedade que, apesar de ser de alguma maneira
derivada dos povos atuais pela sobrevivéncia e expansdo, nio ¢ de forma alguma
idéntica a eles. Ndo ha resposta a pergunta: De qual sociedade os profetas estdo
falando quando eles visualizam o portador da verdadeira ordem? Certamente ndo
¢ a sociedade em que vivem; e ¢ dificil acreditar que alguma sociedade concreta
ja formada na historia desde o seu tempo seria reconhecida por eles como este
portador. A mesma pergunta se estende a sociedade ampliada que vai englobar as
‘na¢des.’ Também ndo ha uma resposta a segunda pergunta: Qual tipo de ordem
prevalecera nesta sociedade? Pois ela serda a ordem transfigurada de uma
sociedade apdés a metastasis. E uma ordem transfigurada ndo era um objeto



conhecido pelos profetas, ¢ nem se tornou um objeto conhecido de qualquer
pessoa desde aquela época. Ja& que nem a identidade da sociedade, nem a
natureza de sua ordem pode ser determinada, fica a duvida: Sera que o
movimento dos profetas faz algum sentido? Se a analise for pressionada contra a
parede desta duvida, fica claro que o sentido do movimento s6 pode ser
encontrado se a falta de sentido aparente for tomada como o ponto inicial de uma
investigag@o sobre sua motivagéio.

Temos que aceitar o fato de que as perguntas ndo tém resposta. O terminus ad
quem do movimento ndo ¢ uma sociedade concreta com uma ordem discernivel.
Se a preocupagdo dos profetas com este objetivo aparentemente negativo faz
sentido, ela deve ter sido motivada pela percep¢do, mesmo que obscura e
insuficientemente articulada, de que existem problemas de ordem além da
existéncia de uma sociedade concreta ¢ de suas instituigdes. A experiéncia
metastatica de Isaias, que até agora tem sido considerada sob o aspecto de uma
fuga estéril das realidades da ordem de Israel, aparece em uma nova luz se for
considerada como uma vivéncia do abismo que existe entre a verdadeira ordem
¢ a ordem realizada concretamente por qualquer sociedade, até mesmo Israel. E
a experiéncia de Jeremias da tensdo entre as duas ordens, a sua participagdo
sofredora no sofrimento de Deus, ja ¢ articulada o suficiente para deixar claro
que o profeta tinha pelo menos um vislumbre da terrivel verdade: que a
existéncia de uma sociedade concreta em uma forma definida niao pode
solucionar o problema da ordem na historia, que nenhum Povo Eleito, em
nenhuma forma, pode ser o omphalos final da verdadeira ordem da humanidade.
Quando Abrio emigrou de Ur dos Caldeus, comegou o Exodo da civilizagdo
imperial. Quando Israel foi retirada do Egito, por Yahweh e Moisés seu servo, e
constituida como um povo sob Deus, o Exodo tinha assumido a forma de uma
existéncia teopolitica do povo em rivalidade com a forma cosmologica. Com o
movimento de Isaias e Jeremias para longe da Israel concreta, comegou a
angstia do terceiro ato procriativo da ordem divina na historia: o Exodo de Israel
de si mesma.

A angustia deste ultimo Exodo foi vivida pelo profeta desconhecido que, por
uma convengdo moderna, ¢ chamado de o Deutero-Isaias, porque ele ¢ o autor
de Tsaias 40-55. Ja que ndo sabemos nada sobre ele exceto o que pode ser
inferido de sua obra, preliminares biogréaficas sdo ndo apenas desnecessarias mas
também arriscadas, pois elas levariam a um prejulgamento do texto. Mesmo a
referéncia a estes capitulos como uma ‘obra’com um ‘autor’envolve premissas
em referéncia a diversas questdes controversas. Este debate deve permanecer
fora do alcance de nosso estudo; mas as premissas devem ser tornadas explicitas:



(1) Presume-se que o material original de Isaias 40-55 consiste de uma
grande nimero de oraculos e cangdes breves que ainda podem ser bem
discernidas. O proximo nivel de organizagdo consiste de cadeias formadas pelos
pedagos menores, que formam unidades de significado. Estas cadeias,
finalmente, sdo organizadas em uma seqiiéncia significativa, formando o ‘livro.”

(2) As cadeias de Isaias 40-48, permeadas pela crenga de que Ciro seria o
libertador e restaurador de Israel divinamente ordenado, podem ter sido
formadas como ‘panfletos’ circulados entre os exilados na Babilonia, se a
premissa ¢ correta, tanto os oraculos componentes como as cadeias devem ser
datadas dos anos entre a conquista da Lidia por Ciro, em 546 a.C., e a sua
conquista da Babilonia em 538 a.C.

(3) Os capitulos de Isaias 49-55 ainda apresenta a estrutura de cadeias de
oraculos e cangdes breves, mas o tom dos oraculos mudou. Ciro desapareceu,
assim como as esperangas nele depositadas; e outras fontes de desapontamento
transparecem. Os oraculos desta segunda parte provavelmente foram ditos e
escritos durante um namero indeterminado de anos ap6s a queda da Babilonia.

(4) As quatro Cangdes do Servo discernidas por Duhm estio embebidas no
Deutero-Isaias: Isaias 42:1-4; 49:1-6; 50:4-9; e 52:13-53:12. Presumimos que as
cangdes tém 0 mesmo autor que o seu contexto, mas que clas representam a
ultima fase da obra do profeta.

(5) Trés das Cangdes do Servo foram encaixadas na parte final do trabalho,
enquanto a primeira, assim como os trechos a ela associados, foram colocados
na primeira parte, a parte de Ciro. Portanto, presumimos que o conjunto total de
oraculos foi organizado pelo profeta como uma unidade literaria apds as cangdes
terem sido escritas. A primeira cangio parece ter sido deliberadamente colocada
no principio da parte de Ciro, para enfatizar a continuidade da experiéncia a
medida que ela evolui, da expectativa de uma ordem concreta de Israel
restaurada por Ciro até o mistério do Exodo da ordem concreta simbolizado pelo
Servo Sofredor. O movimento na diregdo do mistério foi identificado pelo
profeta, em retrospecto, como estando subjacente mesmo na época da distragio
com Ciro.

(6) Presumimos, finalmente, que o profeta era um membro de um circulo
derivado ao longo das geragdes dos discipulos imediatos de Isaias. Em sua auto-
compreensio, ele era um dos limmudim de Isaias a quem o segredo da salvagdo
tinha sido confiado.

Estas premissas ndo devem ser compreendidas como afirmagdes que devem
ser consideradas seguras. Elas formulam probabilidades na medida em que
emergem da exploragdo dos detalhes e do aprimoramento dos métodos ao longo
dos ultimos cinqiienta anosA3421



O texto de Isaias 40-55 sdo uma composi¢do literaria extraordindria, sui
generis, que exprime algumas experiéncias por meio da linguagem simbolica
desenvolvida pelo profetismo classico, de Amos a Jeremias. Nas experiéncias
que sdo ali expressas podemos distinguir conjuntos de motivagdes. O primeiro é
fornecido pelos eventos historicos: o exilio, a libertagdo por Ciro, a queda da
Babilonia, e a vida atribulada em geral dos impérios. O segundo conjunto emerge
da heranga de seus grandes predecessores: a contragdo de Israel no sofrimento
solitario do profeta, a mensagem a uma humanidade que abrange tanto Israel
como as nagdes, ¢ acima de tudo o segredo Isaianico do kabhod que preenchera
a terra. Um terceiro conjunto, finalmente, ¢ formado pelos motivos aos quais o
proprio autor se refere como ‘as coisas novas’; a mensagem de salvacéo; a auto-
revelagdo de Deus em trés etapas, o Criador do mundo, o Senhor e Juiz da
historia, e o Redentor (goel); a percepgdo de que o presente ¢ a época entre a
segunda e a terceira etapas; o sofrimento da segunda etapa como o caminho para
a redengdo; a redengdo como a resposta existencial a terceira revelagdo de
Deus, como o Salvador e Redentor; o papel de Israel como o sofredor
representativo da humanidade, a caminho da resposta; ¢ o climax em Isaias
52:13-53:12, no reconhecimento do Servo como o sofredor representativo.
Enquanto a distingdo e a classificagdo das experiéncias motivadoras ¢ tdo
fortemente apoiada por trechos de natureza meditativa de modo que os resultados
sdo razoavelmente seguros, o livro, em seu todo, ndo ¢ um tratado em oratio
directa sobre ‘doutrinas’ especificas. £ um drama simbolico que ndo permite a
separagdo entre o contetido e a forma da apresentagdo. Além disso, enquanto
podemos distinguir os motivos individuais, eles foram misturados na experiéncia
total do movimento que caracterizamos sucintamente como o Exodo de Israel de
si mesma. O texto ndo consiste de uma série de simbolos expressando estados
sucessivos de experiéncia, de modo que o leitor possa reconstruir uma biografia
espiritual de seu autor a partir deles. A construgdo ¢ feita pelo proprio autor, a
quem o movimento ¢ dado como terminado no retrospecto de sua obra. Além
dos simbolos componentes, o drama como um todo ¢ uma unidade de
significado. O Exodo ocorreu na alma do autor, e a sua obra é o simbolo de um
evento historico.

Se esta ¢ a natureza da obra, os métodos mais comumente utilizados para a
sua interpretagdo devem ser considerados inadequados:

(1) O drama, ¢ verdade, ¢ basicamente autobiografico na sua substincia, mas
a evolugdo da experiéncia ¢ mediada pela interpretagdo do autor em retrospecto.
Portanto, ndo sabemos nada sobre a experiéncia além daquilo que o autor quis
revelar. E razoavel supor que a experiéncia do exilio e as vitorias de Ciro
dispararam o movimento que alcangou seu climax na Quarta Cangdo, e também
que o principio e o fim ndo ocorreram simultaneamente em uma explosdo de
percepgao, e sim foram separados por um numero consideravel de anos — mas é



razoavel supor isto apenas porque o proprio texto sugere esta evolugdo ao longo
do tempo. Qualquer tentativa de ir além do drama e reconstruir o autor como um
personagem ‘historico’ ¢ portanto ndo apenas arriscada mas também initil para
uma compreensdo da obra.

(2) O significado do drama ndo pode ser desvelado ao se arrancar um simbolo
importante de seu contexto é trati-lo como se ele fosse um dado enigmatico.
Existe toda uma bibliografia de estudos sobre “Quem é o Servo Sofredor?” E ele
o proprio autor, ou algum outro personagem sofredor, ou ¢ o simbolo uma visao
profética do Cristo — ou ¢ ele, ndo um individuo, mas Israel, e nesse caso, seré cla
Israel como um todo ou o remanescente? Estas tentativas de se entender a obra
do Deutero-Isaias ao se resolver o enigma do Servo, em principios, ndo sdo
diferentes de uma tentativa de se entender a tragédia de Esquilo por um estudo
sobre “Quem ¢ Prometeu?” ou “Quem ¢ Zeus?” E mesmo quando Glauco, na
Republica (361¢), elabora a imagem do homem justo como aquele que ‘tem que
aglientar a chibata, a tortura, as correntes, o ferro em brasa em seus olhos, e
finalmente, apos sofrer todos os tipos de sofrimentos, ¢ impalado’, ninguém busca
pelo modelo historico do sofredor, apesar de a alusdo ao sofrimento do Socrates
‘histérico’ser consideravelmente mais provavel do que todas as linhas que podem
ser tragadas a partir do Servo Sofredor até um personagem historico. Se estes
estudos podem ser realizados no caso do Deutero-Isaias com pelo menos uma
pitada de bom senso, ¢ porque ha uma diferenga entre a forma historica Israelita
e a forma mitica Helénica de ordem. A tragédia de Esquilo se move, em busca
da ordem, de sua expressdio compacta no mito politeista na dire¢do do Logos da
psyche; o drama Deutero-Isaidnico se move da revelagdo compacta do Sinai na
diregdo do Logos de Deus. A partir de Esquilo, 0 movimento se dirige & visio
Platonica do Agathon; a partir do Deutero-Isaias, ele se dirige a Encarnagdo do
Logos. Quando o homem estd em busca de Deus, como na Hélade, a sabedoria
adquirida permanece sendo genericamente humana; quando Deus estd em busca
do homem, como em Israel, o recipiente responsivo da revelagdo se torna
historicamente unico. J& que a experiéncia humana da revelagdo ¢ um evento na
historia constituida pela revelagdo, o recipiente da revelagdo recebe a
historicidade, a propria historicidade do Cristo. Consequentemente, a pergunta
“Quem ¢ o Servo Sofredor?” ndo ¢ tdo disparatada em um contexto israelita
como seria uma pergunta equivalente em relagdo a um texto literario helénico.
Mesmo assim, enquanto estas reflexdes langam alguma luz sobre a diferenca
entre os Logoi da filosofia e da revelagdo, e enquanto elas tornam inteligivel a
tendéncia de se buscar a figura historica por detras do simbolo do Servo Sofredor,
elas ndo justificam o procedimento. Isaias 40-55 continua sendo uma
composi¢do literaria; e os simbolos devem ser interpretados como uma
expressdo da experiéncia do autor, mesmo se o que ele estéd tentando comunicar
¢ uma percepgdo sobre a revelagdo de Deus na historia.



Os diversos erros de interpretagdo, dentre os quais mencionamos apenas os
dois tipos principais, so podem ser evitados se penetrarmos até a sua raiz na
multiplicidade de niveis temporais que ocorre na obra:

(1) Aexperiéncia do autor evolui e amadurece ao longo de um periodo de dez
ou mais anos. Portanto, a dura¢do da experiéncia, desde seu principio até seu
término, estd contida na obra. Existe uma grande tentag¢@o, portanto, de se isolar
este nivel e utilizar as pistas do texto para uma reconstrug¢ao do curso ‘historico’da
experiéncia. Esta tentativa, porém, ¢ fadada ao fracasso, como indicamos, pois o
tempo da experiéncia foi absorvido na estrutura da obra. A reconstru¢do do
proprio autor impede esta possibilidade.

(2) A experiéncia ¢ inseparavel de sua expressio em forma simbolica. Na
medida em que os oraculos e cangdes componentes se originaram em momentos
diferentes do tempo ao longo da experiéncia, o mesmo argumento que se aplica
ao tempo da experiéncia se aplica a eles. O texto como um todo, porém, nio é
uma série de oraculos em ordem cronolédgica. Ele ¢ uma composi¢do na qual as
pecas individuais, independentemente do momento de sua origem, foram
colocadas de tal maneira que elas expressam o significado da experiéncia na
medida em que ele foi sendo acumulado ao longo do tempo. O trabalho de
composi¢io ¢, ele mesmo, parte do processo no qual o significado da experiéncia
foi esclarecido; a revelagdo so6 ¢ completamente recebida pelo autor no
momento da composi¢do. Portanto, o trabalho ndo ¢ o relato de uma experiéncia
que ocorreu no passado, e sim a propria revelagdo no momento de sua vividez
maxima. Do ponto de vista humano, o tempo da composi¢do é o tempo que se
acumula, o tempo no qual se envelhece e se amadurece, o durée no sentido
Bergsoniano; do ponto de vista divino, ¢ o presente sob Deus na eternidade. Este ¢
o nivel temporal ao qual praticamente nenhuma atengdo foi dada na bibliografia
sobre o assunto.

(3) A resposta humana ¢ um evento na historia constituida pela revelagao.
Com a resposta, comega o trabalho divino da salvagdo, se espalhando através da
comunicagdo no tempo e no espago a partir do centro humano responsivo. Ja que
os simbolos da obra delineam o processo da salvagdo, corre na obra o tempo da
salvagdo. E este tempo da salvagdo ndo é o tempo interno de uma obra de ficgdo,
e sim o tempo real da ordem da revelagdo na histéria. Portanto, os simbolos da
obra, em primeiro lugar, se relacionam a historia pretérita da revelagdo; além
disso, eles se relacionam a revelagdo presente como recebida pelo autor, com as
‘coisas novas’a luz das quais as ‘coisas antigas’se tornam o passado da revelagao;
finalmente, eles visualizam o processo de salvagdo como sendo terminado em
um futuro pela aceitagdo mundial da mensagem que ¢ recebida pelo autor, e
comunicada por sua obra, no presente. O tempo da salvagdo absorve assim o
tempo da experiéncia e o tempo da composi¢do, na medida em que o processo
historico das ‘coisas novas’ comega na experiéncia do autor e continua na



composi¢do da obra que comunica a revelagdo. Esta natureza da obra como um
evento na historia da salvagdo, como o comego de um processo que em seus
simbolos ¢ visualizado como se estendendo até o futuro, é a principal fonte de
dificuldades para o intérprete. Pois ndo ha nenhuma divida de que o Servo que
morre na Quarta Cangdo ¢ o mesmo homem que fala de sua vocagdo e destino,
na primeira pessoa, como o profeta na Segunda e Terceira Cangdes. E ndo é
extraordinario que um homem faga um relato de sua morte, assim como de seus
efeitos no processo da salvagdo? Estes argumentos de bom senso se tornaram
portanto a base para a presungdo de que a Quarta Cangao teria sido escrita por
um membro do circulo apoés a morte do profeta que escreveu as outras trés
cangdes, ¢ a fortiori que a obra como um todo (se ¢ que ela pode ser considerada
como uma unidade literaria) ndo pode ter sido escrita pelo profeta que
supostamente ¢ o autor de algumas de suas partes.

A estrutura da obra é tdo complexa que apenas um comentario abrangente
poderia lhe fazer justiga. Para os propositos de nosso estudo, ¢ suficiente indicar
as partes principais de sua organizagdo e entdo analisar o problema substancial
que determina os detalhes da composigdo.

A organizagdo basica da obra ¢ facilmente discernivel, porque as incisdes sdo
marcadas pelas posi¢des das Cangdes do Servo. As principais subdivisoes sdo: (1)
Um Prologo (Isaias 40-41); (2) uma Primeira Parte (Isaias 42-48, excetuando-se
o questionavel Isajas 47); uma Segunda Parte (Isafas 49-53); e um Epilogo (Isaias
54-55). O Prologo apresenta a mensagem de salvagdo e suas implicagdes. A
Primeira Parte, comeg¢ando com a Primeira Cangéo, lida com a salvagdo de
Israel. Ela culmina na exortagdo aos exilados para deixar a Babilonia e levar a
boa nova da redengdo até os confins da terra (Isaias 48:20-22). A divulgagdo da
redencgao de Israel compde a transi¢do para a Segunda Parte, que comeca com a
Segunda Cangao. O processo de salvagdo agora se estende as nagdes e culmina,
na Quarta Cangdo, no reconhecimento pelos reis dos gentios do Servo como o
Sofredor representativo. Os hinos do Epilogo, finalmente, visualizam o processo
da salvagdo como terminado para Israel (Isaias 54) e para as nagdes (Isaias 55).
Uma humanidade redimida acorrerd a Jerusalém, em resposta ao Santo de
Israel.

A propria composi¢do emerge da substincia da revelagdo; e esta substincia é
encontrada no primeiro oraculo do livro (Isaias 40:1-2):

Consolai, consolai meu povo,
diz vosso Deus.

Animai Jerusalém,

dizei-lhe bem alto



que suas lidas estdo terminadas,

que sua falta esta expiada,

que recebeu, da mao de Yahweh,
pena dupla por todos os seus pecados.

O oraculo marca uma época na historia do profetismo, pois ele rompe com a
forma classica dos grandes profetas, de Amoés a Jeremias, e cria uma nova
forma simbodlica. Em primeiro lugar, ndo ¢ uma ‘palavra de Yahweh’
comunicada ao profeta, e por meio dele, ¢ sim uma ordem divina que ¢
repassada ao recipiente por vozes celestiais. E @ mediagdo da ordem celestial
corresponde, também, uma nova fungdo mediadora do profeta. Pois o ouvinte da
voz celestial ndo ¢ mais a boca pela qual Yahweh apela a seu povo para que
retorne a ordem, e sim o mediador de uma mensagem que ultrapassa as
alternativas de puni¢@o e salvagdo dependentes do apelo existencial.

O significado deste novo tipo de profecia sera esclarecido pela eliminagao de
algumas confusoes atraentes:

(1) Ja que a falta de Israel foi expiada e o profeta tem que levar a boa nova da
salvagdo sem se preocupar com a conduta do povo, é tentador interpretar a
mensagem do oraculo como uma profecia de salvagdo do tipo antigo. A nova
forma ndo seria assim muito ‘nova,”mas sim uma pura promessa de salvagdo,
independente da reforma da conduta; e seria dificil distinguir portanto entre o
Deutero-Isajas e os ‘falsos profetas’ dos oitavo e sétimo século. A nova forma,
porém, ndo ¢ uma simples questio de se abandonar uma das alternativas do
simbolismo duplo. Pois o sofrimento de Israel, longe de desaparecer da nova
profecia, ¢ um de seus principais problemas, equilibrado pela preocupagdo com
a salvagdo. Portanto, o sofrimento e a salvagdo estio ambos presentes, mas
mudaram de aspecto, como podemos dizer provisoriamente, pois ndo sio mais
‘alternativas’ligadas pelo apelo existencial.

(2) O novo aspecto do sofrimento e da salvagdo ¢, assim, devido ao
desaparecimento do apelo? Esta premissa seria uma outra confusdo. Pois a
salvagdo anunciada pelo Deutero-Isaias ndo ¢ um ato divino que transfigura a
ordem de Israel ¢ da humanidade, e sim a revelagdo de Deus como o Redentor.
E ja que a revelagdo requer a resposta humana, o profeta tinha que apelar com
grande zelo para que o povo ndo rejeitasse a mensagem de salvagdo (Isafas
44:22):

Fiz desaparecer tuas iniqiiidades como uma nuvem,
e teus pecados como uma neblina:
volve a mim, porque te resgatei.



E o apelo ¢ retomado no Epilogo:

Buscai Yahweh, enquanto ele se deixa encontrar;
invocai-o, enquanto esta perto!

Portanto, assim como as alternativas, o apelo também ndo desapareceu,
apenas mudou de aspecto. Pois todo o problema da conduta do povo se encontra
no passado: Israel ja soffeu por sua desercéo, e jd foi perdoada. O apelo ndo se
ocupa mais da conduta como medida pela legislagdo Sinaitica, e sim com a
aceitagdo do Deus Redentor.

(3) Os elementos formais do simbolismo profético classico estdo assim
presentes, mas em um modo diferente. Além disso, pela eliminagdo das
confusdes, a causa da mudanga foi localizada, e ¢ a alteragdo do interesse do
profeta, da ordem do Povo Eleito sob o Berith do Sinai para a ordem sob o Deus
Redentor. O carater desta nova ordem ¢ iluminado brilhantemente pelo uso do
simbolo do berith pelo profeta. Em Isaias 42:6 o Servo ¢ denominado com ‘o
berith com os povos, a luz das nagdes.’E mais elaboradamente, em Isaias 55:2-5,
o profeta relata as palavras de Deus:

Prestai-me ateng@o, e vinde a mim;

escutai, e vossa alma vivera!

quero concluir convosco um berith eterno,
outorgando-vos os favores prometidos a David [dwd].
Farei de ti um testemunho para os povos,

um condutor soberano das nagdes;

Conclamaras povos que nunca conheceste,

e nagdes que te ignoravam acorrero a ti,

por causa de Yahweh teu Deus,

e do Santo de Israel que fara tua gloria.

