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JO e os monstros do caos: representacdes, imaginario

e esperanca em JO 40-41

RESUMO

Esta dissertagdo no campo das Ciéncias da Religido, na linha da literatura sagrada,
trata das representacfes, dos mitos e do imaginario contido no texto de J6 40-41
ao retratar os monstros do Beemote e o Leviatd. A mitopoética € submetida aos
referenciais tedrico-metodoldgicos da hermenéutica fenomenolégica, da ciéncia da
linguagem, do imaginario do mal e da teologia da esperanga em busca da
compreensao de um texto simbolico pds-exilico hebreu que revela muito das crises
historico-existenciais e dos ambientes de sofrimento humano e de caos. Uma
proposta de superacdo surge na parte final através da esperanca e de uma
espiritualidade libertadora que revela novos horizontes para a condicdo humana.
Ontem e hoje.

Palavras chaves: Livro de J6. Monstros. Hermenéutica. Imaginario. Esperanca.

ABSTRACT

This dissertation in the field of Sciences of Religion, in line with the sacred literature,
deals with the representations, myths and imagery contained in the text of Job 40-
41 when portraying the monsters of Behemoth and Leviathan. Mythopoetics is
submitted to the theoretical-methodological references of phenomenological
hermeneutics, science of language, the imaginary of evil and the theology of hope
in search of understanding a post-exilic symbolic Hebrew text that reveals much of
the existential-historical crises and environments of human suffering and chaos. A
proposal for overcoming comes in the final part through hope and a liberating
spirituality that reveals new horizons for the human condition. Yesterday and today.

Keywords: Book of Job. Monsters. Hermeneutics. Imaginary. Hope.



SUMARIO

INTRODUGAOQ ..ottt ee ettt e et aennans 09

1 O TEATRO DO CAOS: ESTRUTURAS LITERARIAS, CONFLITIVAS E

MITOPOETICAS EM JO 40-41 ..cooooeeeeeeeeeeeeeeee ettt 15
1.1 DIVERSIDADE DE CORES NA ESTRUTURA LITERARIA DE JO: SABEDORIA,
DRAMA TEATRAL, MITOPOETICA E MOLDURAS EM JO 40-41 ...cccvve........ 17

1.2 O CENARIO DO CAOS: O AMBIENTE DE VIDA DO TEXTO E A INICIATIVA
DOS POETAS POS-EXILICOS EM SEU CAOS HISTORICO-EXISTENCIAL

.......................................................................................................................... 21
1.2.1 O Drama de Representacao Literario-teatral em JO .........ccccceeevviiiiinnnnnnns 25
1.2.2 As Estruturas de Enquadramento:molduras mitopoéticas .................ccuue..... 26

1.3 OS PERSONAGENS DO CAOS: UMA EXEGESE AMPLA DE JO 40-41

ALIADA AOS ESTUDOS DA LINGUAGEM ... 30
1.3.1 Os Monstros na Rede Textual .......cccccoiiiiiiiiiiiiiieeeeeee e 38
1.3.2 Os Monstros do Caos dos POVOS ViZINNOS .........cceeviiiiiiiiiiiiiieieieeeieees 41
1.4. O ENREDO DO CAOS: A COSMOGONIAEM JO 40-41 .....ccvvvvevrerennee, 42
1.4.1 Comparacao entre as Cosmogonias de J6 e de Povos do Antigo Oriente

[ (0 )11 10 P PPPPPRPPPTPPPRR 43

1.4.2 A Linguagem do Caos em JO 40-41 ....ccccooiiiiiiiii i 45
1.4.3 A Linguagem do Caos e da Criacao: J6 40-41 em paralelo

B GBNESIS L oiiiiiiiii ittt e e e as 46

1.5 A INOVACAO NO TEATRO DO CAOS: A (DES)CONSTRUCAO TEOLOGICA

EMJO E AS REPRESENTACOES DOS MONSTROS ....ccceoveeveeeieeeeeeeene, 48

2 AS REPRESENTACOES DO MAL E O IMAGINARIO EM JO 40-41 .............. 51

2.1 O IMAGINARIO DURANDIANO: O USO DE SIMBOLOS TERIOMORFICOS E
DE TREVAS NA CONSTRUCAO DOS MONSTROS DE JO .....ccocceeveveeeveenn 53
2.1.2 Simbolos Teriomorficos €m JO 40-41 ......ooovviiiiieiieeeeeeeiiieeec e 55
2.1.2 Simbolos das Trevas €M JO 40-41 .....cccoovviiiiiiiieieeeee e e 58