Se os dois textos sio considerados juntos, o “berith eterno” de 55:3 ¢ o Servo,
que foi denominado, em 42:6, como a ‘luz das nagdes’e agora ¢ designado como
‘testemunho e condutor soberano’ dos povos. Este Servo soberano, que ¢
glorificado por Yahweh, conclamara as nagdes, e o seu chamado sera ouvido por
causa do Santo de lsrac].w Desta maneira, sera estabelecida a ordem da
humanidade visualizada no inicio da obra (Isaias 40:5):

Entdo o kabhod de Yahweh manifestar-se-a;
todas as criaturas juntas apreciardo o esplendor,
porque a boca de Yahweh o prometeu.



O tipo da nova profecia ja foi suficientemente esclarecido para ser colocado
na historia da ordem israelita. A partir da ordem imperial na forma cosmologica
emergiu, pelo salto Mosaico no ser, o Povo Eleito na forma historica. O
significado da existéncia no presente sob Deus foi diferenciado pela sintonia
ritmica a ordem divino-césmica pelo culto imperial. A nagdo santa,
suplementada pela monarquia para a sobrevivéncia na historia pragmatica, ainda
sofria, porém, com a compactagdo desta ordem. A ordem do espirito ainda ndo
tinha sido diferenciada da ordem das instituigdes ¢ costumes do povo. Em
primeiro lugar, em sua tentativa de esclarecer o mistério da tensdo, Isaias dividiu
o tempo historico em um presente compactamente pecador, e um futuro
também compactamente transfigurado, da sociedade concreta. Por meio de
Jeremias, este presente pecador ganhou um significado existencial, na medida
em que a participagdo do profeta no sofrimento de Deus se tornou o omphalos da
ordem israelita, além da sociedade concreta. Finalmente, pelo Deutero-Isaias,
emergiu, do sofrimento existencial, a experiéncia da redengdo no presente, aqui
e agora. O movimento que chamamos de o Exodo de Isracl de si mesma, o
movimento da ordem da sociedade concreta até a ordem da redeng@o, foi assim
terminado. O termo ‘terminado’ deve ser compreendido corretamente. Ele
significa que a ordem do ser tinha revelado o seu mistério da redengao como a
flor do sofrimento. Ele ndo significa, porém, que a visdo do mistério ¢ a realidade
da redencdo na historia: a participagdo do homem no sofrimento divino ainda
tinha que encontrar a participagdo de Deus no sofrimento humano.

A obra sobrevive na nova manifestagio por ela proclamada; e, inversamente,
o processo de salvagdo se move pela obra. A agdo comega com o primeiro
oraculo, quando uma voz celestial anuncia que os pecados de Israel foram
perdoados (40:1-2). Em circulos cada vez mais abrangentes, o tema se move
pela hierarquia celestial. Uma voz mais distante diz que a gloria (kabhod) de
Yahweh serd revelada a todas as criaturas (40:3-5); e uma voz ainda mais
remota, antifonalmente, diz que a carne é erva, e vai secar como a erva, mas a
palavra de nosso Deus perdura para sempre (40:6-8). As vozes mais elevadas se
apresentam entdo. Uma voz imperiosa ordena os arautos da boa nova a dar a
conhecer em Jerusalém e nas cidades de Juda que Yahweh o Senhor estd
chegando com poder — “Eis o Senhor Deus!” (40:9-11). Uma voz paciente se
segue ¢ explica a natureza ¢ os atributos do Deus que estd prestes a surgir. “O
Deus eterno é Yahweh, o Criador dos confins da terra.” Ele se senta acima do
disco terrestre, e estende os céus como um véu, como uma tenda para a sua
habitagdo. Os homens sio como gafanhotos para sua altura. Os principes e juizes
da terra ndo valem nada perante ele.




Apenas estejam plantados, apenas sejam semeados,
apenas seu talo tenha langado raizes no solo,

sopra sobre eles e os resseca,

e o turbilhdo os varre como palha.

Mas ele também da poder aos fracos, ¢ aumenta a for¢a daqueles que ndo
t€m poder (40:12-31). Quando a imagem de Deus como o Criador ¢ Senhor da
humanidade foi bem descrita, o proprio Deus aparece. Em primeiro lugar, ele se
dirige as nagdes e indica a queda da Babilonia como uma ligdo de seu poder
sobre a historia (41:1-4). Depois (41:5-20) ele fala a Israel de sua promessa ¢ da
presenga de seu auxilio:

Sou eu quem venho em teu auxilio, diz Yahweh,
teu Redentor [goel] ¢ o Santo de Israel.

Finalmente, ele convoca os deuses das nagdes perante seu trono e os desafia a
interpretar as ‘coisas antigas’ou a anunciar as ‘coisas novas.” Eles permanecem
calados, e ele os pronuncia como sendo nada. Ele proprio, porém, revelou as
coisas que estdo por vir. Além disso, ele despertou aquele que “surgiu do norte” e
calca aos pés os principes como lama, como o oleiro amassa o barro. E ele o
disse primeiro a Sido, e enviou os arautos com a boa nova a Jerusalém (41:21-
29). O Deus que ¢ Criador, Juiz, ¢ Redentor ¢ também o Revelador, que pelas
vozes de sua hierarquia ordenou ao profeta: “Confortai, confortai meu povo!” O
ciclo deste Prologo no Céu se encerra desta maneira. O drama propriamente
dito, entdo, comega com a apresentagdo do Servo.

O resumo dado serve como uma amostra da arte literaria do autor. O Prologo,
semelhante a algumas cenas do Fausto, deve ser considerado como a exposi¢ao
dos temas que sdo encontrados no corpo principal da obra:

(1) O tema dominante ¢ a revelagdo de Deus como o goel de Israel, como o
Redentor (Isaias 41:14; 43:14; 44:6, 24: 48:17; 49:7; 54:5). A revelagdo marca
uma época tio decisiva da histéria que todo o passado ¢ englobado na categoria
das ‘coisas antigas’as quais as ‘coisas novas’podem ser contrastadas (43:16-19):

Eis o que diz Yahweh, que abriu uma passagem através do mar,
um caminho em meio s ondas,

que pds em campo carros e cavalos,

a tropa de soldados e chefes:

eles cairam entdo para nunca mais se levantar;

Extinguiram-se como um pavio de vela.



Nio vos lembreis mais dos acontecimentos de outrora,
ndo recordeis mais as coisas antigas,

porque eis que vou fazer obra nova,

a qual ja surge:

nao a vedes?

A ‘obra nova’¢ a libertagdo do jugo babilonico (43:14-15); e o texto (16-19)
expressa o carater dramético do evento a sugerir que a ‘coisa antiga,”o Exodo do
Egito, pode ser esquecido como irrelevante em comparagdo com o presente ato
de libertagdo. Deste centro de experiéncia vivida o tema se expande, segundo a
logica dos simbolos recebidos. O FExodo é a primeira das ‘coisas antigas’,
contadas a partir do presente. Isaias 51:9-10 completa a cadeia até o passado:

Nio foste tu que esmagaste Raab

e fendeste de alto a baixo o Dragdo?
Nao foste tu que secaste 0 mar

e estancaste as aguas do grande abismo?

A criagdo do mundo pela vitoria de Yahweh, simbolizado como um Marduk da
Babilonia, sobre as dguas do caos primordial, assim como a criagdo de Israel sdo
as ‘coisas antigas’ que serdo ultrapassadas pela redengdo de Israel. O tema da
criagdo ¢ entdo levado desde o principio do mundo, através de Israel, até a nova
salvagdo (45:8):

Que os céus, das alturas, derramem o seu orvalho,

que as nuvens fagam chover a vitoria [zedek];

abra-se a terra e brote a felicidade

e ao mesmo tempo faga germinar a justi¢a [zedakah]!
Sou eu, Yahweh, a causa de tudo isso.

Com uma referéncia aos foldoth do céu e da terra (Génesis 2:4 ff.), a criagdo
do mundo se estende até a criagdo da salvagdo. Assim, os nomes de Deus
correspondem as trés fases da historia mundial no sentido relevante, como o
bore, o Criador do mundo (40:28), de Israel (43:15) e da salvacdo (45:8). Nesta
ultima fungdo Deus ¢ também o Redentor, o Santo, ¢ o Rei de Israel (43:14-15).
Podemos falar corretamente do Deutero-Isaias como o autor da primeira
teologia da historia.

(2) Mas por que a libertagdo foi vivenciada como um marco na historia
mundial? Os exilados na Babilonia ndo deviam viver tio mal. Na verdade, boa
parte deles preferiu ndo voltar a Jerusalém e permanecer com 0s seus



‘opressores.” Qual foi o fator na situagdo que permitiu a vivéncia dos eventos no
tabuleiro do poder como um marco de reden¢do na historia mundial? A
preocupagdo com este fator fornece o segundo grande tema, concentrado em
40:6-8:

Toda criatura ¢ como a erva

e toda a sua gloria como a flor dos campos!

Aerva seca e a flor fenece

quando o sopro de Yahweh passa sobre elas.
(Verdadeiramente o povo ¢ semelhante a erva.)
Aerva seca e a flor fenece,

mas a palavra de nosso Deus permanece eternamente.

A queda de Jerusalém e o exilio devem ter levado a uma crise do Yahwismo
no sentido em que o poder do império parecia ser total e absoluto. A criatura
aparentemente ndo secava de forma alguma; Yahweh e Israel secaram,
enquanto que os deuses ¢ o povo de Babilonia prosperava. Eram necessarias
confirmagdes dramaticas como as de 51:12-13 de que os poderes do mundo
realmente eram carne mortal, mesmo se eles eram aparentemente estabelecidos
para sempre:

Sou eu, sou eu quem vos consola!

Como podes temer um mortal,

um filho do homem,

que acabara como a erva?

Como esquecer Yahweh, teu criador,

que estendeu os céus e fundou a terra,

para ndo cessares de tremer todo o tempo

diante da célera do opressor que procura fazer-te perecer?

E outras repreensdes eram necessarias, tais como 46:12-13:

Escutai-me, homens desanimados,

que vos julgais longe da salvagao [zedakah]!

Fago aproximar-se a salvagdo que prometi, ela nio esta longe,
¢ a libertagao que predisse ndo tardara.

Darei a vitoria a Sido,

e minha gloria a Israel.



Estas repreensdes certamente se tornaram mais convincentes quando a carne
opressora de Babilonia exibiu sintomas de acabar como a erva. O aparecimento
de Ciro deve ter sido um alivio além de nossa compreensdo, e nao por causa da
libertagdo politica, mas porque provava a realidade de Deus e o seu poder sobre
a carne. Ainda podemos sentir este alivio em 45:1:

Eis o que diz o Senhor a Ciro,

seu ungido [mashiach], que ele levou pela mao
para derrubar as nagdes diante dele,

para desatar o cinto dos reis,

para abrir-lhe as portas,

a fim de que nenhuma lhe fique fechada... .

Esta ¢ a prova convincente de que Yahweh ¢é Deus, e que ndo ha outros deuses
além dele (45:6). A ascensdo e queda do império ¢ identificada como a vida da
carne sob a ordem de Deus (48:14-15):

Reuni-vos todos e escutai!

Quem dentre vos predisse esses acontecimentos?

Aquele que Yahweh ama fara sua vontade contra Babil6nia
e a raca dos caldeus?

Eu mesmo falei e o chamei,

eu o fiz vir e lhe dei feliz éxito!

E Deus trouxe a libertagdo para seu proprio gozo, para que seu nome niao
fosse profanado na historia (48:11); o povo atormentou a Deus com suas
iniqiiidades, mas ele apagou as suas transgressoes (43:24-25); o povo foi provado
na fornalha do sofrimento (48:10), e estd pronto agora para ouvir as ‘coisas
novas,’a novidade da salvagdo eterna (45:17; 51:6).

(3) A libertagdo é um marco historico, pois traz a redengdo do cativeiro aos
falsos deuses do império. Este ¢ o terceiro tema que corre desde o Prologo na
obra. Quantitativamente a polémica contra os falsos deuses ocupa bastante
espago, mas o assunto ¢ concentrado na satira brilhante sobre Babilonia, em
Isafas 47. O capitulo provavelmente tem um outro autor, mas ele se encaixa
perfeitamente no contexto. Aqui Babilonia, caida, ¢ tratada com desprezo: ‘Desce
de teu trono, agacha-te ao solo, virgem, filha de Babilonia!” ‘Senta-te em siléncio,
mergulha na escuriddo, filha dos caldeus!” A razio da queda ¢ formulada no
versiculo 47:10:

Tua habilidade e tua astiicia



te desencaminharam a tal ponto
que dizias em teu coragdo:
Eu e nada a ndo ser eu!

Esta ¢ a caricatura do Primeiro Mandamento, assim como de Yahweh
(48:12):

Sou sempre 0 mesmo, o primeiro,
e sou também o altimo.

No orgulho do império, 0 homem imita a Deus. Esta parte da verdade contida
na revelagdo do Sinai permaneceu velada enquanto o Povo Eleito sob Deus
estava cercado de impérios longevos, politica e militarmente eficazes. A queda
da Assiria, da Lidia, ¢ da Babilénia em menos de um século enfatizou que toda a
carne realmente seca como a erva. E da sucessdo de desastres imperiais, da
pulverizagdo empirica da ordem césmico-divina, emergiu a percepgdo de que,
por cima das fortunas dos impérios, ‘a palavra de nosso Deus dura eternamente’
(40:8). Esta percepgdo, porém, realmente marca uma nova época historica. Pois
o Deus que se revelou como o primeiro ¢ o Gltimo, ao soprar seu espirito sobre a
carne, ¢ agora revelado como o Deus de toda a humanidade. A carne que imitou
a Deus e secou por seus pecados ¢ a mesma carne que verd agora o kabhod de
Yahweh revelado (40:5). Além disso, Israel também pereceu, junto com os
impérios, como uma sociedade concreta na historia pragmatica. Portanto, a
Israel que sobrevive a tormenta que soprou pela humanidade ndo ¢ o Povo Eleito
isolado, e sim o povo a quem a revelagdo veio primeiro, para ser comunicada
aos demais. Ele tem que emigrar para fora de sua ordem concreta, assim como
0s povos imperiais tiveram que emigrar para fora de suas ordens. Anova Israel é
a alianga e a luz para as nagdes (42:6), o Servo de Yahweh pelo qual Deus
tornara sua salvag@o conhecida em todos os cantos da terra (49:6).

O papel do Servo ¢ claro: Do centro de sua recepgdo em Israel, a boa nova da
Redengdo deve alcangar os confins da terra. A execugdo do trabalho, porém,
apresenta dificuldades. Pois Israel, como sociedade, tinha sido esmagada e
transformada na populagdo sem lideres em torno de Jerusalém, nos exilados na
Babilonia, ¢ nos refugiados em todas as dire¢des. Quem escutaria estes
lamentaveis arremedos de um povo a quem ninguém dava atengcdo mesmo
quando ele era um poder de tamanho moderado? Um século depois, quando
Herodoto viajou pela regido da Siria e da Palestina, ele aparentemente nem
ouviu falar de povos como Israel ou Jud4, ou de uma cidade chamada Jerusalém.
Além disso, apesar de Babilonia ter caido, o seu império foi substituido pelo poder



dos Persas, a ser seguido pelos Maceddnios e Romanos. O poder do império ndo
tinha desaparecido com a vivéncia do profeta de vé-lo secar como a erva sob o
sopro de Yahweh. E, finalmente, mesmo se algum tipo de Israel se reorganizasse
em seu antigo territorio, quantos membros deste povo realmente tinham vivido a
libertagdo da Babilonia como a redengdo de toda a humanidade do império?
Portanto, o trabalho ¢ dificil; ele trara o ridiculo, a humilhagdo, a perseguigdo, e o
sofrimento aos homens que o assumirem sob circunstancias tdo desfavoraveis. A
Israel empirica dificilmente aceitara a empreitada missionaria, pois o povo ndo
aceitou a mensagem de salvagdo. O profeta, na melhor das hipéteses cercado
por um grupo de discipulos, assume assim a posi¢do de um Jeremias, que encena
o destino do Servo como o representante de Israel. E este trabalho, finalmente,
ndo serd executado pelo profeta em sua vida; ele requer o trabalho de geragdes
de sucessores. O Servo sera entio um novo tipo na histéria da ordem, um tipo
criado pelo profeta em Israel e para Israel, para ser figurado por outros, até que
o trabalho esteja feito. A situagdo do profeta deve ser assimilada, se quisermos
entender 0 movimento do simbolo do Servo em sua obra, de Israel o Servo de
Yahweh até o proprio profeta como o representante de Israel, e finalmente até o
sucessor indeterminado que completara o trabalho que sera deixado adiante pelo
profewl.lﬂk

Quando o Prélogo que anuncia a obra da Redengdo termina, o Servo ¢
apresentado por Deus a audiéncia celestial (42:1-4):

Eis meu Servo que eu amparo,

meu eleito ao qual dou toda a minha afei¢@o!
Fago repousar sobre ele meu espirito [ruach],
para que leve as nagdes o direito [mishpat].

Ele néo grita, nunca eleva a voz,

nao clama nas ruas.

Nao quebraré o canigo rachado,

ndo extinguira a mecha que ainda fumega.

Anunciard com toda a franqueza o direito;

ndo desanimara, nem desfalecera,

até que tenha estabelecido o direito sobre a terra,

e até que as ilhas desejem seus ensinamentos [toroth].

O simbolismo real da Primeira Cangao cerca a figura tio completamente que
ninguém pode dizer se o profeta esta falando de Israel ou de simesmo. O oraculo



imediatamente subseqiiente (42:5-9) da ao Servo o seu lugar na teologia da
histéria. O Deus que criou 0 mundo e a humanidade coloca o Servo como ‘uma
alianga com os povos, a luz das nagdes, para abrir os olhos dos cegos e retirar os
prisioneiros das masmorras. 42:16-17 mostra que o significado da passagem se
refere a uma cegueira e a uma masmorra do espirito, onde a escuriddo se faz
luz, as veredas pedregosas sio mudadas em estradas planas, e apenas aqueles
que se fiam nos idolos serdo rejeitados. Antes, porém, que isso seja realizado
pelas agao gentil do Servo, o proprio Servo precisa deixar de ser surdo e cego.
Por no momento (42:19),

Quem ¢ cego, sendo meu Servo?

e surdo como 0 mensageiro que envio?

Quem ¢ cego como o meu preferido [meshullam]
e surdo como o Servo de Yahweh?

Neste contexto, o Servo claramente € a Israel (42:22-25) que ainda tem que
emergir da escuriddo ¢ da cegueira para se tornar a favorita que pode ser a luz
das nagdes (43:1-9). Apenas depois que o ato da redengdo tocar o povo ¢ que
Israel sera ‘o Servo que escolhi’ e serd capaz de convencer as nagdes de que
Yahweh ¢ Deus (42:10); e este ato se consistird da ruptura da prisdo babilonica
pelo conquistador como o instrumento de Deus (42:14-15). Isaias 45:1-7, entdo,
apresenta Ciro como o libertador, e ao feito da libertagdo politica se segue o curto
hino de 45:8, citado anteriormente, no qual as nuvens fazem chover a vitoria ¢ a
justiga germina da terra.

Com a vitoria de Ciro e o retorno iminente a Jerusalém a redengdo de Israel
foi alcangada (48:20): ‘Dizei: Yahweh resgatou seu servo Jaco! Isto ndo significa,
porém, como fica claro na seqiiéncia, que a Israel empirica aceitou a mensagem
da salvagdo. Significa que a redengdo foi vivenciada pelo profeta por Israel,
como o seu representante. Israel se tornou a favorecida, porque em seu meio a
revelagdo suscitou a resposta de pelo menos um homem. Pois o Servo que foi
preparado nos céus em nome de Deus agora penetra na historia na propria
pessoa do profeta como o intérprete da Segunda Cangao (49:1-6):

Tlhas, ouvi-me;

povos de longe, prestai atengao!

Yahweh chamou-me desde o ttero,

ainda no seio de minha mie, ele pronunciou meu nome;



Tornou minha boca semelhante a uma espada afiada,
cobriu-me com a sombra de sua mio;

Fez de mim uma flecha penetrante,

guardou-me na sua aljava;

E disse-me: “Tu és meu Servo,
Israel, em quem me rejubilarei.”

E eu dizia a mim mesmo: “Foi em vdo que padeci,

foi em vao que gastei minhas forgas.

Todavia, meu direito estava nas méaos de Yahweh,

e no meu Deus estava depositada a minha recompensa.”

E agora Yahweh fala, ele,

que me formou desde meu nascimento para ser seu Servo,
para trazer-lhe de volta Jaco

e reunir-lhe Israel,

(porque Yahweh fez-me esta honra,
e meu Deus tornou-se minha forga).

“Nio basta que sejas meu Servo
para restaurar as tribos de Jaco

e reconduzir os fugitivos de Israel —
vou fazer de ti a luz das nagdes,
para propagar minha salvagio

até os confins do mundo.”

O modelo de Jeremias como o senhor da historia em forma real se faz sentir
claramente na Segunda Cangao. Israel se contraiu no Servo, que tenta comover a
Isracl empirica — aparentemente, em vdo. Mas apesar deste revés temporario na
causa de Yahweh, Deus lhe atribuiu o papel ainda mais importante de ser a luz
das nagdes. A razio de seu fracasso em comover o povo ¢ colocada no texto
subseqiiente. Yahweh realmente estendeu a Israel pisoteada — “objeto de
desprezo dos homens e de horror das nagdes, escravo dos tiranos” (49:7) — a sua

promessa de salvagdo (40:7b):

reis se levantardo

e principes se prostrardo,

por causa de Yahweh que ¢ fiel,
o Santo de Israel que te elegeu.



Israel significa o Servo, a ‘alianga com os povos’ (49:8) — mas as
circunstdncias ndo se adequam a descrigdo de um centro mundial de salvagdo
para as nagdes (49:8-13). A Israel empirica ainda sofre; e suas fortes razdes para
queixas demandam uma resposta, nos consolos de 49:14 — 50:3.

Nesta situagdo um tanto confusa o profeta, que pode ter se tornado alvo de
comentarios desagradaveis ou mesmo de misseis mais tangiveis, declama a
Terceira Cangdo, expressando sua confianga em Deus, assim como a sua
obediéncia ao mandamento divino (50:4-9):

O Senhor Yahweh deu-me

a lingua de um discipulo [/limmudim]
para que eu saiba reconfortar

pela palavra o que esta abatido.

Cada manha ele desperta meus ouvidos
para que escute como discipulo;

o Senhor Deus abriu-me o ouvido
e eu ndo relutei,
ndo me esquivei.

Aos que me feriam, apresentei as espaduas,

e as faces aqueles que me arrancavam a barba;
nao desviei o rosto

dos ultrajes e dos escarros.

Mas o Senhor Yahweh vem em meu auxilio:
eis por que ndo me senti desonrado;

enrijeci meu rosto como uma pedra,
convicto de ndo ser desapontado.

Aquele que me fara justiga ai esta.
Quem ousara atacar-me?

Vamos medir-nos!

Quem serd meu adversario?

Que se apresente!

O Senhor Yahweh vem em meu auxilio!
Quem ousaria condenar-me?

Cairdo em frangalhos como um manto velho;
a traga os roera!



Na Terceira Cangdo o profeta caracteriza o seu status como o de um /limmud,
um ‘discipulo’. Martin Buber enfatiza fortemente o fato de que a palavra
limmudim s6 apresenta o significado de “discipulos” em Isaias. Em Isaias 8:16 o
profeta lacra o testemunho, e sela a instrugdo, ‘no coragdo de meus discipulos’; e
em Isaias 50:4 o seu sucessor fala com a lingua dos limmudim. Sera que a
instrugdo selada no coragdo dos discipulos de Isaias se manifestou neste
momento, por meio de um discipulo? E sera que o segundo Isaias realmente fala
com a boca de um discipulo do mestre? A observacdo ¢ astuta ¢ a presungdo,
tentadora, pois o Deutero-Isaias realmente usa a linguagem do mestre e profetiza
o advento do kabhod de Yahweh. Mesmo assim, a presun¢éo de Buber deve ser
encarada com cuidado. O trecho de Isajas 8:16 ndo ¢ muito claro em seu
contexto. A frase ‘meus discipulos’pode se referir aos discipulos de Isaias, mas o
‘meus’também pode se referir a Deus: O profeta talvez tenha recebido a ordem
de selar a mensagem no coragdo dos discipulos de Deus, que, de fato, no
momento sdo os discipulos de Isaias. E este também parece ser o significado de
limmudim em Isaias 50:4, onde o profeta se apresenta como o homem que
recebeu a lingua de um discipulo, como o homem que a cada manha escuta
Deus como fazem os discipulos. Além disso, a concepgdo do limmud como o
homem que escuta Yahweh permeia toda a obra do Deutero-Isaias. No Proélogo,
um dos atributos de Deus ¢ que ele ndo ¢ ‘ensinado’por ninguém sobre a mishpat
e a da’ath (40:14). Deus ¢ o mestre sem mestres que fala de si mesmo (48:17):

Eu sou Yahweh, teu Deus,
que te da ligdes salutares,
que te conduz pelo caminho que deves seguir.

E no Epilogo, Israel recebe a promessa: “teus descendentes serdo limmudim
de Yahweh” (54:3). A obra do Servo estd terminada quando cada homem se
tornou um /immud de Deus, como o profeta ¢ agora. Isso ndo significa que a
concepgdo ndo se originou em Isajas. Mas um discipulo de Isaias ¢ a0 mesmo
tempo um discipulo de Deus; e a esséncia do aprendizado, de ser ensinado por
Deus, deve ser enfatizada para se evitar at¢ mesmo a sombra de uma
transmissdo ‘sociologica’de uma mensagem em um circulo restrito.

O profeta como o /immud ¢ um homem que tem uma palavra para os
abatidos, independentemente das circunstincias. E o pathos de sua propria
existéncia ¢ a obediéncia em meio a adversidade. Ele nao se revolta ou se
questiona (uma provavel referéncia as duvidas e queixas de Jeremias); ele ndo se
desanima ao ser maltratado em pessoa; com confianga em Deus, ele continuara
a falar com a lingua do discipulo aquilo que Deus lhe ensinou.



O auto-elogio profético da Terceira Cangéo ¢ seguido de agdo profética. Isaias
50:10 é um apelo aos abatidos, e 50:11 é uma profecia do destino sombrio que
aguarda os perversos. Isajas 51:1-52:12 ¢ uma cadeia de ordculos e hinos que
retomam ¢ elaboram os temas. A autoridade do Servo ¢ sutilmente sustentada
pela transferéncia de atributos do Servo ao proprio Deus. No Prologo, o profeta
recebeu a ordem de consolar o povo; agora ¢ Deus quem diz “Sou eu, sou eu
quem vos consola” (51:12-16). Anteriormente, o Servo era a luz das nagdes;
agora, a instru¢do (torah) procedera de Deus, ¢ a sua mishpat serd a luz das
nagdes (51:4-5). Além disso, a situagdo do Servo na Terceira Cangdo ¢
transferida ao povo em geral. Eles agora sdo aqueles ‘em cujos coragdes esta a
minha doutrina [foroth]’ (51:7) e quem, portanto, ndo precisam temer as
reprimendas dos mortais; e at¢ mesmo a satisfagdo de ver seus inimigos
consumidos pelas tragas como uma vestimenta ¢ concedida a todos (51:8).
Finalmente, até os arautos com a boa nova da salvagdo reaparecem, anunciando
a Sido: “Teu Deus reina!” (52:7). A se¢do se encerra com o apelo para partir da
Jerusalém redimida, do omphalos da humanidade, e levar a boa nova da
salvagdo até as nagdes e os confins da terra (52:8-12):

Parti, parti! Retirai-vos dai,

ndo toqueis nada de impuro!

Deixai estas paragens, purificai-vos,

vos que levais os vasos de Yahweh,

porque ndo partireis com precipitagdo,

ndo vos retirareis como fugitivos,

porquanto diante de vos ird Yahweh,

e 0 Deus de Israel seguird a vossa retaguarda.

Com a imagem do Exodo do Egito, Israel é instigada a realizar o Exodo de si
mesma.

Nas Segunda e Terceira Cangdes, o profeta é quem fala; na Primeira e na
Quarta Cangdes, é Deus. O Exodo que deve ser executado agora aponta para o
futuro, além do tempo do profeta e de sua obra. O tempo da salvagdo que
comegou na época do profeta se estende além dele, até sua concretizagdo. Na
Primeira Cangdo, Deus apresentou o Servo a audiéncia celestial e revelou a sua
intengdo de salvagdo; na Quarta Cangdo, Deus apresenta o Servo como o
sofredor representativo aos reis e as nagdes, para que todos possam aceita-lo e
ser salvos. O Deus que ¢ o primeiro e o Gltimo tem a primeira e a ultima palavra
no drama da salvagdo que se estende do céu até a terra.



Na primeira parte da Cangdo, Deus apresenta 0 Servo como o governante
exaltado da humanidade (Isaias 52:13-15):

Eis que meu Servo prosperara,
crescerd, elevar-se-4, sera exaltado.
Assim como, & sua vista, muitos ficaram embaragados

Assim 0 admirardo muitos povos,

os reis permanecerdo mudos diante dele,

porque verdo o que nunca lhes tinha sido contado,
e compreenderdo um prodigio inaudito.

A apresentagdo ¢ respondida por um coro que se consiste dos reis e das
nagdes, e talvez também do proprio povo do profeta. Podemos nos referir a ele
como o coro da humanidade. Eles finalmente acreditam no que foi contado sobre
o Servo e seu sofrimento representativo (53:1-9):

Quem poderia acreditar nisso que ouvimos?
A quem foirevelado o brago de Yahweh?

Cresceu diante dele como um pobre rebento
enraizado numa terra arida;

ndo tinha graga nem beleza para atrair nossos olhares,
e seu aspecto ndo podia seduzir-nos.

Era desprezado, era a escoria da humanidade,
homem das dores, experimentado nos sofrimentos;
como aqueles, diante dos quais se cobre o rosto,
era amaldigoado e ndo faziamos caso dele.

Em verdade, ele tomou sobre si nossas enfermidades,
e carregou os nossos sofrimentos:

e nods o reputivamos como um castigado,

ferido por Deus e humilhado.

ele foi castigado por n
e esmagado por nossas iniqiiidades;
o castigo que nos salva pesou sobre ele;
fomos curados gragas as suas chagas.

Todos nods andavamos desgarrados como ovelhas,



seguiamos cada qual nosso caminho;
Yahweh fazia recair sobre ele
o castigo das faltas de todos nos.

Foi maltratado e resignou-se;
ndo abriu a boca,

como um cordeiro que se conduz ao matadouro,
e uma ovelha muda nas maos do tosquiador.
(Ele nao abriu a boca.)

Por um iniquo julgamento foi arrebatado.
Quem pensou em defender sua causa,
quando foi suprimido da terra dos vivos,
morto pelo pecado de meu povo?

Foi-lhe dada sepultura ao lado de fascinoras

e ao morrer achava-se entre malfeitores,

se bem que ndo haja cometido injusti¢ca alguma,
e em sua boca nunca tenha havido mentira.

A estoria inacreditivel que agora ¢ aceita, o mistério do sofrimento
representativo, ¢ entregado a humanidade maravilhada por vozes celestiais que
comentam (53:10):

Mas aprouve a Yahweh esmagé-lo pelo sofrimento;
se ele oferecer sua vida em sacrificio expiatorio,

tera uma posteridade duradoura, prolongara seus dias,
¢ a vontade de Yahweh sera por ele realizada.

E o tema ¢ arrebatado das vozes celestiais pelo proprio Deus (53:11-12):

Apos suportar em sua pessoa 0s tormentos,
alegrar-se-a de conhecé-lo até o enlevo.

O Justo, meu Servo, justificara muitos homens,
e tomara sobre si suas iniqiiidades.

Eis por que lhe darei parte com os grandes,

e ele dividira a presa com os poderosos:

porque ele proprio deu sua vida,

e deixou-se colocar entre os criminosos,
tomando sobre si os pecados de muitos homens,



e intercedendo pelos culpados.

O Exodo da ordem cosmico-divina do império esta terminado. O Servo que
morre para viver, que ¢ humilhado para ser exaltado, que carrega as iniqiiidades
de muitos para salva-los como a seus filhos, ¢ o Rei acima dos reis, o
representante da ordem divina, acima da ordem imperial. E a historia de Israel
como o0 povo sob Deus ¢ consumada na visdao do génio desconhecido, pois, como
o sofredor representativo, Israel saiu além de si mesma e se tornou a luz da
salvagdo para a humanidade.

Sobre a eficacia da visdo do profeta na histéria do Judaismo, quase nada se
sabe durante os cinco séculos seguintes. Existem tragos aqui e ali na literatura
apocaliptica que revelam que existem ‘sabios entre o povo que trazem o
conhecimento para as multiddes’(Daniel 11:33), na tradi¢ao do Deutero-Isaias. E
descobertas como o fragmento Zadoquita e os pergaminhos do Mar Morto
provam que os movimentos ligados a esta tradicdo devem ter sido muito mais
fortes do que a literatura candnica e rabinica sugeriria. Estes movimentos vém a
tona, historicamente, no Cristianismo. Uma oragdo tio poderosa como o Nunc
dimittis de Lucas 2:29-34 ndo pode ser explicada como uma reminiscéncia
literaria; ela pertence a uma tradi¢gdo viva do Deutero-Isaias. E a preocupagdo
com o problema do Servo Sofredor ¢ atestada pela estoria de Atos 8: o eunuco
etiope da rainha, sentado na carroga e lendo Isaias, reflete sobre o significado do
trecho: “como um cordeiro que se conduz ao matadouro.” Ele pergunta a Filipe:
“Diga-me, de quem o profeta esta falando? De si mesmo, ou de outra pessoa?’ E
entdo, diz o historiador dos Apostolos, Filipe parte deste trecho para lhe dar a boa
nova sobre Jesus.






Notas

L1L A literatura sobre problemas especificos serd dada no momento de seu
aparecimento. Para a historia politica dos impérios considerados na Parte I, os
seguintes trabalhos, em geral, foram usados: Eduard Meyer, Geschichte dés
Altertums, 1/2; 11/1; 11/2; 111I. Eugene Cavaignac, Histoire de L’Antiquité, 1/1,
Javan; 1/2, L’Orient et les Grecs. M. Rostovtzeff, A History of the Ancient World, 1,
The Orient and Greece. Arnold J. Toynbee, 4 Study of History, 6 vols. Os
capitulos pertinentes da Cambridge Ancient History: Stephen H. Landon, ‘Early
Baby lonia and its Cities,” Cap. 10 ¢ do mesmo autor, ‘The Dynasties of Akkad and
Lagash’, Cap. 11; R. Campbell Thompson, ‘Isin, Larsa, and Babylon’, Cap. 13 e
do mesmo autor, ‘The Golden Age of Hammurabi,” Cap. 14. Os ensaios
pertinentes do Historia Mundi, 11, Grundl 1 und Enfiali der ltest
Hochkulturen: Anton Moorgat, ‘Grundlagen und Entfaltung der sumerisch-
akkadischen Kultur’; Giuseppe Furlani, ‘Babylonien und Assyrien’; William FE
Albright, ‘Syrien, Phoenizien und Palaestina.”Para o pano de fundo da historia das
idéias foram usados os seguintes trabalhos: Alfred Jeremias, Handbuch der
Alorientalischen Geisteskultur. Bruno Meissner, Babylonien und Assyrien. H. e H.
A. Frankfort, John A. Wilson, Thorkild Jacobsen, e William A. Irwin, The
Intellectual Adventure of Ancient Man. Henri Frankfort, Kingship and the Gods.

121 o fragmentos do mito babilonico de Adapa estdo disponiveis em tradi¢dao
inglesa em Alexander Heidel, The Babylonian Génesis, 147-53; analises do mito
sdo encontradas ibid., 122 ff., e Meissner, Babylonien und Assyrien, 11, 188-89.

3% Esta timidez, entretanto, ndo ¢ caracteristica dos mitos babilonicos em
geral. No Epico de Gilgamesh o heroi busca ardentemente a erva que dara a
vida. Esta diferenga permite que o Epico de Gilgamesh possa ser classificado
como o mais arcaico (e talvez portanto mais antigo?) dos dois mitos.

14 Hammurabi foi o sexto rei da Primeira Dinastia Babilonica. O seu reino
durou 43 anos. As datas da dinastia, e do reino de Hammurabi, foram bastante
reduzidas nos Gltimos trinta anos, em particular sob a influéncia das escavagdes
de Mari. Eduard Meyer (1926) aceitou para a Dinastia ca. 2225-1926, e para
Hammurabi ca. 2123-2081. Sobre o desenvolvimento do debate desde Meyer, cf.
Sidney Smith, Early History of Assyria (1928); do mesmo autor, Alalakh and
Chronology (1940); e P. van der Meer, The Ancient Chronology of Western Asia
and Egypt (1947). As opinides sobre a datagdo de Hammurabi, hoje em dia,
variam entre 1848-1806 (Sidersky, Thureau-Dangin) e 1704-1662 (Weidner,
Bocehl). Os anos 1728-1686 sao preferidos por Albright ¢ de Vaux. A data de
1792-1750, proposta por Sidney Smith, ¢ aprovada por Parrot (4rchéologie
mesopotamienne, [Paris, 1953]). Este resumo de opinides foi compilado na
exibigdo do Louvre Les Archives Royales de Mari. Um resumo similar é
fornecido em James B. Pritchard, The Ancient Near East in Pictures (Princeton,
1954), XII. Giuseppe Furlani prefere a data de 1704-1662 (Historia Mundi, 11,
262). Enquanto a redugdo das datas neste caso especifico ou a tendéncia geral de
diminui¢do dos periodos ndo afeta os detalhes de nossa andlise, ela ¢ importante



para os nossos problemas na medida em que esta redugdo cria um meio mais
denso e consequentemente mais provavel para a evolugdo das experiéncias,
reduzindo os impressionantes mas vazios espagos de tempo.

15} Sobre a organizagdo interna das cidades-estado um aspecto interessante
foi recentemente apontado no breve épico Sumeriano “Gilgamesh e Agga”,
parcialmente traduzido por Thorkild Jacobsen no Journal of Near Eastern Studies,
II (1943), e completamente por S.N. Kramer em James B. Pritchard (ed.)
Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament (Princeton, 1930).
Gilgamesh, o rei de Erech, antes de partir para a guerra com Agga de Kish,
consulta a assembléia de ancidos e guerreiros. Desta forma a existéncia das
assembléias politicas mais antigas conhecidas, como Jacobsen enfatizou, estd
confirmada pelo menos para as cidades-estado sumérias. Eu ndo me dedico
a esta questdo, pois os dados sdo ainda muito escassos para uma conclusdo
fundamentada. Uma boa dose de atengdo ¢ dada a questdo, de forma um tanto
exagerada considerando-se a escassez de fontes, por E.A. Speiser, “Ancient
Mesopotamia”, em The Idea of History in the Ancient Near East (New Haven,
1955). Ndo ha nenhum registro de tais assembléias no nivel imperial de
organiza¢io, na Mesopotamia.

16} O fexto da inscrigdo se encontra em Frangois Thureau-Dangin, Les
Inscriptions de Sumer et d’Akkad (Paris, 1905), 219. Para as interpretagdes, veja
Meyer, Geschichte dés Altertums 1/2 §§ 390-91, e Frankfort, Kingship and the
Gods, 227-28. A tradugdo segue o texto dado em Frankfort, com pequenas
alteragdes para enfatizar a construgdo.

171 Robert Francis Harper, The Code of Hammurabi, King of Babylon (London
and Chicago, 1904); Hugo Winkler, Die Gesetze Hammurabis in Umschrift und
Uebersetzung (Leipzig, 1904); Chilperic Edwards, The Hammurabi Code and the
Sinatic Legislation (3* ed., London, 1921); Jacobsen em The Intellectual Adventure
of Ancient Man, 193; Theophile J. Meck in Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern
Texts, 164. Todas estas tradugdes foram utilizadas.

181 0 eco deste paralelismo ainda se encontra na concepgdo da ‘Jerusalém
celeste’que desce até a terra em Galatas 4:26 e Apocalipse 21.

190 Cf. o Preambulo da “Lista de Reis Sumérios™ “Quando a soberania
desceu dos céus, a soberania desceu primeiro em Eridu” (tradugdo por A. Leo
Oppenheim em Pritchard [ed.], Ancient Near Eastern Texts, 265). Cf. também a
“Lenda Etana” (tradugdo de A.E. Speiser, ibid., 114 ff.)

110} Meissner, Babylonien und Assyrien, 11, 110.

il pp. Luckenbill, Ancient Records of Assyria and Babylonia, 1 (Chicaco
1926), sec. 787.

24 ppig,, sec. 142
113% 1pid, 11, sec. 765.
1143 Compare com o relato de Génesis 35.



115t Herodoto, 1, 134; tradugdo por A.D. Godley no Loeb Classical
Dictionary.

116} Herodoto I, 142, 145, ¢ 149.

L7} A literatura sobre o simbolo do zodiaco ¢ vasta. Como uma introdugdo a
ela sugerimos Jeremias, Handbuch, 113 ff., assim como as se¢des sobre
‘Tierkreis’, 201, e ‘Dodekaoros’, 242 ff., em seu trabalho; além disso, Meissner,
Babylonien und Assyrien, especialmente II, s.v. ‘Tierkreisbild’; e as referéncias
bibliograficas nestas obras. O ¢épico de Gilgamesh esta disponivel em inglés em
Alexander Heidel, The Gilgamesh Epic and Old Testament Parallels (Chicago,
1946).

118} Robert Eisler, Wel I und Himmelszeli; Religi hichiliche
Untersuchungen zur Urgeschichte des antiken Weltbildes, 2 vols. (Munique, 1910).

1194 Franz Cumont, Lés Religions Orientales dans le Paganisme Romain (4"
ed., Paris, 1929), 106.

120} para as fontes deste paragrafo em geral ver Jeremias, Handbuch, s.v.
“Sonne”.

121} Sobre a fungdo soterioldgica do Rei ver ibid., Cap. 13, em “Die
Erloesererwartung als Ziel der Weltzeitalterlehre.” Uma reconstrugdo e
interpretagdo elaborada do Festival de Ano Novo babilonico ¢ encontrada em
Frankfort, Kingship and the Gods, Cap. 22.

1220 O Enuma elish esta disponivel na tradugdo inglesa de Heidel, The
Babylonian Génesis. Uma analise detalhada do épico, por Jacobsen, pode ser
encontrada em The Intellectual Adventure of Ancient Man, 168-183. O relato no
texto enfatiza apenas pontos de interesse particular em relacdo a nossos
problemas; o leitor deve recorrer a Jacobsen para mais detalhes.

123} Para a historia politica da Pérsia, ver Meyer, Geschichte des Altertums, e
o artigo do mesmo autor “Persia”, na Encyclopedia Britannica, 11* ed.; também
o artigo “Ormazd”, por A.J. Carnoy na Encyclopedia of Religion and Ethics; G.B.
Gray, “The Foundation and Extension of the Persian Empire,” Cambridge Ancient
History (1926),1V, i, e G.B. Gray e M. Cary, “The Reign of Darius”, ibid., vii.

1241w, King e R.C. Thompson, The Sculptures and Inscriptions of Darius
the Great on the Rock of Behistun in Persia (London, 1907), §54, p. 65.

1254 1pid., § 58, p. 68
1261 1pid., § 60, 61, pp. 69 ff.
1274 1pid., § 63,p. 72

128} Ver, sobre esta questdo, o artigo de O. Schrader, “Aryan Religion”,
Encyclopedia of Religion and Ethics, 11, 36.

129} Além da literatura citada ao final da introdugdo a Parte I, as seguintes
obras gerais foram utilizadas neste capitulo sobre o Egito: James A. Breasted, 4
History of Egypt (New York, 1905). Adolph Erman, Der Literatur der Aegypter



(Leipzg, 1923). James A. Breasted, The Dawn of Conscience (New York, 1933).
Hermann Kees, Der Goetterglaube im alten Aegypten (Leipzig, 1941). Henri
Frankfort, Ancient Egyptian Religion (New York, 1948). John A. Wilson, The
Burden of Egypt. An Interpretation of Ancient Egyptian Culture (Chicago, 1951).
Rudolf Anthes, “Aegy pten”, Historia Mundi, 11.

Joachim Spiegel, Das Werden der Altaegyptischen Hochkultur: Aegyptische
Geistgeschichte im 3. Jahrt. v. Chr. (Heidelberg, 1953), ndo estava a minha
disposi¢do quando escrevi este capitulo.

130 Wilson, The Burden of Egypt, vii ff.

Bliparaa construgdo da historia egipcia por Toynbee, ver Study of History,
as segdes s.v. “Egypt”, nos registros dos Vols. IIl e VI.

1328 1bid, v, 152.
133} 1bid, 28 ff.

34 Henri Frankfort, The Birth of Civilization in the Near East (London, 1951);
a critica de Toynbee e de Spengler é encontrada no Cap. 1, “The Study of
Ancient Civilizations”.