2.2 O IMAGINARIO APOCALIPTICO E O TEMA DOS MONSTROS NA

LITERATURA PROFETICA E APOCRIFA JUDAICA ......coveoveeeeeeeeeeeeeeeee e 60
2.3 A HYBRIS E A TERATOLOGIA LITERARIA: METAFORAS DO MAL
UTILIZADAS EM JO 4041 ..ottt e 64
2. 4 O IMAGINARIO DO MAL EM JO: UM CAMINHO ENTRE CONCEPCOES
FILOSOFICO-TEOLOGICAS E REPRESENTACOES HISTORICAS ................ 67
2.4.1 O Leviata: o Monstro que vem da Agua e do Medo .........cccovevevevevenennnnn. 69
2.5 OS MONSTROS DE JO EM UMA ABORDAGEM PSICANALITICA ............ 70

2.6 A IMAGEM DE BEEMOTE E LEVIATA: UMA ANALISE ICONOGRAFICA DE
WILLIAM BLAKE .ot e e 73

3 A SUPERACAO DOS MONSTROS: A ESPERANCA E A ESPIRITUALIDADE

EM JO oottt ettt ens 80
3.1 ATEOLOGIA DA ESPERANCA APARTIRDE JO ....coooviiveiieeeeecr e 81
3.1.1 As Marcas Contextuais de Esperanca: de JO para HOje .........ccceeeevvienneennn. 83
3.1.2 Historia, Sobrevivéncia € ESperanca €m JO ..........ceeieiieeiiiiiineeeiiins 90
3.1.3 A Esperanca Etica e Criacio em JO 40-41 ........ccoveveeiececiee e, 94
3.2 JO E AESPIRITUALIDADE QUE BROTA NO CAOS .....ooveveeeeeeeeceeen, 95
CONCLUSAO ..ottt ettt ea et 102

REFERENCIAS .....oootiieeeteeeeet ettt e ettt vens 108



10

INTRODUCAO

“Quem combate monstruosidades deve cuidar para que
nao se torne um monstro. Se vocé olhar longamente
para um abismo, ele também olha para dentro de vocé”
(NIETZSCHE, Para além do Bem e do Mal)

Esta dissertacdo nasce da identificacdo do autor com o livro de J6. A
escolha se deu, primeiramente, por entender que ele é um livro profundamente
existencial. Depois, pela beleza expressa nos textos, que o torna um dos livros
mais cheios de cores de todo o Antigo Testamento e escrito sob uma estrutura
literaria singular.

Tratamos das representacdes, do imaginario e da linguagem mitologica e
poética contida nas narrativas do livro de J6 40-41, que relatam a existéncia de
dois personagens fantasticos: o Beemote, 0 monstro que vem da terra (J6 40) e o
Leviatd, o monstro que vem das aguas (JO 41).

Reconhecemos que literatura sagrada € um vasto campo de pesquisa,
podendo ela mesma ser compreendida como “representacédo do (Ser-no) mundo”
(RICHTER REIMER, 2012, p. 241). Os textos religiosos sao culturalmente densos
em suas mensagens e significados e também geradores e articuladores de sentido.
Essa polissemia de sentido sustenta as mais variadas e profundas pesquisas nas
ciéncias da religido (NOGUEIRA, 2019).

O nosso problema passa pela compreensdo hermenéutica e exegética do
texto de J6 40-41 que possui uma estrutura literaria e teolégica complexa,
composto por uma diversidade de géneros literarios e que possui um contetdo
recheado de linguagem simbdlica, mitoldgica, de representacdes conflitivas e de
um imaginario hebreu pos-exilico. Para a realizacdo desta pesquisa, partimos em
busca da compreensdo deste texto através de uma abordagem hermenéutica e
exegética que considere o valor das estruturas literarias, do contexto histérico e as
molduras miticas, com sua linguagem simbdlica.

Esse estudo investigativo de JO 40-41 tem muito a dizer sobre as
representagcdes e o imaginario que se estruturam dentro da tradi¢cdo judaico-crista.

Entenderemos uma expressao imaginario-cultural de um povo hebreu pds-exilico e
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perceberemos como essa cultura veio a se estruturar diante do paradoxo conflito-
esperanca.