1351 Wilson, The Burden of Egypt, 32.

136} Frankfort, The Birth of Civilization, 25.

37! Hermann Junker, Pyramidenzeit (Einsiedeln-Zurich-Koeln, 1949).

1388 No que diz respeito a formagdo e agdo revoluciondria de um
proletariado interno, a concepgdo de Toynbee de um Tempo das Tormentas
egipcio encontrou o apoio consideravel de um Joachim Spiegel, Soziale und
Weltanschauliche Reformbewegungen im Alten Aegypten (Heidelberg, 1950) —
contanto que a interpretagdo de Spiegel dos assim chamados “Avisos de Ipu-wer”
seja confirmada com substancialmente correta.

139 paraa questdo de datas, ver James H. Breasted, Development of Religion
and Thought in Ancient Egypt (New York, 1912), 182, ou, do mesmo autor, The
Dawn of Conscience, 163; ¢ a nota introdutéria de John A. Wilson em Pritchard
(ed.), Ancient Near Eastern Texts, com as variantes indicadas na nota de rodapé
na p. 467.

140} Para a continuidade entre o ceticismo do Tempo das Tormentas ¢ o
Iluminismo do Reino Novo, em particular o movimento de Akhenaton, cf.
Joachim Spiegel, Soziale und Weltanschauliche Reformbewegungen im Alten
Argypten (Heidelberg, 1950).

141} Marcel Granet, La Pensée Chinoise (Paris, 1934), 481 £f. Fung Yu-lan, A
Short History of Chinese Philosophy (New York, 1948), 44 ff.

142} Sobre a forga politicamente formadora da situa¢do geografica, e sobre a
questio dos dois reinos, as possibilidades de confederagdes hegemonicas
precedendo a unificagdo, a propria unificagdo, e a continuagdo da tensdo até o
periodo dinastico, cf. Rudolf Anthes, “Aegy pten”, Historia Mundi, 11, 134-41.



1431 Sobre a velocidade do surgimento civilizacional cf. Frankfort, Kingship
and the Gods, Cap. 1, e do mesmo autor, The Birth of Civilization in the Near East.
Sobre o carater semi-urbano da populagdo do vale do Nilo, cf. Wilson em The
Intellectual Adventure of Ancient Man, 31 ff. Sobre a irrigagdo, ver o artigo
“Irrigation:Egy pt” na Encyclopedia Britannica, 11* ed.

144} Frankfort, The Birth of Civilization, 83 ff.

145} Frankfort, Kingship and the Gods, 19.

1461 Wilson em The Intellectual Adventure of Ancient Man, 41 ff.
147} Wilson, The Burden of Egypt, 17.

148} pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 365 ff.

1494 1pia., 366.

150} Textos das Pirimides, 1588a-89a.

131 1pid., 1589b-92¢, abr.

152} 1pid., 1593a-94a

1331 ppid., 1595c.

1541 Herodoto 11, 142.

155 Henri Frankfort, Ancient Egyptian Religion (New York, 1948), 8-14.
156} Textos das Piramides, la-b.

1578 1pid., 4a-b.

158% 1pid., 6

1394 1pid., 207c-d.

1601 Compare com Apocalipse 20:6, 14.

161} Textos das Piramides, 1466a-d.

1624 1pig., 474a

163} 1pid., 194d-e.

164} O fexto ¢ a asser¢do 222 na edig¢do de Mercer, Pyramid Texts, 1, 199a-
213b.

1651 Mercer assume que a parte que foi revisada para se tornar um texto de
ascensdo comega com 207a. /bid., 11, 94 ff.

166} Frankfort, Kingship and the Gods., 108.

167} por esta razio, ndo hesitamos em incluir duas passagens do texto em
nossa documentagdo precedente da apoteose real.

168} Textos das Piramides, 199a-200a.



169} 1bid., 194c.

1108 1bid., 204a-b.
171% ppid., 212b.

172} Traduzido por Wilson em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts,
431. Para a situagdo historica deste texto, ver Wilson, The Burden of Egypt, 142
ff.

734 Frankfort, Ancient Egyptian Religion, 43.
1741 James H. Breasted, Ancient Records of Egypt (Chicago, 1906), 11, § 299.

1754 Sobre os multiplos significados de Maat ver Wilson, The Burden of Egypt,
47 ff., assim como geralmente s.v. “Maat” no Index; Frankfort, Kingship and the
Gods, 51 ff,; Frankfort, Ancient Egyptian Religion, 53 ff.

176} Textos das Piramides, 265b-c.
AIT% 1bid., 1079c.
1784 1pid., 319a-b.

1794 Estou usando a tradugdo de Frankfort em Ancient Egyptian Religion, 54; a
tradugdo de Wilson pode ser encontrada em Pritchard (ed.), Ancient Near
Eastern Texts, 251.

180 Um breve resumo pode ser encontrado em Frankfort, The Birth of
Civilization, 84 ff.

181} Traduzido por Wilson em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts,
213.

182} gobre o problema da consubstancialidade, especialmente em conexdo
com as tendéncias “monoteisticas” que serdo discutidas ao longo da se¢do, ver
Wilson em The Intellectual Adventure of Ancient Man, 65 ff.

1831 Os Hinos de Amon sio atribuidos ao reino de Ramsés 11 (ca. 1301-1234
a.C.). Os trechos citados sdo da tradugdo de Wilson em Pritchard (ed.), Ancient
Near Eastern Texts, 368 ff.

1841 A interpretagdo mais antiga da Teologia de Ménfis estd em Breasted, em
sua forma final em The Dawn of Conscience, 29-42. veja também Adolf Erman,
Ein Denkmal iphitischer  Theologie (Sitzungsberichte der Preussischen
Akademie der Wissenschaften, Berlin, 1911); Kurt Sethe, Dramatische Texte zu
altaegyptischen ~ Mysterienspielen ~ (Untersuchungen zur  Geschichte und
Altertumskunde Aegy ptens, X, Leipzg, 1928); Hermann Junker, Die Goetterlehre
von Memphis (Abhandlungen der Pre Preussischen Akademie der
Wissenschaften, Phil-Hist., Klasse, No. 23, Berlin, 1940); do mesmo autor, Die
politische Lehre von Memphis (ibid., No. 6, 1941); Junker, Pyramidenzeit (1949),
18-25. Para interpretagdes americanas recentes, ver Wilson em The Intellectual
Adventure of Ancient Man, 55-60; Frankfort, Kingship and the Gods, 24-35;




Wilson, The Burden of Egypt, 58-60. Praticamente todo o texto relevante para os
nossos propositos estd na tradugdo de Wilson em Pritchard (ed.), Ancient Near
Eastern Texts, 4-6.

1851 Tradugdo de Frankfort em Kingship and the Gods, 25. Isto ¢ tudo o que
foi preservado da Segdo I da inscrigdo. Ao numerar as se¢des, seguiremos as
subdivisdes convenientes tragadas por Frankfort.

186} Tradugao de Frankfort em Kingship and the Gods, 32. Para o significado
deste trecho sobre a teoria egipcia de sucessdo real (o rei vivo ¢ Hoérus, o rei
morto ¢ Osiris) ver ibid., Caps. 10 e 11.

187} Textos das Piramides, 300a-c. Ver também os comentarios de Mercer no
Volume II do Pyramid Texts, sobre 300a-c e 251b. Na teologia politica posterior a
Maat ¢ adicionada ao Hu e ao Sia como o terceiro atributo do Farad; um trecho
do Kubban Stela diz “Tu és a imagem viva de teu pai Atum de Hehopohs p01s a
Frase de Autoridade estd em tua boca, o Conhecimento estd em teu coragdo, e
tua fala é o templo da Verdade [maat] ; ver Frankfort, Kingship and the Gods,
149.

188} Contraido com base nas tradugdes de Wilson (Pritchard [ed.], Ancient
Near Eastern Texts, 5), Frankfort (Kingship and the Gods, 29), e Junker
(Pyramidenzeit, 22 ff.).

1891 Wilson em Intellectual Adventure of Ancient Man, 53.

190¢ Breasted, Development of Religion and Thought in Ancient Egypt, 47; The
Dawn of Conscience, 37. A sugestio de Breasted ¢ aceita por Wilson em
Intellectual Adventure of Ancient Man, 56, e em seu Burden of Egypt, 59; ¢ por
Frankfort em seu Kingship and the Gods, 29.

91} Uma pessoa do tipo cuja auséncia estamos relatando foi encontrada por
Joachim Spiegel, Soziale und Weltanschauliche Reformbewegungen im Alten
Aegypten (Heidelberg, 1950), como o lider de um movimento revolucionario,
atacado pelos “Avisos de Ipu-Wer”. Spiegel, além disso, considera a “Discussdo
de um Homem, Pensando no Suicidio, com sua Alma” como sendo um
documento autobiografico deste lider revolucionario, no qual ele enumera as
razdes de seu suicidio apds o fracasso do movimento. Eu me contento com a
referéncia ao trabalho de Spiegel, por duas razdes. Em primeiro lugar, a
interpretagdo de Spiegel envolve reconstrugdes textuais e argumentos filologicos
cuja validez s6 pode ser julgada por um egiptologo. Em segundo lugar, suas
interpretagdes sao tdo terrivelmente viciadas pela frouxiddo da técnica
hermenéutica que ¢ dificil discernir o que permanecera como o dmago sélido de
seu trabalho, apods a eliminagdo dos anacronismos e extravagancias. Me parece,
no entanto, no minimo possivel que os “Avisos de Ipu-Wer” se refiram a um lider
popular. Se podemos atribuir a este lider idéias além do que se encontra nos
documentos, que serdo mencionados no texto, ¢ questionavel. A atribuicdo da
“Discussdo” ao hipotético lider da revolugdo é uma possibilidade interessante,
mas nada além disso.

192} Breasted, The Dawn of Conscience, 221 ff.; Wilson em The Intellectual
Adventure of Ancient Man, 106 ff. Ver também a tradu¢do de Wilson em



Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, com a nota introdutoria, 7 ff.

1931 Tradugdo de Wilson em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 405-
407. Uma interpretagdo detalhada ¢ encontrada em Junker, Pyramidenzeit, 162-
74.

194} No texto, vamos nos concentrar sobre as causas do impasse neste caso
em particular. Ndo podemos nos aprofundar sobre a brilhante psicologia do
impasse e do suicidio em geral que estdo contidas no poema. As sutilezas da
psicologia egipcia ainda ndo receberam a atengdo que merecem.

195} Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 417 ff.

1961 ¢t §2, n.6, supra.

197} pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 443.

1984 1pig., 446 fr.

199} para a histéria politica do periodo veja as segdes respectivas em Eduard
Meyer, Geschichte des Altertums, 11/1; para os antecedentes da Revolugdo de
Amarna e a propria histéria de Akhenaton, Wilson, The Burden of Egypt; para a
historia intelectual em geral do periodo, Breasted, The Dawn of Conscience.

1100} «“Um Hino Universalista ao Sol”, em Pritchard (ed.), Ancient Near
Eastern Texts, 367 ff. Breasted, em The Dawn of Conscience 275-77, chamou a
atengdo para a importancia deste hino como um antecedente ao culto de Aton de
Amenhotep I'V.

iiot} Breasted, The Dawn of Conscience, Cap. 35, “Universal Dominion and
Earliest Monotheism”. As citagdes dos hinos que sdo apresentadas no texto sdo
frequentemente adaptadas a luz da tradugdo de Wilson em Pritchard (ed.),
Ancient Near Eastern Texts, 369-71.

1102} “Tumulo de Tutu” em Breasted, Ancient Records of Egypt, 11, §§ 1009-
1013.

1103} “Tamulo de Mai”, ibid., 1000.

1104} pag “Lamentagdes sobre a Destruicdo de Ur”, traduzidas por S. N.
Kramer, em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 455-63.

1105} Capitulo 3.3.1.

1106} para 2 situagdo da controvérsia sobre problemas do Velho Testamento,
cf. H.H. Rowley (ed.), The Old Testament and Modern Study. A Generation of
Discovery and Research (Oxford, 1951). As seguintes obras foram utilizadas para
o estudo dos problemas israelitas:

GERAL — William E Albright, From the Stone Age to Christianity (1940; 2a
ed., Baltimore, 1946). Id., “Syrien, Phoenizien und Palaestina”, Historia Mundi,
II. S.A. Cook, artigos na Cambridge Ancient History, 1 (1924), Cap. 5; I (1924),
Cap. 14; III (1925), Cap. 17-20; VI (1927), Cap. 7. Walter Eichrodt,
“Religiongeschichte Israels”, Historia Mundi, 11. Adolphe Lods, Histoire de la
Littérature Hébraique et Juive. Des Origines a la Ruine de I'Etat Juif (135 aprés



J.C) (Paris, 1950). Meyer, Geschichte des Altertums, 11/1, 11/2. W.O.E. Oesterley
e Theodore H. Robinson, Hebrew Religion. Its Origins and Development (2a ed.
1937; London, 1952). Johannes Pedersen, Israel. Its Life and Culture, 4 vols.
(London-Copenhagen), I-II (1926); III-IV (1940). Max Weber, Das Antike
Judentum (Gesammelte Aufsaetze zur Religionssoziologie, 111, Tuebingen, 1921).

HISTORIAS DE ISRAEL — Albrecht Alt, Kleine Schrifien zur Geschichte des
Volkes Israel, 2 vols. (Munich, 1953). Rudolf Kittel, Geschichte des Volkes Israel
(Stuttgart-Gotha), I (56" eds., 1923); II (5a ed, 1922); I1I (1927). Adolphe Lods,
Israel from its Beginnings to the Middle Judaism (Engl. ed. 1932; London, 1948).
1Id., The Prophets and the Rise of Judaism (Engl. ed. 1937; London, 1950). Martin
Noth, Geschichte Israels (1950; 2a ed., Goettingen, 1954). W.O.E. Oesterley e
Theodore H. Robinson, 4 History of Israel, 2 vols. (1923; Oxford, 1951). Julius
Wellhausen, Prolegomena zur Geschichte Israels (1878; 6a ed., Berlin, 1950). 7d.,
Israelitisch-Juedische Geschichte (1894; 7a ed., Berlin, 1914).

INTRODUCAO AO ANTIGO TESTAMENTO - Aage Bentzen, Introduction
to the Old Testament, 2 vols (Copenhagen, 1948). Otto Eissfeldt, Einleitung in das
Alte  Testament (Tuebingen, 1934). Ivan Engnell, Gamla Testamentet. En
Traditionshistorik Inledning, 1 (Stockholm, 1945). Robert H. Pfeiffer, Introduction
to the Old Testament (New York, 1941).

FONTES, TRADUGOES, E COMENTARIOS - Biblia Hebraica, ed. Rudolf
Kittel (8" ed., New York-Stuttgart, 1952). Holy Bible. Hebrew and English, trad.
Isaac Leeser (New York, s.d.). The Old Testament in Greek According to the
Septuagint, ed. H.B. Swete, 3 vols. (Cambridge, 1930-34). The Holy Scriptures
According to the Masoretic Text. A New Translation (1937; Jewish Publication
Society of America, Philadelphia, 1945). The Old Tstament. An American
Translation, ed. .M. Powis Smith (1927; Chicago, 1944). Die Fuenf Buecher der
Weisung, trad. Martin Buber-Franz Rosenzweig (Berlin, 1930). The Holy Bible.
Revised Standard Version (New York, 1953). Goettinger Handkommentar zum
Alten Testament, ed. W. Nowack Kommentar zum Alten Testament, ed. E. Sellin.
Handbuch zum Alten Testament, ed. Otto Eissfeldt.

1107} Um relato dos indicios arqueologicos de eventos e datas do Antigo
Testamento ¢ dado por W.E Albright nos capitulos 1 e 2 de H.H. Rowley (ed.),
The Old Testament and Modern Study. A Generation of Study and Research
(Oxford, 1951). Ver também W.E Albright, The Archaeology of Palestine
(Pelican Books, 1949).

1108} 0 fextos Ugariticos estdo disponiveis em tradugio inglesa por Cyrus H.
Gordon, Ugaritic Literatura (Roma, 1949), e por H.L. Ginsberg em Pritchard
(ed.), Ancient Near Eastern Texts. Para uma analise, ver W. E Albright,
Archaeology and the Religion of Israel (Baltimore, 1946).

1109} Toynbee, A Study of History, V, 119 n.; VI, 39.

1110} 7pig., 1, 463.

AL para uma analise das idéias de Toynbee no “Anexo” ao Vol. I, ver o
estudo de Friedrich Engel-Janosi, “Krise und Ueberwindung des Historismus,”



Wissenschaft und Weltbild, V1 (Vienna, 1953), 13 ff.
A2} Martin Buber, Gottesfinsternis (Zurich, 1953).

A3} ver Oesterley e Robinson, 4 History of Israel, 1, por Robinson, From the
Exodus to the Fall of Jerusalém, 586 B.C., 4 (daqui por diante citado como
Robinson, 4 History of Israel, I): “Modern history properly begins with the year
1479 B.C., and treats of that epoch in the story of our race which we may call the
era of territorial imperialism.” A elaboracio da idéia por Robinson ¢é
questionavel, mas a idéia em si certamente merece a nossa atengao.

1114} Albright, The Archaeology of Palestine, 219.

1115} Gerhard von Rad, Das Formgeschichtliche Problem des Hexateuchs
(Beitrage zur Wissenschaft vom Altem und Neuem Testament 4:26, Stuttgart,
1938).

i1} Ibid., 31 ff. A conclusdo de um berith em Siquém implica em que a
constituicdo de Israel como um povo nido ocorreu de uma vez s6, mas passou
pelo menos pelas fases do Sinai e de Siquém. Para a reconstrugio deste periodo
primitivo da historia israelita, ver Martin Noth, Das System der zwoelf Stamme
Israels (Beitrage zur Wissenschaft vom Altem und Neuen Testament, 3:10,
Stuttgart, 1930), e Albrecht Alt, Die Staatenbildung der Israeliten in Palaestina
(Reformationsprogramm der Universitact Leipzig, 1930), agora reimpresso em
Alt, Kleine Schriften zur Geschichte des Volkes Israel, 11, 1-65. Cf. o capitulo
sobre “Der Bund der Israelitischen Staemme”, em Noth, Geschichte Israels,
especialmente pp. 89 ff. sobre a Dieta de Siquém.

L7y Que as fontes revelam a existéncia de um Festival do Sinai foi
reconhecido por Sigmund Mowinckel, Le Décalogue (Etudes d’Histoire et de
Philosophie Religieuses, X VI, Paris, 1927) 119 ff. Para uma exploragio adicional
do problema, ver von Rad, Das Formgeschichte Problem des Hexateuchs, 19 ff.

1118} Sobre a forma de culto das tradi¢des do Exodo (Exodo 1-15), ver
Johannes Pederson, “Passahfest und Passahlegende™, Zeitschrifie fuer die
alttestamentliche Wissenschaft, N.E XI (1934), 161-75: e, do mesmo autor, Israel.
Its Life and Culture, 111-1V, 728-37. sobre a forma de culto das tradigdes do Sinai,
assim como sobre a aplicacdo da forma a constru¢do do Deuteronémio, ver von
Rad, Das Formgeschichtliche Problem des Hexateuchs, 19 ff. e 24 ff.

1119} Lods, Histoire de la Littérature Hébraique et Juive. Cf. o capitulo sobre
“Critique des Sources” (pp. 83-127) e os suplementos por Parro (p. 1035).

11204 C.R. North, “Pentateuchal Criticism”, em Rowley (ed.), The Old
Testament and Modern Study, 48-83. Cf. também o ensaio imediatamente
subseqiiente de N.H. Snaith, “The Historical Books”, 84-114. North tinha a sua
disposi¢do alguns dos artigos de Engnell que seriam publicados no Vol II. de Ivan
Engnell och Anton Fridrichsen, Svenskt Bibliskt Uppslagsverk, 2 vols. (Gaevle,
1948-1952). O artigo “Moseboeckerna”  foi especialmente  usado;
“Traditionhistorik metod” também foi importante.

1214 cf, especialmente Martin Buber, Moses (Zurich, 1948). A obra de
Buber ¢ normalmente ignorada em Rowley (ed.), The Old Testament and Modern



Study, e seu Prophetic Faith (New York, 1949) também nao ¢ mencionado.

1220 Martin Noth, Ueberlieferungsgeschichte des Pentateuch (Stuttgart,
1948), 267 ff.

1234 1pia, 271,

1124} oo Eissfeldt, Hexateuch-Synopse (Leipzig, 1922). A resenha de Paul
Volz foi publicada na Theologische Literaturzeitung, 1923; estou citando a
passagem a partir de North, “Pentateuchal Criticism”, loc. cit., 55. O leitor deve
ficar ciente de que a critica das fontes do tipo que inspirou a ira de Volz ndo foi
abandonada, mesmo se perdeu muito de seu crédito. Um bom exemplo de um
excesso recente neste sentido ¢ C. A. Simpson, The Early Traditions of Israel
(Oxford, 1948).

1125} yion Rad, Das Formgeschichtliche des Hexateuchs, 1-3.

1126} Algumas destas questdes foram tratadas no Capitulo 5, outras serdo
examinadas nos §§ 2 e 3 do atual capitulo. Além dos problemas da ordem e da
simbolizagdo que sdo o escopo propriamente dito de nosso estudo, existem os
problemas de uma filosofia da linguagem, assim como da relagdo entre os
significados de simbolos da linguagem em geral ¢ simbolos da ordem em
particular. Para a relagdo entre a concepgdo hebraica do tempo e a sua ordem
histérica, cf. o capitulo sobre “Die Isrealitische Zeitauffasung” no brilhante
estudo de Thorleif Boman, Das Hebraisch Denken im Vergleich mit dem
Griechischen (1952; 2°* ed., Goettingen, 1954). O trabalho de Boman exemplifica
a mudanga de tom da ciéncia do Antigo Testamento; ¢ o fato de que uma
segunda edi¢@o se tornou possivel em apenas dois anos indica uma consciéncia
cada vez mais profunda da necessidade de fundamentos filosoficos.

1127} von Rad, Das Formgeschichtliche Problem des Hexateuchs, 58-62.

1128} von Rad, Das erste Buch Mose, Génesis Kapitel 1-12:9 (Goettingen,
1949), 16, assume para a fonte J uma data de ca. 950 a.C., para a fonte E ca.
850-750, e para a fonte P ca. 538-450.

1129} 05 trabalhos considerados no resumo subseqiiente sao Engnell, Gamla
Testamentet, 1, assim como os artigos de Engnell “Litteracrkritik”,
“Moseboeckerna”, e “Traditionshistorik metod”, em Engnell-Fridrichsen, Svenskt
Bibliskt Uppslagsverk. As formulagdes mais recentes da posi¢do de Engnell sio
encontradas em seu “ ‘Knowledge’ and ‘Life’ in the Creation Story,” Vetus
Testamentum, 111, suppl. (Leiden, 1955), 103-19. Eu sou grato a cortesia do
Professor Engnell pela separata deste ultimo artigo.

1130¢ Engnell, Gamla Testamentet, 1, 9 ff.

1131} ¢f. 6 uso de outros meétodos, por exemplo, em Engnell, “ ‘Knowledge’
and ‘Life™, loc. Cit. 104 ff., assim como a enumerag¢do de métodos a serem
utilizados, chegando a seis, sem contar as subdivisdes, em “Planted by the
Streams of Water” (reprint from Studia Orientalia Joanni Pedersen Dicata, 1953,
pp. 85-96), 91, n. 21.

1132} Engnell, Gamla Testamentet, 1, 209-59.



1133} para a opinido de Engnell sobre o problema da Passah, cf. o seu
“Paesah-Massot and the Problem of Patternism”, Orientalia Suecana, I (Uppsala,
1952), 39-50.

1134} Engnell, Gamla Testamentet, 1, 41, 105.
1135} Engnell, “ ‘Knowledge’and ‘Life’in the Creation Story,” loc. cit., 105.

1136} para suas criticas formais a escola de Wellhausen, cf. Johannes
Pedersen, “Die Aufassung vom Altem Testament,” Zeitschrift fuer die
alttestamentliche Wissenschaft, XLIX (1931), 161-81, e seu estudo da Lenda
Pascal em Israel. Its Life and Culture, 111-1V, 728-37. Os trechos que seguem sdo
das pp. 728-31.

1137} ¢y, Engnell, Gamla Testamentet, 1, nos capitulos sobre “Litteraerkritiken
efter Wellhausen” (pp. 175-85) e “Opposition. Kritik uppgoerelse” (pp. 186-209).
Martin Noth em particular, Ueberlieferungsgeschichtliche Studien I. Die
Sammelnden und Bearbeitenden Geschichtswerke im Alten Testament(Halle,
1943), ¢ utilizado por Engnell em apoio de suas proprias opinides sobre as
colegdes de tradigdes. Dentre a literatura apos 1945 devemos mencionar Artur
Weiser, Einleitung in das Alte Testament (2* ed., Goettingen, 1949). Weiser, que
ndo tinha acesso ao trabalho recente da escola de Uppsala quando escrevia, usa o
termo Traditiongeschichte e reconhece a origem de diversas tradigdes no culto.
Além disso, ele estd ciente de que as “fontes” ndo sdo documentos literarios e
que, devido as alteragdes que elas sofreram no processo da tradi¢do oral e
escrita, elas ndo podem mais ser reconstituidas em uma forma ‘original’. Ele se
dispde, no entanto, a reconhecer as marcas de autoria individual nas fontes, desta
forma se aproximando da posi¢do de Gerhard von Rad em seu tratamento do
Yahwista. Finalmente, ele estd ciente, como Pedersen, que a Heilgeschichte, por
ter sua origem no culto, ¢ algo completamente diferente da historia pragmatica.

1138} Sobre o papel das Memorias de David como o centro motivador da
historiografia, cf. Gerhard von Rad, “Der Anfang der Geschichtsschereibung im
Alten Israel”, Archiv Fuer Kulturgeschichte, XXXII (1944), 1-42. Von Rad sabe
que o problema da historiografia ndo pode ser enfrentado unicamente a partir da
obra escrita, mas que a confec¢do da historia do modo israelita pressupde o que
chamamos de “existéncia na forma historica”. “A capacidade de reconhecer
uma sucessdo de eventos como uma historia se deve, em Israel, a peculiaridade
de sua fé.” (p. 6). Baseado nesta conclusdo, von Rad pdde entdo distinguir entre o
tipo israelita de historiografia, as cronicas dos impérios cosmologicos, e a
historiografia imanentista helénica. Nossa propria opinido nestes assuntos sdo
muito proximas as de von Rad.

1139} Esta ¢ uma introdug@o estranha a uma historia do Reino de Juda. Mas a
estranheza desaparece se lembramos que toda a obra de Crénicas ¢ um relato
sobre o desastre politico, projetado para servir de introdugdo a Esdras e Neemias.

1140} para uma explicagdo adicional sobre a ordem de se abster de sangue,
ver Levitico 17:11: “Porque a vida [nephesh] da carne estd no sangue; pelo que
vo-lo tenho dado sobre o altar, para fazer expiagdo pelas vossas almas [nephesh]
; porquanto ¢ o sangue que faz expiagio, em virtude da vida [nephesh] nele.” As
dificuldades de tradugdo sdo as mesmas do caso do grego psyche na utilizagido



homérica. A vida-alma, contida no sangue, ¢ supostamente da mesma substancia
ontologica que a vida-alma que foi soprada no homem pela sopro animador de
Deus (Gen. 2:7). Dai porque a instrugdo de se abster do sangue de animais
mortos ¢ imediatamente seguida do aviso de que 0 homem nunca deve derramar
o sangue de outro homem, ou 0 seu sangue serd derramado em retorno, ‘Pois
Deus fezo homem a sua imagem.” (Gen. 9:6).

1141} Em Génesis 16 Agar ¢ uma orgulhosa mulher ndmade que se irrita
com as armagdes de sua senhora. Ela foge para o deserto e lida bastante bem
com a situag@o. E 14 ela recebe o0 anuncio divino de que um grande destino esta
previsto para seu filho Ismael. Em Génesis 17, ela ¢ uma serva impotente que é
expulsa para o deserto. La ela espera que seu filho morra de calor e de sede, e
espera o mesmo fim para si propria. Deus salva os dois através de um milagre, e
entdo anuncia o grande destino. Na primeira versdo, o deserto ¢ a liberdade a
qual o homem pode recorrer para escapar da opressdo social de uma sociedade
estabelecida; na segunda, o deserto é o local para onde o homem ¢ enviado
contra a sua vontade, e onde ele morre por falta de recursos. Nas duas versdes
Abraido aparece no papel patético de um marido que abandona sua amante e a
expde a miséria para conseguir manter seu lar em paz.

1142} para o papel da historia na politica de David, ver abaixo, Cap. 9 § 4.
Para a concep¢do mais antiga de Génesis 14, cf. Hermann Gunkel, Genesis
(Goettingen, 1910), e Otto Procksch, Die Genesis (Leipzig, 1913). Gunkel assume
que a vitoria fabulosa de um heroi judeu ¢ tipica das lendas da historia tardia
judaica, como se vé em Cronicas ¢ em Judite. Seria uma compensagdo pela
impoténcia politica, como em Ester (p. 289 ff.) Procksch coloca a historia no
periodo helenistico, e a atribui a um desejo de dar a Abrado um papel na historia
mundial. Em Melquisedeque, ele identifica uma proje¢do no passado do sumo
sacerdote do Segundo Templo (p. 514 ff.)

FICEHETINS Nyberg, “Studien zum Religionskampf im Alten Testament,”
Archiv fuer Religionswissenschaft, XXXV (1938), 358.

1144} Albright, Archaeology and the Religion of Israel, 108.

1145} Nao sabemos muito sobre os aborigenes cananeus, exceto que eles
pareciam ser homens extraordinariamente altos para os hebreus. Rephaim foi
utilizado como um termo genérico para diversas subdivisdes dos aborigenes
(Deut. 2). A existéncia de uma raga gigante de cananeus ja foi atestada fora das
tradigdes biblicas, por textos Ugariticos que se referem a “Daniel o homem-
Rapha” (“The Tale of Aqghat”, traduzido por H.L. Ginsberg, in Pritchard [ed.],
Ancient Near Eastern Texts, 149 ff.) Alguns dos “descendentes dos gigantes”
sobreviveram até o periodo israclita, atuando como guerreiros ao lado dos
filisteus (II Sam. 21: 16-22). O mais famoso dos gigantes foi Golias.

1146} Albright, Archaeology and the Religion of Israel, 73, 195. Para textos
nos quais o epiteto ocorre, ver os “Poemas sobre Baal e Anath”, traduzidos por
H.L. Ginsberg em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, especialmente a
se¢do V ABC, p. 136, de Gordon, Ugaritic Literature, 32 ff.

1147} Sobre a questdo de deuses pessoais como distintos de deuses locais ou
naturais, cf. Albrecht Alt, Der Gott der Vaeter. Ein Beitrag zur Vorgeschichte der
Israelitischen Religion (Beitraege zue Wissenschaft vom Alten und Neuen




Testament, 3:12, 1929). Individuos espiritualmente sensiveis tém relagdes de uma
divindade até entdo desconhecida que recebe o nome de “O Deus de N.N.”. Tais
deuses pessoais sdo atestados por inscricdes Palmyrenses e Nabatenses dos
ultimos séculos pré-cristaos. Julius Lewy, “Les textes paléo-assyriens et ’Ancien
Testament,” Revue de [’Histoire de Religions, CX (1934), corroborou o fendmeno
descoberto por Alt com a ocorréncia da frase ‘Deus de teu pai’ nos Textos
Kultepe de ca. 2000 a.C. Alto observou as relagdes mais intimas entre este tipo de
deus e 0 homem como pessoa, assim como a tendéncia deste tipo de divindade
de se tornar um deus da sociedade e da historia (Der Gott der Vaeter, 46). Cf.
Eichrodt, “Religionsgeschichte Israels”, loc. cit. 377-79

1148} para uma anilise da situagdo politica da Palestina baseada nas Cartas
de Amarna, ver Meyer, Geschichte des Altertums, 11/1, pp. 362-67.

1149} Sobre a continuidade entre a época de Amarna e o periodo Hyksos, cf.
Albrecht Alt, Voelker und Staaten Syriens im Fruehen Altertum (Die Alte Orient,
34:4, Leipzg, 1936), 34 ff.

11505 o significado do nome ‘Apiru, assim como a pergunta de quem seriam
os ‘Apiru, ainda estio em debate. E possivel que o nome ‘Apiru seja
filologicamente ligado a palavra Hebreu, se bem que esta hipotese é questionavel
por razdes arqueologicas. Ndo ha nenhuma duvida, porém, que os ‘Apiru eram
etnicamente hebreus.

1151} Todas as citagdes sdo das tradugdes inglesas por Albright e Mendenhall
em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts. A carta de Shuwardata, ibid., 487.

1152} Carta de Amarna 288. Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 488
ff.

1153} Carta de Amarna 137. Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 483
ff. Sobre a questdo de Byblos, ver Mey er, Geschichte des Altertums, 11/1, pp. 347
ff., 360 ff.

1154} By me limito a tais conjecturas genéricas da forma mais breve
possivel. Existe uma vasta literatura sobre a relagdo entre os ‘Apiru e os Hebreus,
e entre os eventos descritos nas Cartas de Amarna e a narrativa biblica, assim
como sobre a cronologia da historia hebraica entre Amarna ¢ a Conquista de
Canaad. Entretanto, as tentativas astutas ¢ imaginativas de se reconstruir o periodo
entre aprox1madameme 1500-1200 a.C., em nenhum dos casos, produziram
resultados convincentes. Simplesmente hdo ha fontes suficientes. Para um
apanhado equilibrado do problema cf. Adolphe Lods, Israel, 43-52, 181-89.
Apenas um detalhe deve ser mencionado, pois ele tem repercussdes no problema
da continuidade. Os nomes de Jaco e talvez também de José sio atestados como
nomes de lugares em Canad, nas listas de paises Asiaticos em inscrigdes de
Thutmose III (1490-1436 a.C.). Sele¢des destas listas sdo agora facilmente
acessiveis em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, pp. 242 ff. O nome de
Jacob-el é citado como o de um dos reis Hy ksos no Egito. Cf. Meyer, Geschichte
des Altertums, 1/2, pp. 321 ff. O melhor apanhado recente do periodo entre os
séculos XVI e XIII ¢ Albright, “Syrien, Phoenizien und Palaestina”, loc. cit., 344-
48. Para o problema dos ‘Apiru, ver ibid., 350 f.




1155} Uma relagdo especial entre os Queneus e Yahweh também aparece
em outras fontes. O ancestral epénimo dos queneus, Caim, recebeu a ‘marca de
Yahweh’(Gen. 4:15), uma tatuagem tribal significando a participag¢do no culto. E,
na época do Reino, um dos principais defensores do purismo Yahwista foi o
fundador da comunidade Rechabita que, de acordo com I Cronicas 2, era um
queneu.

1156} Traduzido por Wilson, em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts,
378.

1157} Estou seguindo para os versiculos 5:19-20 a tradugao sugerida por H.S.
Nyberg, Studien zum Hoseabuche, Zugleich ein Beitrag zur Klaerung des
Problems der Alttestamentlichen Textkritik (Uppsala Universitets Arsskrift,
1935:6), 47: “A guerra entre Sisera e os israelitas ¢ descrita como uma batalha
entre os deuses das cidades de Canad e Yahweh”.

1158} As sugestdes do texto seguem o estudo de Gerhard von Rad, Der
Heilige Krieg in Alten Israel (Zurich, 1951).

1159} Para mais detalhes sobre o ritual de guerra, suas variagdes, e a rica
documentagio, ver von Rad, Der Heilige Krieg.

1160} No presente contexto os simbolos israelitas estdo sendo discutido desde
o ponto de vista da existéncia mundana. As mesmas passagens, refletindo uma
questionavel virtude civica, aparecerdo em uma luz completamente diferente
quando analisadas em relagdo as suas implicagdes espirituais. A fé simples em
Yahweh apos sua exibigdo de for¢a militar se torna entio uma expressio
compacta da percepgdo de que a fé ndo tem sua origem na iniciativa humana,
mas sim em uma gratia praeveniens divina.

it} A Pedra de Mesha esta datada em ca. 830 a.C. A tradugdo em inglés,
por Albright, estd em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts, 320 ff.

1162} 7 Code of Maimonides. Book Fourteen: The Book of Judges, trad. A.
M. Hershman (New Haven, 1949), 217 ff.

1163} para o periodo filisteu, cf. Otto Eissfeldt, Das Verhaelmis der Philistes
und Phoenizier zu anderen Voelkern und Kulturen (Der Alte Orient, 34:3, 1936), ¢
Albright “Syrien, Phoenicien, und Palaestina”, loc cit. Os trés ataques filisteus a
Israel sdo datados por Eissfeldt ca. 1080 (conquista da Samaria), ca. 1020
(operagdes contra Saul), e ca. 1000 (operagdes contra David, apos a conquista de
Jerusalém). Albright assume a data de ca. 1175 para o estabelecimento dos
filisteus em suas cinco cidades; para a primeira conquista filistéia, meados do
século XT; para Saul, ca. 1020-1000.

il6di o respeito pela instituicao real, mesmo quando os ocupantes individuais
do trono inspiravam reservas e revolta, permaneceu vivo por muito tempo,
inclusive resistindo por varios anos durante 0 movimento profético. A monarquia,
a institui¢do fundada por Saul, foi explicitamente condenada pela primeira vezna
segunda metade do século VIII, pelo profeta Oséias.

1165} 1 ods distingue, na versdo pro-monarquia, um estrato mais antigo ¢ um
mais recente de tradigdes. Cf. Lods, Israel, 352-56, 0 Apéndice sobre “The Three



Versions of the Founding of the Monarchy .
1166} ypig., 354
1167} Além de T Samuel 10:10, cf. 19:23-24.

1168} o significado do trecho obscuro ndo pode ser determinado com
facilidade. As diversas tradugdes diferem substancialmente.

1169} A analise precedente se baseia da premissa de que a proclamagio de
Saul contra os “necromantes” ¢ historica. Porém, grandes autoridades
consideram os trechos relevantes como uma interpolagdo anacrénica na
narrativa. Para esta opinido negativa, ver a analise da visita de Saul a necromante
de Endor em Oesterley e Robinson, Hebrew Religion. Its Origin and
Development, 91 ff. Eu prefiro a opinido de Lods, Israel, 358, que considera a
tradi¢do ‘perfeitamente provavel’. A interpretacdo deve ser governada pelo
principio de que uma tradi¢do deve ser aceita se ndo houver indicios conclusivos
contra ela. O fato de que a necromancia continuou existindo por toda a histéria de
Israel e teve que ser proibida em ocasides posteriores ndo ¢ um argumento valido
contra a possibilidade de uma proibi¢ao de Saul.

1170} Por exemplo, Gen. 25:8, 17; 35:29; 47:30; 49:29.

71} Estou usando a palavra “teopolitica”, cunhada por Martin buber, ao
invés da palavra ‘teocratica’, para significar a constltulgao peculiar, existencial e
transcendental, de Israel como um povo sob Deus. ‘Teocratico’ pode ser usado
convenientemente quando o governo existencial, e particularmente a monarquia,
¢ vivenciado como limitado pelos comandos de Deus, e principalmente quando
um clero mede a conduta dos governantes por comandos divinos e exercem
influéncia decisiva. Para a formagdo do conceito ‘teocratico’ neste sentido, ver
Hendrik Berkhof, Kirche und Kaiser (Zollikon-Zurich, 1947), 143 ff. Como o texto
mostra, o elemento teocratico invade a constituicdo de Israel precisamente
quando a experiéncia teopolitica ¢ perturbada pelo estabelecimento da
monarquia.

1172} No Mishneh Torah Maimoénides enumera como guerras santas as
guerras contra as ‘sete nagdes’ que ocupavam Canad antre da Conquista, contra
Amaleque, e guerras defensivas (XIV, 5, 1).

173} Na verdade, Juizes projeta as experiéncias até os eventos que
precederam a ascensdo de Gidedo ao trono. Cf. Juizes 8:23.

1174} para a historia de Isracl durante este periodo, cf. os capitulos sobre
“Saul” e “David” em Robinson, 4 History of Israel, 1

1175} para a histéria de Juda, cf. ibid., especialmente a nota sobre “The
Origin of the Tribe of Judah”, 169 ff. Para um estudo mais detalhado dos
movimentos tribais das regides ao sul, assim como sobre a organizagao tribal, cf.
Noth, Geschichte Israels, 74 ff., 167 ff.

(176} . . -
1176} para o debate sobre as Memorias, sua autoria, propdsito, e data, ver
Lods, Histoire de la Littérature Hébraique et Juive, 160-68.

77} Sobre esta questdo, ver Von Rad, Der Heilige Krieg, 36, assim como o
resto da literatura ali citada.



1178} O censo de David aparentemente despertou a consciéncia do povo e
deu origem a diversas especula¢des. No relato paralelo posterior do censo, em I
Cronicas 21, ¢ Satd quem estimula David a sua transgressdo da ordem Yahwista.
A estoria de Satan no Antigo Testamento ¢ muito complicada, porém, ¢ serd
excluida de nosso estudo. Cf. os estudos contidos no volume Satan, dos Etudes
Carmélitaines, 1948, especialmente o estudo “Ange ou béte?”, por A. Lefévre,
S.J.

i - . .

1179 para uma reconstrugdo mais detalhada dos eventos pragmaticos,
utilizando conjecturas para preencher as lacunas da narrativa, cf. o capitulo sobre
“Der Grosstaat Davids” em Noth, Geschichte Israels.

1180} ¢f o relato paralelo, com pequenas variagdes, im I Cronicas 17.

1181} para a fusio dos dois deuses e o sincretismo Davidico, ver Ivan
Engnell, Studies in Divine Kingship in the Ancient Near East (Uppsala, 1945), 175:
“... David, o fundador real e intencional da monarquia sacra israelita no
verdadeiro sentido do termo, e da religido oficial real ‘sincrética’”.

1182} Sigmund Mowinckel, Han som kommer (Copenhagen, 1951), 45.

1183} 4rchives Royales de Mari. Publiées sous la direction de André Parrot et
Georges Dossin. XV. Répertoire Analytique des Tomes I a V. Par Jean Bottéro et
André Finet. (Paris, 1954). No “Lexique”, p.200, s.v. dawidum recebe mais de 20
referéncias.

1184} Noth, Geschichte Israels, 165. Aubrey R. Johnson, “The Role of the
King in the Jerusalem Cultus”, in S.H. Hooke (ed.) The Labyrinth (London, 1935),
81.

1185} g a tradigdo do combate entre David e Golias é confiavel, a versdo
alternativa, em II Samuel 21:19, na qual Elcand ¢ o heroéi do feito, se torna de
interesse. Contra a premissa de que Elcand ¢ o nome original de David pode-se
argumentar, porém, que o Elcand da estoria ¢ um dos gibborim de David,
claramente distinto do proprio David.

1186} A consoantes dwd podem ser vocalizadas de diversas formas, as mais
importantes para o nosso estudo sendo dawid, dod, dodo. Devemos notar que
apenas Cronicas vocaliza inequivocamente como dawid, ao inserir um yodh
depois do waw. Esta pratica reflete uma intengdo tardia seletiva, pois Samuel,
Reis e os Salmos se limitam a dwd, deixando a vocalizagdo em aberto. O Texto
Masorético aceita a vocalizagdo de Cronicas para Samuel, Reis, e os Salmos.
Devemos notar também que nos trechos sobre os primeiros feitos de David existe
uma grande quantidade de Dodos. O Elcand citado acima ¢é, em II Samuel 23:24,
o ‘filho de Dodo de Belém’; e o Eleazar de 23:9 é também o filho de um Dod6.
As dificuldades e incertezas da vocalizagdo se tornam aparentes quando o
significado do contexto ¢ duvidoso. O trecho IT Samuel 21:15-16 ¢ traduzido pela
Versdo Autorizada inglesa como ‘David ficou cansado. E Ishbi-benob, um dos
descendentes dos gigantes ... pensou em matar David’; enquanto a tradugio de
Chicago dizz ‘E entdo se levantou Dodd, que era um dos descendentes dos
gigantes ... e ele pensou em matar David.”

1187} Engnell, Studies in Divine Kingship, 176.



1188} 1pig,

1189 Sobre o problema complexo do ledawid ver Sigmund Mowickel,
Offersang og sangoffer. Salmediktingen i Bibelen (Oslo, 1951), 87 ff., 360 ff., e a
longa Nota 31 na pp. 601 ff.

1190} Bngnell, Divind Kingship, 176.

1191} Umberto Cassuto, La Questione della Genesi (Florenga, 1934). Lewy,
“Lés textes paléo-assyriens et I’Ancien Testament”m loc. cit, 26-65. H.S.
Nyberg, “Studien zum Religionskampf im Alten Testament,” loc. cit., 329-87. O
leitor deve ser alertado de que excelentes autoridades no Antigo Testamento tem
restrigdes a nova interpretagdo. Cf. Albrecht Alt, “Das Koenigtum in den Reichen
Israel und Juda,” Vetus Testamentum, 1 (1951), 2-22. Alt (p. 18) considera possivel
que as formas jebusitas tenham sido adotadas por David, mas acha que o
conteudo de Génesis 14 ¢ do Salmo 109 ¢ muito incerto para fornecer uma
fundagdo segura as interpretagdes a eles atribuidas.