A nossa hipotese é que as narrativas de JO 40-41 sdo o resultado de uma
trama literaria complexa permeada por uma estrutura de mitos, linguagem
fantastica e representacdes do Mal que construiram um imaginario. Essa
linguagem simbolico-imaginativa seria uma forma do povo hebreu poés-exilico se
expressar diante do seu caos histérico-existencial, usando imagens representativas
de seus medos, de suas tensdes e esperancas.

Em J6 40-41existe 0 uso de uma linguagem mitopoética que vai formando
grandes e assombrosas imagens. Essas imagens vao construindo o que 0s
estudos sobre as representa¢des culturais definem como um novo campo de
estudo: o do imaginario. Nesse sentido, o imaginario em JO, partindo dessas
representacdes, € amplamente investigado aqui.

Essa dissertacdo também possui uma abordagem psicossocial. Isto néo
apenas pelo aspecto da identificacdo desta cultura em sua relacdo com os mitos e
0 imaginario, mas pela possibilidade de compreenséo dos simbolos e significados
das crises, do caos, dos conflitos e das tensdes do ser humano, ontem e hoje.

Essa abordagem subjetiva, psicossocial, ganha forca quando as narrativas
mitologicas passam a ser vistas como conteudos significativos do ser e suas
relacbes com o mundo; de como o texto constroi sua concepg¢do de mundo, seus
valores, dentro de seus respectivos tempos e espacos.

No campo da teologia, dentro da teologia biblica do Antigo Testamento, é
notoria a singularidade do livro de J6. Além da compreensao teoldgica destas
representacées do Mal, o livro representa uma desconstrucao teoldgica particular
dentro do Antigo Testamento: uma abordagem diferente da chamada teologia da
retribuicdo ou meritoria.

Em J6, temos uma perspectiva teolégica e literaria diferenciada e
amadurecida que diverge da ideia dogmatica, tradicionalista de que as pessoas
tém o que merecem segundo sua postura ético-cultual; que somente coisas boas
acontecem a pessoas boas e as coisas ruins as pessoas mas, como consta

descrito em textos deuterondmistas?.

! Deuterondmio 7 é uma das melhores referéncias biblicas para perceber esta teologia da
retribuicao.
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Essa teologia retribuitiva € combatida pela construgéo teoldgico-literaria de
Jo6. Nele, o ser humano é colocado diante de uma realidade cadtica histérico-
existencial, de origem misteriosa, através de narrativas poéticas que tratam de
representacdes sobre o caos e sobre o Mal.

A relevancia desta dissertacdo passa pela busca da compreensédo de uma
linguagem representativa, mitoldgica e do aspecto historico-cultural utilizada nos
textos de JO, que rompe com afirmagbes fundamentalistas e reducionistas que
retiram o valor desta linguagem simbolico-mitolégica do texto, esvaziando de seus
significados mais profundos.

Com isto, buscamos contribuir academicamente nas pesquisas no livro de
Jo, buscando também influenciar os espacos formativos de movimentos pastorais e
sociais. Este processo de construgcdo de monstros na literatura biblica esta
relacionado a existéncias de varios tipos de ‘monstros’ psicossociais, alimentados
através de medos e culpas.

A hermenéutica, a ciéncia e arte da interpretacdo, € nossa base
fundamental. Toda nossa referéncia tedrico-metodolégica parte dela, como
processo de busca de sentido e uma profunda inquietacdo humana em ser
intérprete da experiéncia do sagrado, dos textos e inscrita em nosso ser ante as
possibilidades existenciais (JOSGRILBERG, 2012).

Partindo desta visdo hermenéutica, os textos poéticos de J6 40-41 sé&o
analisados na perspectiva dos estudos dos simbolos e significados na area das
Ciéncias da Religido. Para entendimento desses simbolos e linguagem religiosa
utilizada, dar-se-a interfaces com o estudo dos mitos e do imaginario (NOGUEIRA,
2012; REIMER, 2017).

Com uma base de investigacdo exegética do texto de Jo, temos 0 método
historico-critico (WEGNER, 1998) como referéncia, mas ndo nos limitaremos a ele.
Valorizamos a relacdo tedrica tracada entre a Biblia com a literatura, com seus
géneros e formas proprias (SILVA, 2005), bem como os simbolos e as metaforas
da linguagem religiosa expressa no texto de J6 40-41 (CASSIRER, 2013).