1192} gy gostaria de enfatizar de ' que a premissa sobre a forma atual do texto
aqui explicada, e por mim aceita, ndo afeta a interpretagdo da estéria de Abréo
dada anteriormente. Temos que dlstmguu' em Génesis 14, entre (1) uma tradi¢do
original sobre Abrdo que ndo foi preservada, (2), a forma atual, na qual a
tradi¢do foi elaborada pela propaganda Davidica, e (3) o retorno ao elemento
Abramico, contido na forma atual, pelos redatores da histéria dos Patriarcas.
Trechos do Antigo Testamento frequentemente ©m mais de um significado,
devido aos niveis de tradigdo oral e elaboragdo literaria. Infelizmente, o
problema dos multiplos significados nem sempre ¢ observado pelos eruditos do
Antigo Testamento. A descoberta de novos significados, portanto, frequentemente
¢ acompanhada pela falsa conclusio de que os significados discernidos
anteriormente eram erros de interpretagdo.

1193} Cassuto, Genesi, 372. Nyberg, “Studien”, loc. cit., 377.
1194} Cassuto, Genesi, 372. Nyberg, “Studien™, loc. cit., 360.
1195¢ Nyberg, “Studien”, loc. cit., 376.

1196} Cassuto, Genesi, 374: Israel ndo deve nada a Canaa. Tudo o que Israel
possui ¢ um dom exclusivo de Yahweh, que ¢ identificado com o El Elyon de
Jerusalém. Nyberg, “Studien”, loc. cit., 361.

1197} Nyberg, “Studien”, loc. cit,, 375.

1198} Johnson, “The Role of the King”, loc. cit., 87,95, 97.
1199} Engnell, Gamla Testamentet, 1, 119.

1200} Lewy, “Les textes paléo-assyriens,” loc. cit., 62.
1201} Nyberg, “Studien”, loc. cit., 355.

1202} Lewy, “Les textes paléo-assyriens,” loc. cit, 62. Nyberg, “Studien”,
loc. cit., 373 ff.

1203} Engnell, Gamla Testamentet, 1, 139.



1204} Nyberg, “Studien”, loc. cit., 355.

1205} Franz M. R. Boehl, “Aclteste Keilinschriftliche Erwaehnung der Stadt
Jerusalem und ihrer Goettin?” Acta Orientalia, 1, (Leiden, 1923), 80.

1206} Nyberg, “Studien”, loc. cit., 375.

1207} Geo Widengren, Psalm 110 och det sakrala kungadoemet i Israel
(Uppsala Universitets Arsskrift, 1941: 7,1), 21.

1208} Sobre a atmosfera cananéia e oriental em geral que permeia o Salmo,
cf. ibid. e Sakrales Koenigtum im Alten Testament und im Judentum (Stuttgart,
1955), de Widengren, 44 ff. Ver também Aage Bentzen, Messias. Moses
Redivivus. Menschensohn (Abhandlungen zue Theologie das Alten und Neuen
Testaments, Zurich, 1948), 12, 17 ff., e Mowinckel, Offersang og sangoffer, 75 ff.
Sobre a época do Salmo 109, Mowinckel cré que os oraculos do Salmo
dificilmente seriam aplicaveis ao proprio David, mas sim, possivelmente, a
Salomao (ibid., 411 ff.), porquie David ja era rei no momento em que conquistou
Jerusalém. O argumento ¢ plausivel mas ndo conclusivo, pois sabemos muito
pouco sobre as cerimonias pertinentes ou sobre o momento de sua aplicagdo para
tirar tais conclusdes com seguranga. O texto do curto Salmo é dificil e em alguns
lugares ndo estd bem preservado, de modo que as tradugdes tradicionais sdo
praticamente indteis. Nos usamos a tradugdo de Widengren em Psalm 110, p. 3
ff., como corrigida em Sakrales Koenigtum, 44 ff. Divergimos, porém, de
Widengren ao atribuir as falas aos oradores, para tornar a seqiiéncia de oraculos
mais inteligivel. Além disso, nossas atribuicdes se encaixam mais
adequadamente a interpretacdo de Widengren do Salmo com uma série de
oraculos de um ritual de coroacgdo do que a propria atribuicdo de Widengren. O
diverso material comparativo que justifica tanto a tradugdo como a interpretagdo
ndo pode ser reproduzido aqui; o leitor deve consultar as obras de Widengren,
assim como a bibliografia citada em Sakrales Koenigtum.

1209} puhm insiste nesta tradugdo, que ¢ seguida pela escola de Chicago.

12104 As principais excegdes sdo americanas: M Buttenwieser, The Psalms.
Chronologically Treated with a New Translation (Chicago, 1938), e R. H. Pfeiffer,
Introduction to the Old Testament (New York, 1941). Indeciso sobre a questdo ¢
Lods, Histoire de la Littérature Hébraique et Juive.

1211} Mais recentemente, a reinterpretagdo dos textos se estendeu inclusive
a0 Novo Testamento. Cf. Harold Riesenfeld, Jésus Transfigure. L’Arriére-Plan du
Récit Evangélique de la Transfiguration de Notre Seigneur (Acta Seminarii
Neotestamentici Upsaliensis, XVI, Lund, 1947); e Goesta Lindeskog, Studien zum
Neute. ntlichen Sch danken, 1 (Uppsala Universitets Arsskrift,

1952: 11).
1212} Lods, Histoire, 724.
1213} Mowinckel, Offersang og sangoffer, 24.

P

1214} Um levantamento do estudo do Saltério, antigo e recente, ¢ encontrado
em Lods, Histoire, 718-42. Sobre o recente estudo do Saltério, existe um



excelente capitulo por Aubrey R. Johnson, “The Psalms”, em Rowley (ed.), Old
Testament and Modern Study, 162-209. Os breves resumos do processo em Hand-
Joachim Kraus, Die Koenigsherrschaft Gottes im Alten Testament.
Untersuchungen zu den Liedern von Jahwes Thronbesteigung (Beitraege zur
Historischen Theologie 13, Uebgingen, 1951), 15-26, ¢ do proprio autor,
Gottesdienst in Israel. Studien zur Geschichte des Laubhuettenfestes (Beitraege zur
Evengelischen Theologie, 19, Munich, 1954), sio muito esclarecedores. A
publicag¢do recente por Sigmund Mowinckel, “ ‘Psalm Criticism Between 1900
and 1935” (Ugarit and Psalm Exegesis)”, Vetus Testamentum, V (1955), 13-33,
tem um peso especial pela autoridade de seu autor.

1215} A obra de Gunkel se estender por uma grande quantidade de tempo e
sofreu revisdes, particularmente sob a influéncia de Mowinckel, cuja obra sera
discutida nos proximos paragrafos A primeira apresentagdo sistematica de seus
principios foi dada em “Die Israelitische Literatur”, Paul Hinneberg (ed.), Die
Kultur der Gegenwart, 1/7 (Leipzg-Berlin, 1906). Seu trabalho principal sobre os
Salmos ¢ Die Psalmen (Goettingen, 1926). Seu tultimo trabalho, terminado por
Begrich, é o Einleitung in die Psalmen. Die Gattungen der religioesen Lyrik
Israels. (Goettingen, 1933).

1216} A primeira elaboragdo de grande alcance de suas idéias foi fornecida
por Mowinckel nos seis volumes de su Psalmenstudien (1921-1924). O volume
mais importante para nossos estudos ¢ Psalmenstudien, II. Das
Thronbesteigungsfest ~ Jahwaes —und  der  Ursprung der  Eschatologie
(Videnskapsselskapets Skrifter, II, 1921, N. 4, Kristiania, 1922). A ultima
formulagdo completa, com modificagdes, é Offersang og sangoffer. Alguns
aspectos particulares foram reformulados em Zum Israelitischen Neujahr und zer
Deuting der Thronbesteigungspsalmen (Avhandlungen, Norske Videnskap-
Akademie, Oslo, II, 1952, N. 2, Oslo, 1952). Cf. também o levantamento da
critica dos Salmos mencionado anteriormente em Vetus Testamentum, V.

217} estudo do Festival de Ano Novo, assim como dos Salmos a ele
ligados, que preencheu a totalidade do Volume II do Psalmenstudien (1922) de
Mowinckel, ainda ocupa o capitulo mais longo, “Salmer til Jahves
tronstigningsfest”, em Offersang og sangoffer, 118-91.

1218} ¢f. a obra inicial de Gunkel, Schoepfung und Chaos in Urzeit und Endzeit
(Goettingen, 1895).

1219 o impacto de Groenbech nos estudos israelitas também foi sentido na
obra de Pedersen, Israel. Its Life and Culture.

1220} No momento em que ele escreveu o seu Psalmenstudien, Mowinckel
ndo sabia que ele tinha sido antecipado por Paul Volz, Das Neujahrsfest Jahwes
(Laubhuettenfest) (Tuebingen, 1912). As monografias de Heinrich Zimmern, Zum
Babylonischen Neujahrsfest, foram publicadas no Berichte ueber die
Verhandlungen der Saechisischen Gesellschaft der Wissenschaften, LVIII (1906)
e LXX (1918). E mais facil encontrar Heinrich Zimmern, Das Babylonische
Neujahrsfest (Der Alte Orient, 25:3, Leipzig, 1926).



1221} Gunkel-Begrich, Einleitung in die Psalmen, 105, enfatiza a irrelevancia
do argumento de que tal festival (procissio de Yahweh até seu santuario, e
glorificagdo do Deus entronizado) ndo ¢ mencionado no Antigo Testamento, ja
que todo um universo de cerimonias, que pode ser inferido a partir dos Salmos,
também ndo é mencionado. Um levantamento destes festivais e cerimonias
desconhecidos é dado em ibid., 61-65.

1222} A terminologia convencional que se refere a “religido” e a “fenomenos
religiosos” ainda ¢ um obstaculo grave a uma compreensio adequada da historia,
ndo apenas israclita mas do Oriente Médio em geral. E impossivel exagerar ao
enfatizar sempre que a palavra “religido” nao ocorre na Biblia.

1223} gy, Hooke, “The Myth and Ritual Patterno f the Ancient East,” em
S.H. Hooke (ed.), Myth and Ritual (London, 1933), 8. Cf. no mesmo volume o
ensaio de Hooke sobre “Traces of the Myth and Ritual Pattern in Canaan.” A
interpretagdo do padrdo oferecida por Hooke ainda era bastante inadequada, pois
ele considerava que seria a fung@o do ritual “lidar com o elemento imprevisivel
da experiéncia humana.” Mesmo assim, ele reconheceu o padrdo como sendo
adaptado a estrutura social da qual o Rei era o centro (p. 4).

1224} Johnson, “The Role of the King”, em Hooke (ed.), The Labyrinth, 110 ff.

1225} Sabemos que Johnson tem consciéncia metodologica da importancia de
sua obra por sua reafirmacdo da questdo em “The Psalms”, em Rowley (ed.),
The Old Testament and Modern Study, 193-95.

1226} 1yan Engnell, Studies in Divine Kingship, 1 (1943), Aage Bentzen, Det
sakrale Kongedoemme (Copenhagen, 1945). Henri Frankfort, Kingship and the
Gods (1948). Geo Widengren, Sakrales Koeni; im Alten Testament und im
Judentum (1955). O trabalho de Aubrey R. Johnson, Sacral Kingship in Ancient
Israel (Cardiff, 1956), ainda ndo tinha sido publicado quando este paragrafo foi
escrito.

1227} ¢f. os capitulos sobre “The Evidence of the Ras Shamra Texts” e “The
Krt Text,” em Engnell, Swudies in Divine Kingship. Para uma breve
caracterizagdo do padrdo cananeu de cultos, em distingdo ao padrdo geral do
Oriente Médio, cf. Engnell, Gamla Testamentet, 1, 116 ff. e 118 ff. Para a relagdo
entre os padrdes cananeu e israclita de cultos, cf. o “Exkurs II: Ueber das
israelitische Neujahrsfest” em Widengren, Sakrales Koenigtum, 62-79. Sobre o
cenario Ugaritico, especialmente nos Salmos, cf. Albright, Archaeology and the
Religion of Israel, 14-16.

1228} f. o levantamento sobre a institui¢do da monarquia divina no Egito, na
Babilonia, e em Canad, em Mowinckel, Han som kommer, 25-44, seguido do
estudo do “Israels kongeideal,” 46-68. A conexdo intima entre o Festival de Ano
Novo e o papel do rei, como enfatizada por Johnson, foi admitida por Mowinckel
em “Psalm Criticism,” Vetus Testamentum, V, 17.

1229} Gerhard von Rad, Erwaegungen zu den Koeni, I (Zeitschrift
fuer die alttestamentliche Wissenschaft, N.E, XVII, Berlin, 1940 -41), 216-22.




1230} para a extensio do uso, cf. as referéncias s. v. kungaideologi nos indices
de Offersang og sangoffer de Mowinckel ou de Gamla Testamentet, 1, de Engnell;
ou, mais recentemente, a se¢do chamada de ‘Die Kroenungsorakel und die
Koenigsideologie™”, em Sakrales Koenigtum de Widengren.

2314 Kraus, Die Koenigsherrschaft Gottes im Alten Testament, 145, n. 1, retine
alguns trechos da obra do falecido Aage Bentzen, Messias. Moses redivivus.
Menschensohn que sdo realmente surpreendentes. Mas eu hesito em concordar
com Kraus que tais proposi¢des “significam uma séria crise da teologia”. Esta
“crise” em particular parece sanavel através da aplicagdo de energia intelectual
aos problemas tedricos envolvidos.

1232} Gerhard von Rad, Das Formgeschichtliche Problem des Hexateuchs, e
Deuteronomium-Studien (Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und
Neuen Testamentes, N.E XL, Goettingen, 1947). Que um problema de culto desta
natureza existia ja tinha sido notado por Sigmund Mowinckel, Le Décalogue,
especialmente p. 129.

1233} Von Rad, Das Formgeschichtliche Problem, 19 ff.

(234} . T = .
12271 O ponto foi elaborado, apesar de suas implicagdes ndo terem sido
completament percebidas, em Hans-Joachim Kraus, Gottesdienst in Israel, 55 ff.

1235} Novamente este ponto foi visto por Kraus, Die Koenigsherrschaft Gottes
im Alten Testament, 70, n. 1: “A nossa tarefa é interpretar o Antigo Testamento,
ndo a partir dos mitos do Antigo Oriente, mas sim a partir de si proprio, apesar de
com a ateng¢do devida aos mitos estrangeiros.” Isto levanta a pergunta sobre o
que o “Antigo Testamento em si proprio” realmente é. Areferéncia de Kraus aos
“eventos proféticos-historicos no povo da Alianga do Antigo Testamento” aponta
na diregdo certa, mas a construgdo de conceitos apropriados para a tarefa mal
comegou. O proprio Kraus insiste (p. 145 ff.): “Sob todas as circunstancias o
conceito de historia do Antigo Testamento deve ser esclarecido agora. Os
conceitos conservadores de Offenbarungsgeschichte e Heilgeschichte ndo tém
serventia na teologia, a ndo ser que eles sejam claramente definidos.”
Concordamos com ele que as categorias dos semindrios teologicos, que se
originam no conceito Agostiniano da historia sacra, precisam de grandes
refinamentos hoje em dia para atender as exigéncias de uma situagdo tedrica
muito mais complexa.

1236} Mowinckel utiliza o termo ‘mito historico’; Kraus prefere ‘historia
mitica’.

1237} paraa caracteriza¢do do estado do problema, escolhemos um exemplo
dentro do esfor¢o alem@o de alcangar uma compreensdo mais critica da forma
especificamente israelita. O esforgo, na verdade, ¢ bem amplo. Deve ser
mencionado em particular o trabalho de Albrecht Alt, cujos numerosos estudos
estdo mais acessiveis atualmente em Kleine Schrifien zue Geschichte des Volkes
Israels. Alt, “Die Urspruenge des Israelitischen Rechts” (1934), “Die Wallfahrt
von Sichem nach Bethel” (1938), e “Gedanken Ueber das Koenigstum Jahwes”
(1945), tem relevancia especial para o problema em questdo. Martin Noth, “Gott,
Koenig, Volkim Alten Testament. Eine methodologische Auseinandersetzung mit



einer gegenwaertigen Forschungsrichtung,” Zeitschrift fuer Theologie und Kirche
(1950), ndo me era disponivel.

12381 A principal monografia ¢ a de Kraus, Die Koenigsberrschafi Gottes im
Alten Testament.

1239% Ibid., 67; Kraus, Gottesdienst in Israel, 77.
12404 Kraus, Gottesdienst in Israel, 77.
1241} Alt, “Das Koenigtum im den Reichen Israel und Juda,” loc. cit., 18.

1242} Kraus, Die Koenigsherrschaft Gottes im Alten Testament, 67.
12431 ppig,

1244} Bgte ¢ o centro do estudo de Kraus em Koenigsherrschaft Gottes. A
tentativa de descobrir nas Cangdes de Entronizagdo a influéncia do Deutero-
Isaias, justificando assim sua datagdo pos-exilica, aparentemente fracassou pelas
razdes propostas por Aubrey R. Johnson, “The Psalms,” em Rowley (ed.), Old
Testament and Modern Study, 193 ff., contra a tentativa similar feita
anteriormente por N. H. Snaith, Studies in the Psalter (1934) ¢ The Jewish New
Year Festival (1947).

1245} Kraus, Die Koenigsherrschafi Gottes im Alten Testament, 69 ff.

1246} Cf Leonard Rost, “Sinaibund und Davidsbund,” Theologische
Literaturzeitung, LXXII (Leipzg, 1947). Sobre as ondas reformistas em Juda, ver
Kraus, Gottesdienst in Israel, 70 ff., 82, 90. Particularmente importantes sdo os
Deuteronomium-Studiem de Gerhard von Rad, que revelam a pequena nobreza
com propriedades fora de Jerusalém como a forga social por detras da reforma
Deuterondmica (p. 43).

12473 Ay, Wensinck, “The Semitic New Year and the Origin of Eschatology,”
Acta Orientalia, I (Leiden, 1923), 158-99.

1248} Ibid., 170. Cf. a férmula citada anteriormente, ibid., 198.
1249} Mowinckel, Psalmenstudien 11, 226.

1250} Sobre o reino de Deus como presenga no culto, cf. ibid., 213.
12514 Von Rad, Das Formgeschichtliche des Hexateuchs, 20.

12521 john Gray, “Canaanite Kingship in Theory and Practice,” Vetus
Testamentum, 11 (1952), 219.

1253} 1pid., 218.
1254 1pid., 220.

1255} Albrecht Alt, “Das Koenigtum in den Reichen Israel um Juda,” Vetus
Testamentum, 1, 18 ff. A mesma opinido ¢ defendida por Kraus, Gottesdienst in
Israel, 72, n. 125 ¢ 77, n. 134, excegdo feita aos elementos jebusitas em
Jerusalém.



1256} Qs Textos das Piramides mencionados sio importantes no presente
contexto assim como na relagdo entre o simbolismo egipcio e o simbolismo
mosaico que sera discutida no Capitulo 12, §2, 1. Desde a tradugdo de Kurt Sethe
em Uebersetzung und Kommentar zu den altaegyptischen Pyramidentexten
comega apenas com Spruch 213, e a tradugdo de Mercer para o inglés tem sido
questionada, eu conferi a corregdo da tradugdo de Mercer nestes trechos em
particular com uma egiptologa. Eu sou grato pela gentileza da Dr. Ursula Heckel
do Aegy ptologische Seminar de Munich.

1257} No Salmo 98 o paralelo entre Yahweh e o Rei sofre a superposi¢do de
um contetdo adicional, de tal forma que o segundo membro do paralelo, o Rei,
pode ser concebido como sendo também Yahweh.

1258} RH. Charles (ed.), The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old
Testament in English, 11, Pseudepigrapha (Oxford, 1913), 647-51. As citagdes que
se seguem no texto foram levemente alteradas tendo em mente a tradugao de
Paul Riessler em Altjuedisches Schrifium ausserhalb der Bibel (Augsburg, 1928).

1259} Nagquela época apenas onze tribos eram contadas: I Reis 11:29-39.

1260} Alt, “Das Koenigtum in den Reichen Israel und Juda,” Vetus
Testamentum, 1, enfatiza o fator da lideranga carismatica nos principios do Reino
do Norte. Depois da experiéncia com a dinastia Davidica, a Israel independente
queria retornar ao modelo da monarquia carismatica de Saul (pp. 4f; 7-9). Eu
hesito em aceitar esta opinido sem cautelas. Enquanto ¢ verdade que a memoria
da monarquia de Saul pode ter fornecido um motivo contribuinte para a
derrubada das duas primeiras dinastias, o breve relato de I Reis ndo se refere a
qualquer carisma especial de Jerobodo ou Baasha. Além disso, as dinastias
tinham que ser formadas, através da sucessdo de pai para a filho, antes que
pudessem ser derrubadas. E as fontes ndo indicam qualquer motivo antidinastico
durante a sucessdo ou durante a derrubada. Parece preferivel, portanto, enfatizar
o fato de que o trono do novo reino estava aberto & conquista pelo competidor
mais forte.

1261} As datas do periodo foram extraidas da nota sobre “The Chronology of
the Regal Period,” em Robinson, 4 History of Israel, 1, 454-64.

1262} para os simbolos no Templo, ver Albright, Archaeology and the Religion
of Israel, especialmente o Capitulo 5 e as referéncias bibliograficas.

1263} Filo, Vita Mosis II, 117 e De specialibus legibus I, 95 (Loeb Classical
Library, Philo, Volumes VI e VII).

1264} Filo, Vita Mosis II, 135.
1265} Filo, De specialibus legibus 1, 96. Cf. também o Eclesiastico, 18:24.

1266} Hybert Scharde, Der Verborgene Gott (Stuttgart, 1949), 46 ff. chama a
atengdo para a escuridio do Debir no Templo de Salomdo como um trago
inusitado na arquitetura religiosa da época, assim como para o debate sobre a luz
e a escuriddo do santuario nos poemas dos tabletes de Ras Shamra (as passagens
relevantes dos “Poemas sobre Baal e Anath” podem ser encontradas em
Pritchard [ed.], Ancient Near Eastern Texts, 134). E possivel que o debate fenicio



tenha sido aucado pela Revolta de Amarna de Akhenaton, com sua 11um1nacao
dos santudrios egipcios, e que a reagdo tenha acentuado a ‘escuridio. Mas este 6
um assunto para a aten¢ao dos arquedlogos.

! 1 . . un . . .
1267} O trecho de I Reis 20:14-15 sugere a coexisténcia de uma exército
permanente organizado por distritos administrativos ¢ uma milicia popular.

12681 ¢ poder da Fenicia, naquele momento muito grande, estava se
dissolvendo rapidamente. A grande era da colonizagdo fenicia, a partir do século
XII, estava terminando. A ultima grande fundagédo foi Cartago, em 814. O poder
fenicio, na realidade, estava sendo transferido para a area das colonias, a oeste.