A busca do entendimento dessa linguagem simbdlico-religiosa passara pela
compreensao das narrativas mitolégicas e a linguagem do caos (ELIADE, 2016;
CAMPBELL, 2008), passando pelos estudos do imaginario em JO relacionado a
essas estruturas mitolégicas (REIMER, 2017). Neste processo, consideramos a
teoria das representacdes (PESAVENTO, 1995), do imaginario (MAFFESOLI,
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2001) e da andlise de imagens (HIGUET, 2012; RICHTER REIMER, 2016). Um
didlogo com a teologia da esperanca (MOLTMAN, 2005) é apresentada ao final ,
juntamente com um desafio para uma espiritualidade libertadora
(SCHWIENHORST-SCHOENBERGER, 2011).

Nossa metodologia se aproxima da abordagem pés-positivista, pois respeita
tanto a subjetividade do autor quanto a objetividade cientifica. Utilizamos uma
diversidade de métodos nas pesquisas de Ciéncias da Religido (FILORAMO;
PRANDI, 1999). A opcao pela hermenéutica fenomenoldgica se deu pelas diversas
possibilidades metodoldgicas realizados nos trabalhos de pesquisas em Ciéncias
da Religido, estabelecendo pontes tedricas e hermenéuticas com o imaginario, a

semiologia, a ciéncia da linguagem, a literatura, a historia cultural e as visualidades:

Em relacdo as ciéncias da religido, os procedimentos tradicionais
transformaram seu interlocutor de religioso-sujeito, ou fiel-sujeito, em
religioso-objeto, fiel-objeto, quer seja esse objeto esséncia, quer seja um
fendbmeno. Porém, no mundo de redes, fluxos e refluxos,
fundamentalismos seculares e religiosos, o religioso e o cultural estéo
amalgamados, os blocos monoliticos desfeitos; isso impde a necessidade
de canais multivocais de didlogo entre perspectivas e tradi¢cdes tedricas
das diversas comunidades e instituicbes de pensadores, cientistas e
intelectuais. As ciéncias e as metodologias tendem a ser
multiparadigmaticas (SILVEIRA, 2016, p. 13)

Trataremos de compreender a linguagem simbdlico-literaria, a mitopoética, e
as imagens produzidas em J6 40-41 em didlogo com informacgdes entre os diversos
campos e saberes, buscando diversas possibilidades hermenéuticas, na busca
para alcancar os significados das narrativas literarias no livro de Jo.

O capitulo 1 é uma imerséo nas estruturas literarias e mitologicas de J6 40-
41. Nele, realizamos nossa investigacdo hermenéutico-exegética. Uma proposta
inovadora surge desde o inicio desta dissertacdo, a associacdo do texto biblico
com um género de drama da representacao teatral. Temos uma percepcao de que
a composicdo do texto poético de J6 se da como um belo quadro de arte pintada
sob diversas maos, com belas cores e molduras.

Desenvolveremos o tema dos mitos nas estruturas literarias de Jo.
Seguimos a compreensdo de Eliade (1992) quando afirma que as narrativas
religiosas antigas eram compostas com molduras mitolégicas feitas com
intencionalidade de transmissdo dos mitos e simbolos.

Reconhecemos essa linguagem dos mitos como fendmenos humanos

legitimos e compreendemos que esses relatos mitologicos falam de um



14

acontecimento em um tempo indefinido e especial, remontando, geralmente, ao
tempo da criacao, do ato criativo (ELIADE, 2016).

Entendemos que um dos modelos que possuimos de linguagem religiosa é a
linguagem mitica (CROATTO, 2003). Ela esta presente nos relatos biblicos, pois
pertencem ao mundo literario-cultural. Seguimos o conceito de mito em Reimer
(2017, p. 99):

Um acontecimento originario, imaginario, no qual os deuses (ou herois
fundantes) agem e cuja finalidade € dar sentido a uma realidade
significativa. Na atualidade o relato de quem constréi um mito e por meio
do rito, se apropria e se submete a este contelido como verdadeiro.

Entendemos que estas narrativas expressas na linguagem dos mitos séo
fundamentais para a expresséo da vivéncia do ser humano com o que existe de
mais sagrado. Notamos que o conceito de homo religiosus reafirmou que religido e
mitos estdo, intimamente, interligados. O ser humano tem a necessidade de estar
perto do sagrado e essa necessidade é narrada através dos mitos (ELIADE, 2013).

Superando a questdo do embate entre os conceitos de logos e mithos (que
vem desde 0s gregos antigos), compreendemos que 0s mitos sao expressdes da
racionalidade e criatividade humanas. Em algum tempo histérico determinado, um
autor (ou uma comunidade) construiu uma narrativa mitica, onde pode incorporar a
sua linguagem propria e seus simbolos marcantes (ALMEIDA JUNIOR, 2014).

Optamos pelo uso do conceito de mitopoética em substituicdo ao termo
mitologico, por considerar que mitopoética se aplica melhor ao caso especifico da
literatura poética hebraica que utiliza os mitos antigos em JO 40-41. Destacamos
gue néo tratamos com nenhum demérito o termo mitolégico, amplamente utilizado
em outros trabalhos em Ciéncias da Religido e literatura sagrada.

Esta mitopoética (WALTKE, 2015) descreve a conexdo entre a linguagem
simbolico-religiosa e a estética poética do texto hebraico. Analisar a linguagem
poética de um texto permitiu avancarmos sobre varias perspectivas e recurso
literarios empregados em sua composicao, inclusive a sua teologia.

Entendemos, nesta perspectiva, que o poeta jobino usou metéaforas retiradas
da linguagem dos mitos para escrever. Esta natureza poética do mito é defendida
por Collins (2012, p.39) quando retoma o valor do trabalho de Gunkel (1985) na
recuperacdo desses materiais mitologicos e na afirmacdo de que esse tipo de
género da literatura de sabedoria e a apocaliptica “ndo era governada pelos
principios da légica aristotélica, mas estava proxima da natureza poética do mito”.
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Dai o fundamento significativo da expressao mitopoética, que passaremos a utilizar
daqui em diante.

Destacamos que toda peca de arte deve valorizar 0 seu cendrio. Neste
sentido, € bastante significativo o ambiente de vida do texto de J6: a vivéncia de
um povo sofrido, empobrecido e questionador das crises humanas nas
comunidades péds-exilica. Nesse cenario, sdo apresentados os personagens dos
monstros do caos. Eles serdo analisados nao isoladamente, mas dentro de uma
rede textual biblica e em comparacdo com a producao literaria dos povos vizinhos
do antigo Oriente Proximo.

Diversos aspectos complementares sao descritos nessa dissertacao, ainda
no capitulo 1. A relacdo entre essa linguagem do caos € percebida como parte de
uma linguagem criativa e imaginativa que surge a partir dos elementos sociais e
conflitivos vivenciados. Esta tensdo, percebida no texto, levou a uma inovacao
literario-teologica expressa em JO 40-41 atraves da linguagem mitopoética.

No capitulo 2, mergulhamos no mundo do imaginario, uma categoria
analitica da realidade, para compreender como as imagens dos monstros de Jo
vieram a ser construidas. Concentramo-nos no referencial teérico-metodoldgico de
Durand (2012) e suas associa¢cfes simbolicas sobre as imagens de animais e de
trevas na compreensédo do texto de J6 40-41 que abre uma ponte para a andlise do
imaginario judaico apocaliptico biblico.

Buscando elementos nos estudos da literatura, nas figuras hibridas e na
utilizacdo das metaforas do Mal para compreender a construcdo de um imaginario
do medo que se molda em imagens do Mal. Neste sentido, levantamos outra ponte
com a abordagem psicanalitica dos mitos e apresentamos um exemplo de analise
visual de uma obra de arte deste imaginario do Mal.

No ultimo capitulo, buscamos uma ponte com a teologia da esperanca e da
criacdo como perspectiva fundamental de superacéo dos problemas tratados nesta
analise compreensiva dos monstros e monstruosidades no mundo do texto de J6 e
em nossa realidade contemporanea.

Através do olhar tedrico da teologia da esperanca de Moltmann (2005),
consideramos que, a partir do contexto de sofrimento extremo em J6, podemos
tracar paralelos contextuais sempre em busca de possibilidades de novas

perspectivas de superacéo de crises e de novos horizontes abertos no futuro.
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A proposta de intervencdo nesta situagdo de caos e de monstros se da por
meio da elaboragdo de uma teologia da presenca criativa de Deus, da esperanca
em meio as crises e de uma espiritualidade que nasce neste ambiente paradoxal
da condicdo humana: sofrimento e esperanca.