1269} 54 que nenhuma outra fonte sobreviveu, especulagdes sobre a natureza
da tripla alian¢a sdo inuteis. Falamos da ‘equivaléncia’ entre Yahweh e o Baal
Melgart. Esta linguagem significa apenas que o Baal recebeu um culto publico
em Samaria ao lado do deus do pais. Como a relagdo era percebida pelo lado
fenicio da equagdo, nao sabemos. Os templos do Baal Melqart eram colocados
em todas as colonias fenicias como a garantia politico-religiosa da filiagdo
permanente a cidade méie. Devemos considerar a possibilidade de que a relagio
com Samaria ndo fosse reciproca. O que do lado Omriada era presumivelmente
considerado uma tripla alianga centrada em Israel podia se parecer, ao senhor de
Tiro, com uma medida politica de uma talassocracia mediterranea para proteger
suas rotas comerciais no interior da Asia contra as incursdes aramaicas. Ethbaal,
o orgulhoso e energético fundador de uma nova dinastia, pode ter considerado
Samaria como uma tributaria valiosa de seu império. A presungdo da
mutualidade nas relagdes, com um culto de Yahweh em Tiro, € razoavel em vista
do que sabemos sobre a politica Omriada, mas ndo é mais do que meramente
provavel.

1270} O Livro da Alianga ¢ motivo de controvérsia devido a (1) sua génese e
estrutura literaria, (2) sua data de composi¢do, no todo e em partes, e (3) a
origem ¢ data do conteudo das diversas partes. Ndo podemos evitar
completamente a controvérsia, ja que vérias destas questoes afetam o significado
do livro da lei e seu conteudo, mas confinaremos a discussdo no texto a ntos
que tem uma relevancia direta aos nossos problemas especificos. Para uma
analise mais profunda, ver J. M. Powis Smith, The Origin and History of Hebrew
Law (Chicago, 1931), assim como a literatura citada nesta obra. O estudo de
Smith nem sempre ¢ o mais penetrante, mas ele refor¢ga convenientemente as
suas comparagdes do codigo hebreu com os demais codigos orientais através de
apéndices que contém tradugdes do Codigo de Hammurabi, do Codigo Assirio, e
do Codigo Hitita. Para uma analise mais sagaz das relagdes entre o Livro da
Alianga e os demais cddigos, cf. Lods, Histoire de la Littérature Hébraique et
Juive, 1950, 204-19. Lods também deve ser consultado sobre o estado atual da
controvérsia e da literatura desde 1931. Além disso, desde o estudo de Smith,
foram publicados fragmentos de codigos babilonicos que antecedem o Codigo de
Hammurabi. Suas tradugdes inglesas, por Kramer e Goetze, podem ser
encontradas em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts. Amesma colegdo de
textos também contém novas tradugdes do Codigo de Hammurabi (Meek), do
Codigo Assirio (Meek), e do Codigo Hitita (Goetze). Especialmente importante
para a analise que segue no texto sdo Alfred Jepsen, Untersuchungen zum
Bundesbuch (Stuttgart, 1927), ¢ Albrecht Alt, “Die Urspruenge des Israelitische




Rechts” (1934) em Kleine Schrifien zue Geschichte des Volkes Israel, I (Munich,
1953), 278-332.

1271} Bruno Baentsch, Das Bundesbuch (1892). Lods, Histoire de la
Littérature Hébraique et Juive, 205 ff.

{272}
“Moisés.”

1273} A traducdo de Goodspeed, “Ele ¢ meu Escolhido”, ao invés de “Em
quem pus minha afei¢do”, talvez se aproxime mais do significado original

1274} Nenhuma tradugdo deste trecho ¢ satisfatoria sem uma explicagdo A
versdo tradicional inglesa (King James Version) tem “Eu ndo vim para destruir,
mas sim para completar” — o que ¢ literal, mas ndo esclarece qual o significado
desejado. Goodpseed tem “cumprir” — que se apdia demasiado no sentido legal.
Rieu tem “para leva-los a perfeigdo” — que em nossa opinido ¢ o mais proximo
do sentido de saturag¢@o, de um significado que ja estaria presente na Lei e nos
Profetas, presente no grego plerosai. Preferimos a mnossa propria tradugio,
acima.

1275} Malaquias 3:23, no Texto Masorético, ¢ repetido no final do Livro
profético: “Vou mandar-vos / o profeta Elias / antes que venha / o grande e
temivel Dia de Yahweh.” Ja que Malaquias ¢ o ltimo dos Doze, a repeti¢do no
texto (que ndo estd presente nas versdes revisadas da Biblia) confere ao Dia de
Yahweh o carater da quintesséncia da mensagem profética como um todo.

1276} Egta frase se refere estritamente aos problemas da simbolizagdo
adequada. O mistério da Encarnagdo em si mesmo, da consubstancialidade de
Deus e do homem, ¢ impenetravel. E as suas conseqiiéncias para a ordem
substantiva da histéria ndo serdo completamente compreendidas enquanto a
histéria durar. Mesmo em referéncia a simbolizagdo adequada, a frase deve ser
entendida com o devido cuidado, pois o significado da historia sob a interpretagio
cristd estda tdo longe de uma expressdo positiva satisfatéria hoje como era na
época de Jesus e de sua geragdo. A frase, portanto, significa apenas que levou
algum tempo para que as deficiéncias mais 6bvias dos simbolos tradicionais da
ordem historica fossem vencidas.

O Decilogo de Exodo 20:2-17 sera examinado no Capitulo 12, sobre

1277} partimos da premissa de que o Deuteronémio, ou seja, o seu nicleo
original, ¢ de fato o livro da lei de Josias, uma premissa que tem sido
predominante desde de Wette (1805). Na década de 1920 a datagdo do século
VII foi frequentemente questionada. G. Hoelscher queria puxar a data para o
século VI ou 'V (1922); A.C. Welch queria empurri-la para o periodo de Salomao
(1924). Sobre a génese literdria ¢ a estrutura_do Deuterondmio, assim como
sobre a controvérsia que acompanha o livro, cf. Lods, Histoire de la Littérature
Hébraique et Juive (195), 345 ff.; sobre as diversas teorias desde 1920, cf. C.R.
North, “Pentateuchal Criticism,” em Rowley (ed.), The Old Testament and
Modern Study (1951), 48 ff. A forma atual do Deuterondmio aparentemente
segue a pericope do Sinai (Exodo 19-24). As principais divisdes sdo (1) relato
historico dos eventos do Sinai e parénese (Deuterondmio 1-11); leitura da Lei
(Deuterondmio 12-26); (3) a Alianga (Deuteronémio 26:16-19); (4) Bengdo e
Maldi¢do (Deuterondmio 27 ff.). Sobre este problema, ver Von Rad, Das
Formgeschichtliche Problem des Hexateuchs, 24.
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1278} A frase ‘uma copia da Torah’ é traduzida pela Septuaginta como
deuteronomion, o que conferiu ao quinto livro do Pentateuco o seu nome; o titulo
hebraico é debharim — Discursos.

1279} Gerhard von Rad, Das Gottesvolk im Deuteronomium (1927); Das
Formgeschichtliche Problem das Hexateuchs (1938); Deuteronomium-Studien
(1947); Der Heilige Krieg im Alten Israel (1951). Eichrodt, “Religiongeschichte
Israels,” loc. cit., 377-448, o capitulo sobre “Dis Politische Theokratie der
Reformkreise,” ibid., 421-27.

12801 von Rad, Das Gottesvolk, 59-61.

12814 Deuteronémio 5:2-4; 9:1; 15:15; 26:17; 27:9; 29:10; 30:15,19. Cf. von
Rad, Das Formgeschichtliche Problem das Hexateuchs, 25 ff.

1282} Sobre a historia militar do periodo, cf. Eberhard Junge, Der
Wiederaufbau des Heerwesens des Reiches Juda unter Josia (Beitraege zur
Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament, 4:23, Sttutgart, 1937).

1283} von Rad, Der Heilige Krieg, 79 ff.
1284} Von Rad, Deuteronomium-Studien, 43.

12850 por exemplo, Deuterondmio 11:23 ff, 19:1, 20:16 ff. Para a
documentagdo destes aspectos do Deuterondmio, cf. von Rad, Der Heilige Krieg,
68 ff.

1286} Ibid., 70. Para a organiza¢do formal do Deuteronémio, seguindo o
modelo da pericope do Sinai, cf. von Rad, Das Formgeschichtliche Problem das
Hexateuchs, 23-30.

1287} ¢f. Capitulo 7.2.2.
1288} Eichrodt, “Religionsgeschichte Israels,” loc. cit., 426.

1289} pg literatura mais antiga sobre Moisés, Paul Volz, Mose und sein Werk
(1907; 2* ed., Tuebingen, 1932), ¢ Hugo Gressmann Mose und seine Zeit
(Goettingen, 1913), foram usados. A compreensdo de Moisés alcangou uma nova
base no trabalho de Martin Buber, Moses, 1948, na medida em que a imagem
paradigmatica de Moisés, como aparece no texto da narrativa, foi levada a sério.
Buber, porém, nio permaneceu fiel a seu proprio método; frequentemente ele
tentou ver o Moisés paradigmatico como um Moisés ‘historico.” Elias Auerbach,
Moses (Amsterdam, 1953), ¢ mais conservador em seu método e
frequentemente discorda de Buber. Um resumo de sua reconstrugdo de um
Moisés historico ¢ de sua obra ¢ encontrado nas pp. 238-43. A melhor
reconstru¢do recente da vida de Moisés, baseada nos indicios empiricos, com
muitas referéncias bibliograficas, ¢ Henri Cazelles, “Moise devant I'histoire,” em
Moise. L’'Homme de I'Alliance (Desclée et Cie., Paris, 1955). Uma boa imagem
de Moisés, misturando os indicios empiricos e o trabalho de Buber, ¢ encontrada
em Hans Joachim Schoeps, Die grossen Religionsstifier und ihre Lehren
(Darmstadt-Genf, 1950), 25-42.

1290} johannes Pedersen. Israel. Its Life and Culture, 111-1V, 731.



12914 1pid., 730.

1292} pyan Engnell, “Paesah Massot and the Problem of ‘Patternism’ ",
Orientalia Suecana, 1, 39-50. Condensado a partir da pp. 46 ff. Cf. também o
estudo de Wensinck, “The Semitic New Year and the Origin of Eschatology,” loc.
cit., pp. 158-99, assim como a nossa propria apresentagdo sobre o problema
genérico dos cultos e padrdes nos Capitulos 9.5.3 ¢ 6.

1293} Referéncias ao texto hebreu. As duas primeiras referéncias sdo 8:1 e
8:20 na Biblia inglesa.

1294} para uma tradi¢do inglesa da lenda de Sargdo, ver Pritchard (ed.),
Ancient Near Eastern Texts, 119.

1295} [ ods, Israel (1948), 169; Robinson, 4 History of Israel, 1 (1950), 81. A.S.
Yahuda, The Language of the Pentateuch in its Relation to Egyptian, 1 (London,
1913), 258-60, duvida da abreviagdo de um nome teoférico e considera o
significado ‘Filho do Nilo’mais provavel.

1296} Cf. a mesma observagdo em Ivan Engnell, “Mose”, Svenskt Bibliskt
Uppslagsverk, 11, col. 311, e também as referéncias a II Samuel 22:17, Salmos
17:17, e Isaias 63:11.

1297} Buber, Moses, 51 ff.
1298} 1bid., 82-87, o capitulo sobre “Goettliche Daemonie.”

129 o episodio noturng ¢ incomodo para historiadores mais conservadores.
Auerbach, Moses, 51, diz. “E insuportavel pensar que Deus, que tinha acabado de
desvelar seu nome a seu escolhido Moshe em uma grande revelagdo e de lhe
entregar a missdo, tentaria, imediatamente apds, ataca-lo com intengdes
assassinas.” A maneira de escapar desta dificuldade ¢ encontrada por Auerback
através de uma rearrumagéio generosa do texto.

1300} para uma descrigio muito detalhada das fontes em Exodo 2, cf.
Simpson, The Early Traditions of Israel, 160-63, assim como as referéncias por
pagina do Exodo 2 no Index de Trechos das Escrituras.

1301} Buber, Moses, 67-70.

1302} para uma outra delimitagdo do nucleo do episodio, que leva em
consideragdo as fontes J ¢ E mas negligencia o significado do texto que permeia
as duas fontes, cf. Auerbach, Moses, 31-36.

1303} Seneh e sinai possuem provavelmente uma raiz comum. Além de
Gesenius, cf. Engnell, “Mose,” loc. cit., col 312; ¢ Auerbach, Moses, 32 ff., 168
ff.

1304} Nossa analise, de maneira geral, acompanha a de Buber, Moses, no
capitulo sobre “Der brennende Dornbusch,” 56-81. Contra Buber, cf. Auerbach,
Moses, 39-44. Na opinido de Auerbach, Moisés quer saber o verdadeiro nome de
Deus porque isso lhe dara poder sobre a divindade; e ele se refere a episodios
comparaveis em Génesis 32:28, Juizes 13:17, e Provérbios 30:4. A interpretagdo
conflita com o contetdo explicito do episddio e s6 pode ser bem explicada como



uma tentativa de salvar os significados das fontes J ¢ E componentes do episodio.
O estudo recente de E. Schild sobre a exegese do nome divino, “On Exodus III 14
— ‘1 AM THAT 1 AM,”” Vetus Testamentum, IV (1954), 296-302, ¢ importante:
“The answer to Moses’ question is not an evasive circular definition ‘I am
whatever I am,’i.e. T am I, and I am not telling y ou any more — but it is a positive
answer in which God defines himself as the One Who Is, who exists, who is real”
(p. 301). Atese de que o segundo ehyeh se refere a realidade de Deus ¢ apoiada
pelo raciocinio gramatical sobre a constru¢do das clausulas apos asher. Se os
eruditos do Antigo Testamento, em 1954, ainda discutiam a gramatica da clausula
em questdo, o leigo em 1955 sera perdoado se preferir interpretar o trecho
segundo o sentido sugerido pelo contexto.

1305} Sobre o significado provavel do tetragrammaton, cf. Auerbach, Moses,
44-49. Auerbach assume que o tetragrammaton ¢ uma ampliagdo, para fins
culticos, da forma abreviada do nome divino através do He emphaticum, e
menciona um desenvolvimento semelhante para elohim a partir do plural elim. Se
a presungdo de Auerbach de uma formagéo artificial ¢ correta, ndo ¢ possivel
nem mesmo uma tentativa de exegese etimologica de “Yahweh.”

1306} Oesterley and Robinson, Hebrew Religion, 153.
13074 10ds, Isracl, 323.

1308} Johannes Damascenus, De fide orthodoxa, 1, 9 (Migne (ed.), PG, XCIV,
836).

1309} Efienne Gilson, L’Esprit de la Philosophie Mediévale (2a ed., Paris,
1948), 50, n.1.

1310% Thomas, Summa Theologiae, 1, q. 13, 11.
311 Sobre a profecia de Oséias, ver Buber, Moses, 79.

1312} Traduzido por Wilson, em Pritchard (ed.), Ancient Near Eastern Texts,
368 ff.

3134 1pid, 371,

1314) Frequentemente foram tragados paralelos entre os simbolos Israclitas ¢
Egipcios, particularmente o paralelo entre o suposto ‘monoteismo’ de Moisés ¢
Akhenaton. Para um levantamento destas tentativas, assim como das razdes pelas
quais elas ndo sdo satisfatorias, ver Lods, Israel, 318 ff., o Apéndice sobre “The
Theory of the Egyptian Origin of the Work of Moses.” A nossa propria tentativa
no texto utiliza um método inédito.

£315¢ Buber, Moses.

1316} Josephus, Contra Apionem, 2, 16. A ‘teocracia’ de Josephus — uma
forma de governo estabelecida por Moisés que coloca a autoridade suprema nas
maios de Deus — tem basicamente o mesmo significado que a “theopolity” de
Buber.

317} cap. 823,



13181 A nossa andlise deve muito ao trabalho de Martin Buber, em diversos
detalhes, como as freqiientes notas de rodapé deixam claro. E apropriado,
portanto, caracterizar resumidamente a natureza de sua obra, suas conquistas, e
suas deficiéncias, especialmente porque ndo apenas devemos muito a ela quando
aos detalhes mas também concordamos com a tese fundamental de Buber:
“Historisch betrachtet ise der in dem Adlerspruch und den mit ihm verknuepften
Texten zum Ausdruck kommende Gedanke die Absage einer aus Aegy pten in die
Freiheit ziehenden Hebraeer-Schar an das ewige Pharaonentum. Die Freiheit, in
die sie ziehen, wird von ihrem Fuehrer als Gottesfreiheit, und das heisst: als
Gottesherrschaft verstanden. Historisch betrachtet bedeutet das: Herrschaft des
Geistes durch die jeweils von ihm ergriffenen und beglaubigten Charismatiker
auf Grund der im Namen des Geistes erlassenen gerechten Gesetze” (Moses,
158).

Buber, desta forma, percebeu o grande conflito entre a ordem Mosaica e a
ordem Faradnica, mas ao executar a idéia ele frequentemente ndo aplicou a
percepgdo genérica a problemas especificos. A declaragdo de Israel como o
Filho de Deus em oposi¢ao ao Farad, por exemplo, ndo ¢ mencionada, e nem a
relagdo entre as concepgdes de Deus no Episodio da Sarca Ardente e nos Hinos
de Amon; ele também ndo viu o padrdo cosmoldgico na concepgdo do Povo
Eleito que nos ocupara a partir de agora no texto.

Estas deficiéncias podem ser explicadas em parte pela falta de familiaridade
do autor com as fontes do Egito e do Oriente Médio, e em parte por sua
relutdncia compreensivel de usar fontes Patristicas e Escolasticas como guias
para o esclarecimento dos problemas Mosaicos. O principal problema, porém,
parece ter sido a situagdo metodologica, que tem inclusive nos forgado a diversas
digressdes laterais. O estudo sério das formas simbodlicas e de sua expressdo
literaria ¢ muito recente. E o estudo da narrativa biblica, em particular, ainda é
muito influenciado pelo desemaranhamento das fontes componentes — um
trabalho indispensavel, certamente, mas que néo traz a solugéo dos niveis mais
elevados de significado, tais como a construgdo do prologo a revelagdo de
Moisés, ou como o Episodio da Sarga Ardente.

As dificuldades que atravessam o caminho ficardo mais claras se citarmos
alguns trechos da grande autoridade da geragdo passada, o Geschischte des
Altertums de Eduard Meyer: “Aus dem Feuer am Dornbusch ist Jawhe selbst
nach Aegypten gezogen, um sein Volk zu befreien... . Dadurch ist dann auch
Moses selbst nach Aegypten gebracht worden. Nach dem Jahwisten is ter hier
geboren; dabei ist ein allgemein verbreitetes Maerchen auf ihn uebertragen... .
Bezeichnend fuer die Mache ist, dass die Motive, die dabei angeschlagen sind, in
der Fortsetzung sofort fallen gelassen werden... . Auch ist Moses nichts weniger
als ein Krieger und Held ... sondern immer nur ein durch seine Verbindung mit
der Gottheit mit Zauberkraeften ausgestatteter Wundertaeter ... und ebenso
zwingt er den Pharao zur Bewilligung des Abzugs nicht durch Heldentaten,
sondern durch Zauberkuenste... . Ein Aegypter namens Moses mag in der Tat
irgendwie nach Qades verschlagen worden sein und hier bei der Priesterschaft
emne fuehrende Stellung gewonnen haben, so dass sain Name als der des
Begruenders ihrer Kunst weiter lebte. Aber weiter laesst sich ueber ihn nichts
ermitteln, von irgendwelchen aegy ptischen Einfluessen in Religion und Kultus
Jahwes finder sich gar nichts, diese tragen vielmehr durchweg das Gepraege
eines echt semitischen Wuestenstammes” (I1/2, pp. 207-209).



A atitude em relagdo aos problemas biblicos que se manifesta nos trechos é
claramente inadequada. Mesmo assim, eles exercem uma poderosa influéncia
ainda hoje: as peculiaridades sobre religido que podem ser encontradas no Study
of History de Toynbee sdo na sua maior parte explicadas por uma confianca
imerecida na autoridade de Eduard Meyer. Portanto, mesmo se o Moses de
Martin Buber ¢ insatisfatorio em muitos aspectos (a posi¢do central do resumo
tematico, discutida na se¢@o anterior, por exemplo, ndo foi observada por ele), a
sua obra ¢ de grande importincia, pois ela rompe em principio com as
peculiaridades espirituais da era positivista e indica o caminho até um tratamento
mais realista das fontes. Se os nossos comentarios criticos sio mantidos em um
minimo, ¢ basicamente porque Buber, com grande paciéncia, esclareceu a
situagdo.

13190 11 Samuel 8:18; I Reis 4:5; I Cronicas 18:17; Referéncias por Gesenius.
Para uma discussdo mais profunda da questdo, cf. Buber, Moses, 155.

1320} ¢f. tradugdo da Jewish Publication Society, RSV, Chicago, Moffat. Eu
segui a tradugdo de Buber, porque ela segue o texto hebreu mais fielmente do
que qualquer outra. O trecho é ainda mais complicado pela consideragdo de que
talvez o deus-mundial El ndo seja idéntico ao deus regional Yahweh ao qual
Israel pertence. Sobre esta questdo, cf. H.S. Nyberg, Hoseaboken (Uppsala
Universitets Arsskrift, 1941:7,2), 34, e do mesmo autor, “Studien zum
Religionskampf im Alten Testament, loc. cit., 365 ff.

3210 5 construgdo, embora seja caracteristica de todos os impérios
cosmologicos, ¢ de uma pureza prototipica. Uma pureza similar foi alcangada na
concepgao chinesa posterior do chung kuo, o dominio central.

1322} Nz podemos tirar nenhuma conclusio sobre a época em que o texto
recebeu sua forma atual pela observagdo do fato de que o simbolismo se encaixa
na situa¢do do Exodo. A data da composi¢ao do drama do Berith ¢ certamente
muito posterior. O mesmo argumento se aplica ao fato de que o tema da
passagem, apesar de ndo estar em linguagem tdo precisa, também ocorre em
diversas ocasides no Deuterondmio (Deuterondmio 7:6, 10:14, 14:2, 29:2, 32:8-
11). A preocupagdo Deuterondmica com o tema ndo necessariamente indica
uma data Deuterondmica para o drama. Todos os argumentos deste tipo
infelizmente funcionam nas duas diregdes.

1323} Dentro da histéria do Judaismo, o simbolismo foi preservado durante a
Diaspora, com a énfase em suas implicagdes territoriais. Cf. a santidade especial
da terra de Israel até que o Santo dos Santos (??) seja alcangado no Templo, na
Mishnah, Tractate Kelim I, 6-9 (tradugdo Danby, Oxford, 1933).

1324} podemos aceitar o Decalogo de Exodo 20 como uma fonte legitima
sem dificuldade porque estamos interessados apenas na questio de se ecle se
encaixa no drama do Berith por sua substincia e forma. Historiadores que se
perguntam se ele ¢ o Decéalogo “original” escrito pelo proprio Moisés enfrentam
uma situagdo mais complexa. A nossa analise se baseia na presuncdo de que o
drama do Berith extraiu uma esséncia paradigmatica das tradigdes disponiveis,
de modo que a questdo da originalidade em um sentido pragmatico se torna
secundaria. Nao sabemos, é claro, se o drama do Berith ¢ um relato confiavel ou
se 0 Decélogo ndo sofreu revisdes de modo a esclarecer seu contetido essencial
em uma pureza paradigmatica. Mesmo assim, temos que enfatizar que, neste



caso, ndo sabemos de nenhuma razio pela qual a substincia do Decélogo ndo
possa ter Moisés como seu autor. Neste ponto, porém, existem grandes
divergéncias entre as autoridades. Lods, por exemplo, diz: “The Decalogue of
Exodus xx. and Deuteronomy v. is wholly occupied with moral and social
responsibilities. We have no proof that such an attitude was ever characteristic of
early Israel, whereas it is one of the distinguishing features of the prophetic
movement, especially in its beginnings: Jahweh desires justice and mercy, not
sacrifices (Amoés v. 21-5; Hos. vi. 6; Mic. vi. 1-8). The Decalogue is, like
Deuteronomy, a faint echo of the message of the prophets of the eighth and
seventh centuries” (Israel, 316). Lods encontra um forte apoio para a sua opinido
em Mowinckel, Le décalogue, especialmente p. 60. Oesterley e Robinson sido
mais cautelosos: “While there is nothing in [the commandments] which prohibits
a wilderness origin, the evidence is hardly strong enough to justify us in being
dogmatic either for or against their Mosaic authorship. — This much, however, we
can say. Whether these commandments are the work of Moses or not, they do
represent very fairly the general moral standard which we may ascribe to Israel
in the days preceding the Settlement” (Hebrew Religion, 168 ff.) O leitor pode
fazer sua propria escolha: Com Lods, ndo temos nenhuma prova de que a atitude
dos mandamentos ‘era caracteristica da Israel primitiva’; com Oesterley e
Robinson, os mandamentos ‘representam bastante bem o padrdo moral geral’da
Israel primitiva. Ele pode, ainda, afirmar, junto com Mowinckel — que
aparentemente foi influenciado por Lévy-Bruhl — que a ‘mentalidade pré-logica’
dos primitivos torna inconcebivel um decalogo sem instrugdes cilticas. E ele
pode considerar improvavel, assim como Nowack (Der erste Dekalog, citado por
Buber, Moses, 179), que Moisés fosse um génio religioso s6 comparavel a Jesus.
A nossa propria posicdo sobre a premissa ideologica de que tais eventos ndo
podiam ter ocorrido no século XIIT a.C. ja foi descrita em outras ocasides. De
relevdncia para a nossa posi¢do ¢ a argumentagdo de Rudolf Kittel, Geschichte
des Volkes Israel, 1, 383 ff. e 445-48. Kittel aceita o Decalogo como Mosaico
apesar do que ele considera como sendo seu contetido ‘moral’, porque ele acha
que a concepgdo ideologica de uma evolugdo do culto para a moralidade ¢
erronea. Em apoio a sua opinido, ele cita os mandamentos ‘morais’no Livro dos
Mortos do Egito, assim como entre os primitivos australianos. Ele assume
portanto que os mandamentos decaldgicos de 4-8 sio mesmo anteriores a
Moisés, por serem mais primitivos. Elias Auerbach, Moses, 198-203, argumenta
em favor de uma data Mosaica, pois especialmente o décimo mandamento
parece representar ‘o ideal do deserto.” Contra o argumento de Auerbach, cf.
Immanuel Lewy, “Auerbachs Neuester fuer den Mosaischen Ursprung der
Zehngebote Widerlegt,” Vetus Testamentum, IV (1954), 313-16.

1325} Buber, Moses, 93.
1326} ypig. 195 ff.
13275 1bid., 194.

13281 Nos interpretamos o Profetismo como a luta contra a Lei, como a
tentativa de separar as questdes existenciais das questdes normativas. Que este
realmente ¢ nucleo essencial do esfor¢o profético é confirmado pela
interpretagdo Talmudica da profecia, que tem como objetivo o inverso deste
esforgo e a afirmag¢do da supremacia da Torah. Sobre isso cf. Nahum N. Glatzer,



“A Study of the Talmudic Interpretation of Prophecy.” The Review of Religion
(1946), 115-37. Na concepgdo Talmudica “the task of the prophet is understood to
be the same as the task of the interpreter of the Law: to teach the Torah to Israel.”
“Prophetic words of general and comprehensive nature are referred to a specific
law or observance” (p.128). Pelas palavras “of general and comprehensive
nature” Glatzer se refere as passagens que desenvolvem o vocabulario profético
das “virtudes,” ou aretai, que acabamos de discutir no texto: “andes com
humildade diante do teu Deus”, de acordo com o R. Eleazer b. Pedat (terceiro
século), significa “acompanhar os mortos até¢ o timulo e levar a noiva até a
camara nupcial” (Sukkah 49b). “Buscar o Senhor” ¢ interpretado como procura-
lo nas casas de oragdo e estudo, “abandonar o Senhor,” como a desobediéncia de
um dado mandamento ou costume. A “palavra de Deus” profética ¢ identificada
com “a palavra da Torah.” Mesmo o “conhecimento de Deus” profético é
invertido. Sobre o “eu quero o conhecimento de Deus mais que os holocaustos”, o
R. Simedo b. Yohai (segundo século) comenta: “As palavras da Torah me sdo
mais queridas do que oferendas queimadas.” As razdes da inversdo sao muitas.
Uma delas ¢ a depreciagdo dos profetas, pois na obra dos primeiros escritores
cristios “Jesus aparece como o término e dpice da profecia.” Um problema
mais imediato era a supressdo do irracionalismo pneumatico na comunidade
judaica. “The rabbis pointed out indefinite, vague, and more theoretica prophetic
terms, which lent themselves to support pneumatic religions, and translated them
into concrete demands. Terms like ‘Knowledge of God,” ‘Covenant,” ‘Way of the
Lord,” opened the way to uncontrolled religious emotional experience. The
Talmud, without losing sight of the deeper issue in the relation of man to God,
stresses ‘study of the Torah’and ‘observance of the Law’as the concrete meaning
of ‘Covenant’ and ‘Knowledge of God,” thus demonstrating the common task of
prophet and rabbi” (condensado de ibid., 127-29). Por detras da interpretagdo
Talmudica esta, ¢ claro, a transformagdo da revelagdo do Sinai na palavra escrita
da Torah que estudamos no capitulo sobre a “Torah Deuterondomica.”

1329} A versio inglesa diz: “Se nao tiveres fé, certamente ndo prevaleceras.”
Nenhuma tradugdo pode transmitir que o ‘confiar’e ‘perdurar’de nossa propria
tradugdo sdo formas do mesmo verbo em Hebraico. Ele tem o significado de ser
estavel ou confiavel, de ter confianga, com a conseqiiéncia de ser calmo e
perseverante. Tais qualidades de carater, consequentemente, ajudam o homem a
perseverar e a sobreviver a uma situagdo critica, o ‘prevalecer’da versio inglesa.

1330} von Rad, Der Heilige Krieg (1951), 2* ed. (1952), 55-62.
133L% 1pid, 62, 67.

1332} Gerhard von Rad, Das Geschichtbild des chronistischen Werkes
(Beitraege zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament, 4:3, Stuttgart,
1950), 16.

1333} Em uma primeira tentativa de lidar com este problema, eu levei a
analise até o ponto em que a linha de magia que corre das lendas de Eliseu, pela
confianga de Isaias, até a historiografia do autor das Cronicas se torna clara. E eu
falei de um ‘componente magico presente no carisma profético,” especialmente



nas profecias de Isaias. Ao conversar com diversos estudiosos do Antigo
Testamento, porém, a no¢do de um ‘componente magico’ em Isaias despertou
sérias discordancias, apesar de, durante tais conversas, nenhuma solugdo
alternativa ter sido proposta para os problemas que a fé e os conselhos do profeta
despertam. Quero expressar minha gratiddo, particularmente, ao Professor
Nahum N. Glatzer (Boston), ao Professor Gerhard von Rad (Heidelberg), e ao
Professor Rudolf Bultmann (Marburg), por uma resisténcia amistosa que me
forgou a aprimorar a andlise. As implicagdes ontologicas do simbolismo
profético tém sido deixadas de lado. Tanto quanto eu saiba, o problema nunca foi
formalmente estudado. A literatura sobre a classe metastatica de experiéncias,
por outro lado, ¢ enorme. Especialmente desde a descoberta dos Salmos como
hinos e rituais de culto, a transi¢do do significado ciltico para o escatologico dos
Salmos tem sido o assunto de grandes investigagdes. Sobre estes problemas, cf.
Capitulo 9.5.

1334} Sobre a inscricdo de Assurbanipal cf. Luckenbill, Ancient Records of
Assyria and Babylonia, 11, s. 765. A inscri¢do foi citada no Capitulo 1.2.

1335} para o ftexto e suas implicagdes cf. Franz M. Th. Boehl, “Der
Baby lonische Fuerstenspiegel,” Mitteilungen der Altorientalischen Gesellschaff,
IX/3 (Leipzig, 1937), 49, 41, 46.

13361 A interpretagdo que se segue baseia-se fortemente em Martin Buber,
The Prophetic Faith (New York, 1949).

1337} van Engnell, The Call of Isaiah. An Exegetical and Comparative Study
(Uppsala Universitets Arrskrift, 1949:4), 11, 16, 35-37.

1338} Aquestao muito discutida de se a profecia de Immanuel de Isaias 7:14
fala de uma jovem’(Texto Masorenoo) ou de uma ‘virgem’ (Septuagmta) nao ¢
relevante para a compreensdo do trecho. Bem mais importante é o fato de que
tanto o texto hebraico como o grego t€m o artigo definido antes do nome, ao
invés do artigo indefinido da versdao inglcsa ou mesmo da tradugdo de Chicago.
Pela mudanga de artigos nas versdes eclesidsticas, a’ jovem bem definida,
pTCSuleClanlC a noiva do Rei que esta gravida do sucessor ao trono, se torna
‘uma’jovem indefinida que tera um filho em um futuro indefinido.

(3391 . N . -

1339 g por isso que comparagdes entre o ‘messianismo’ profético e
precursores egipcios sdo enganosas quando conduzidas no nivel da historia
literaria.

1340} A pergunta de quanto tempo uma expectativa metastatica pode durar
antes que seja influenciada pela passagem do tempo reaparece sempre que uma
situagdo similar acontece na historia. O caso mais important é a expectativa da
Pariisia e sua transformagdo pelo derramamento Pentecostal do Espirito.
Problemas especiais sdo criados quando a metastasis ¢ esperada em uma data
definida, como por exemplo no movimento Joaquimitico do século XIII, ou no
movimento Millerita americano do século XIX. O tempo necessario para a
dissolugao experiencial pode se tornar muito longo em movimentos modernos,
nos quais a metastasis ndo ¢ operada por um ato de Deus mas sim pela agdo
humana nas esferas econdmica e politica. Quando a metastasis estd ‘em
progresso’ por meio da agdo humana, a expectativa aparentemente pode se
alimentar de ‘estagios’por séculos, como a fé metastatica positivista se alimentou
dos estagios da revolugdo industrial ¢ da melhoria nos padrdes de vida. E uma



duragdo semelhante parece ser o futuro da metastasis comunista e sua realizagdo
em ‘estagios.’

13411 Nzo apenas o oraculo sobre um rei Davidico, mas também as profecias
de salvagdo em geral revelam em numerosos detalhes a mudanga do problema.
Para indicadores desta mudanga em Jeremias, cf. Buber, Prophetic Faith, 172 ff.

1342} O debate sobre o Deutero-Isaias em geral, e sobre as Cangdes do Servo
em particular, esta agora facilmente acessivel no brilhante estudo de Christopher
R. North, The Suffering Servant in Deutero-Isaiah. An Historical and Critical Study
(Ozford, 1948). Mais informagdes sobre a extensa bibliografia se encontra em
H.H. Rowley, The Servant of the Lord and Other Essays in the Old Testament
(London, 1952), especialmente os estudos sobre “The Servant of the Lord in the
Light of Three Decades of Criticism™ (pp. 3-57) e sobre “The Suffering Servant
and the Davidic Messiah” (pp 61-88). O estudo de Otto Eissfeldt, “The Prophetic
Literature,” em The Old Testament and Modern Study (1951), 115-61, ¢é
importante gragas a sua formulagdo sucinta das questdes. Na analise
subseqiiente, os comentarios de Isaias por Duhm, Volz, e Bentzen foram usados.

Da bibliografia anterior a 1940, os seguintes estudos se revelaram importantes:
Sigmund Mowinckel, Der Knecht Jahwaes (Kristiania, 1921). Lorezn Duerr,
Ursprung und Ausbau der israelitisch-juedischen Heilserwartung. Ein Beitrag zur
Theologie des Alten Testamentes (Berlin, 1925). Hugo Gressman, Der Messias
(Goettingen, 1929). Otto Eissfeldt, Der Gottesknecht bei Deuterojesaiah (Jes. 40-
55) im Lichte der israelitischen Anschauung von Gemeinschaft und Individuum
(Beitraege zur Religionsgeschichte des Altertums, 2, Halle, 1933). J.S. van der
Ploeg, Les Chants du Serviteur de Jahvé (Paris, 1936). Josef Begrich, Studien zu
Deuterojesaja (Beitraege zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament,
4:25, Stuttgart, 1938).

Desde 1940, o estudo do Deutero-Isaias recebeu diversos novos impulsos. Um
deles veio de Sidney Smith, Isaiah Chapters XL-LV: Literary Criticism and History
(London, 1944). O livro voi muito criticado, porque o autor queria fazer do
profeta o lider de um movimento subterraneo (pro-Ciro, anti-Babilonia) que teria
sido morto pelos exilados por suas atividades subversivas. Deixando de lado as
extravagancias imaginativas, o livro tem seus méritos, porque ele coloca as
profecias firmemente em seu contexto historico. O estudo de H.S. Nyberg,
“Smaertornas man. En studie till Jes. 52,13 — 53, 12,” Svensk Exegetisk Arsbok
(1942), 5-82, explora o pano de fundo da forma mitica na quarta Cangdo do
Servo e a emergéncia do simbolo messidnico supra-individual a partir da forma
mitica. C.R. North, The Suffering Servant (1948), coloca sua propria
interpretagdo, fundamentalmente concordando com Nyberg. O simbolismo da
monarquia divina nas quatro Cangdes ¢ explorado meticulosamente por Ivan
Engnell, “Till fraga nom Ebed-Jahweh-sangerna och den lidande Messias hos
‘Deuterojesaja,” ” Svensk Exegetisk Arsbok (1945), 31-65. O proprio autor
escreveu uma versdo em inglés deste artigo com o titulo “The Ebed-Yahweh
Songs and the Suffering Messiah in ‘Deutero-Isaiah,” ” Bulletin of the John
Rylands Library, XXXI (Manchester, 1948), 54-93. O estudo de Engnell
estabelece além de qualquer davida que a forma do culto determina a linguagem
das Cangdes. A busca por um modelo ‘historico’ da figura do Servo, seja ele o
proprio profeta ou algum outro personagem sofredor do periodo, ndo pode ter
sucesso, pois as ‘pistas’ sdo simbolos culticos. Isto ndo significa, é claro, que a



historia do periodo ndo pode fornecer casos de sofredores cujo destino individual
influenciaram a experiéncia do profeta. Tais insperagdes a partir de sofredores
reais da época foram exploradas recentemente por J. Coppens, Nieuw Licht over
de Ebed-Jahweh-Liederen (Analaecta Lovanensia Biblica et Orientalia, 11/15,
Leuven, 1950). Os problemas do simbolismo messidnico, com especial aten¢do
ao Deutero-Isaias, sdo sintetizados por Aage Bentzen, Messias. Moses Redivivus.
Menschensohn (1948) — a melhor introdugdo a literatura escandinava sobre o
assunto. A compreensdo do Deutero-Isaias ¢, além disso, influenciada pelo
debate escandinavo sobre o método ‘tradicional-historico’ em conexdo com o
profetismo. Cf. Sigmund Mowinckel, Jesajadisiplene. Profetien fra Jesaia til
Jeremia (Oslo, 1925), e, do mesmo autor, Prophecy and Tradition. The Prophetic
Books in the Light of the Study of the Growth and History of Tradition
(Avhandlingen. Norske Videnskap Akademie, I1, Oslo, 1946, N. 3), e Ivan Engnell,
“Profecia och tradition,” Svensk Exegetisk Arsbok (1947), 110-39. todo o
complexo dos problemas messianicos foi recentemente reformulado por
Sigmund Mowinckel, Han Som Kommer. Messiasforvenmingen i det Gamle
Testamento g pa Jesu Tid (1951); cf. em particular o Capitulo VIII sobre “Herrens
tjener,” pp. 129-73; ¢ a extensa bibliografia pp. 390-403. Devido a importancia
da figura do Servo Sofredor na auto-compreensdo de Jesus, a ocupagdo com
problemas Deutero-Isaidnicos ¢é quase que exclusivamente cristd, e
predominantemente Protestante. Isto deixa ainda mais importante o livro recente
de Martin Buber, The Prophetic Faith (1949), com a sua interpretagdo do
Deutero-Isaias, pp. 202-35. A interpretacdo de Buber ¢ particularmente valiosa
por enfatizar o lugar do profeta na tradi¢do Isaidnica como um dos limmudim do
mestre.

1343} A expressdo “os favores prometidos a David” deve ser lida como
fazendo referéncia ao berith, ou seja, ao Servo. Ela ¢ mais inteligivel sem a
indicagao Masorética de dwd como dawid. Pois sem os pontos, ela também tem o
significado de dod, ou seja, o bem amado, como em Isaias 5:1. Ela pode ser
referir tanto a Deus como ao Servo; nos dois casos o dwd ¢ uma apelagdo divina-
real.

1344} Ag seguintes tradugdes das Cangdes do Servo sdo baseadas em North,
The Suffering Servant, 117-27. Diversas mudangas levaram em considerag¢do o
grande debate sobre detalhes. Sugestdes por Bentzen, Buber, Engnell, e Nyberg
foram as mais frequentemente adotadas.
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Origem: Wikipédia, a enciclopédia livre.
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Morte 19 de janeiro de 1985
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Ocupagio filésofo, historiador e cientista politico
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Eric Voegelin (nascido Erich Hermann Wilhelm Végelin; Colénia, 3 de
janeiro de 1901 — Palo Alto, 19 de janeiro de 1985) foi
um fildsofo, historiador e cientista politico alem&o radicado nos Estados
Unidos.
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Biografia [ editar | editar codigo-fonte ]

Filho de Otto Stefan (engenheiro civil) e Elisabeth Ruehl Voegelin, na sua
juventude foi aluno da Faculdade de Direito da Universidade de Viena, entre
1919 e 1922. Seus orientadores foram Hans Kelsen e Othmar Spann. Se
tornou professor associado de ciéncia politica daquela instituigéo.[l]

Depois da anexacdo da Austra & Alemanha, em 1938, Voegelin foi
imediatamente demitido pelos nazistas. Sua oposigdo a Adolf Hitler estava
clara em quatro obras publicadas entre 1933 e 1938. Ele e sua esposa
fugiram da Austria em razdo da expansdo do nazismo e emigraram para
os Estados Unidos, obtendo cidadania daquela nagdo em 1944. Voegelin
lecionou por um ano no Departamento de Ciéncia Politica da Universidade
Harvard, dois anos na Universidade do Alabama, porém passou a maior
parte da sua carreira académica na Universidade Estadual de
Louisiana, Universidade de Munique e no Instituto Hoover da Universidade de
Stanford.[!]

Critica ao marxismo [ editar | editar codigo-fonte ]

. Ver também: Criticas ao marxismo

Eric Voegelin talvez seja um dos criticos mais severos de Karl Marx. No
seu livro “Reflexdes Autobiograficas” relata que, induzido pela onda de
interesse sobre a Revolugdo Russa de 1917, estudou "O Capital” de Marx e
foi marxista entre agosto e dezembro de 1919. Porém, durante seu curso
universitario, ao estudar disciplinas de teoria econdmica e histéria da teoria
econdmica aprendera o que lhe parecia errado em Marx.

Voegelin afirma que Marx comete uma grave distorgdo ao escrever
sobre Hegel. Como prova de sua afirmagao cita
os editores dos Frilhschiften [Escritos de Juventude] de Karl Marx (Kroner,
1955), especialmente Siegfried Landshut, que dizem o seguinte sobre o
estudo feito por Marx da “Filosofia do Direito” de Hegel:

“Ao equivocar-se deliberadamente sobre Hegel, se nos é dado falar
desta maneira, Marx transforma todos os conceitos que Hegel
concebeu como predicados da idéia em anunciados sobre fatos”.
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Para Voegelin, ao equivocar-se deliberadamente sobre Hegel, Marx
pretendia sustentar uma ideologia que |he permitisse apoiar
a violéncia contra seres humanos afetando indignagdo moral e, por isso,
Voegelin considera Karl Marx um mistificador deliberado. Afirma que
o charlatanismo de Marx reside também na terminante recusa de dialogar
com o argumento etioldgico de Aristételes. Argumenta que, embora tenha
recebido uma excelente formagdo filosdfica, Marx sabia que o problema
da etiologia na existéncia humana era central para uma filosofia do homem
e que, se quisesse destruir a humanidade do homem fazendo dele um
“homem socialista”, Marx precisava repelir a todo custo o argumento
etiolégico.

Segundo Voegelin, Marx e Engels enunciam um disparate ao iniciarem
0 Manifesto Comunista com a afirmagdo categdrica de que toda a histdria
social até o presente foi a histdria da Iuta de classes. Eles sabiam, desde
0 colégio, que outras lutas existiram na historia, como as Guerras Médicas,
as conquistas de Alexandre, o Grande, a Guerra do Peloponeso, as Guerras
Plnicas e a expansdo do Império Romano, as quais, decididamente nada
tiveram de luta de classes.

Voegelin diz que Marx levanta questdes que sdo impossiveis de serem
resolvidas pelo “homem socialista”. Também alega que Marx conduz a
uma realidade alternativa, a qual ndo tem necessariamente nenhum vinculo
com a realidade objetiva do sujeito. Segundo Voegelin, quando a realidade
entra em conflito com Marx, ele descarta a realidade.
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2008 Reflexdes Autobiograficas. S3o Paulo: E Realizagdes.
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