Destacamos, neste sentido, que a esperanca é fundamental para a
sobrevivéncia e superacdo de condicdes de sofrimento, empobrecimento,

adoecimento e opressao politico-econémica. Ontem e hoje.

1 O TEATRO DO CAOS: AS ESTRUTURAS LITERARIAS,
CONFLITIVAS E MITOPOETICAS EM JO 40-41

“E preciso saber o quanto fica, sempre, de
nao-dito quando se diz algo”
(GADAMER)

O tema sobre monstros € fascinante e assustador ao mesmo tempo. Eles
estdo presentes através das narrativas, na historia, na literatura secular, no cinema
e na literatura sagrada. Muitos se encantaram com as imagens de Ciclopes e do
Minotauro, se assombraram com a figura da Medusa ou de Cérbero e ficaram
paralisados diante dos enigmas da Esfinge (AGUIAR, 2004).

Diversas culturas, antigas e recentes, apresentaram seus monstros e suas
monstruosidades através de uma linguagem religiosa prépria - suas narrativas,
seus poemas, seus mitos - e neles descrevem as suas experiéncias psicossociais
mais intimas de tensao, angustia e medo (DELUMEAU, 2009).

A cultura hebraica e o Antigo Testamento também possuem seus monstros.
Eles sdo citados em diversos livros canbnicos, como em lIsaias 27, Daniel 7,
Génesis 3, Jonas 2 e Salmos 74. Estas figuras estdo presentes também nos livros
apocrifos, como em Enoque. Mas é em JO que esses monstros sao descritos com

maior intensidade e riqueza de detalhes.
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O caminho para chegar aos monstros de JO passou por nossa compreensao
hermenéutica, enquanto ciéncia e arte da interpretagédo. E mais do que técnica, é
um processo de querer investigar as realidades que estdo inscritas em nosso ser
ante as possibilidades existenciais (JOSGRILBERG, 2012).

Consideramos que em J6 40-41 existe um jogo hermenéutico no texto entre
palavras e significados, entre o0 mundo do texto e as questdes que envolvem o
modo de ser humano no mundo e os mundos (realidades que dao sentido) nos
guais ele vive (RICOUER, 2004).

Com a escolha da hermenéutica fenomenolégica reafirmamos as linhas de
compreensao desde Hans-Georg Gadamer e Paul Ricouer, os quais quebraram
paradigmas com a insercdo da hermenéutica diante do fendmeno religioso e nos
abriram um universo de diversas possibilidades metodolégicas. Reconhecemos 0s
avancos na hermenéutica moderna desde Dilthey, passando por Husserl e
chegando a Heidegger, com o seu enfoque na experiéncia histérico-existencial
aliada ao método fenomenologico (JOSGRILBERG, 2012, p.38-39 e 46).

Por ser o liviro de J6 um texto profundamente existencial, a sua
compreensao passa pelo entendimento dessas realidades no texto; uma leitura
histérico-existencial, como a realizada desde Von Rad? nos estudos do Antigo
Testamento — mas nao nos limitamos a ela (GOTTWALD, 2011).

A nossa preocupacao com a estrutura do texto da Biblia hebraica, nasce da
nova critica literaria nos apresenta a Biblia visto como literatura (SILVA, 2007) nos
impulsiona em um olhar investigativo pelo modo de composicéo do livro de J6 na
sua integralidade e particularidades.

As perguntas conflituais no texto (FERREIRA, 2009) nos direcionaram as
tensdes nos processos socioecondémicos e politicos (implicitos ou explicitos ao
texto) e a uma percepcdo apurada em busca dos conflitos em J6 40-
41(GOTTWALD, 2011)

Neste capitulo 1, partindo dessa visdo da hermenéutica e trabalho exegético
(WEGNER, 1998), dos textos poéticos de JO 40-41 estabelecemos interfaces com
estudo nas ciéncias da linguagem especifica utilizada em sua redacéo final
(NOGUEIRA, 2019, 2012; REIMER, 2017; CASSIRER, 2013).

2 Von Rad escreveu seu texto classico sobre a teologia do Antigo Testamento ha varias décadas
sob uma orientagéo histoérico-existencialista profunda.
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Nossa proposta € de didlogo com a linguagem literaria da representacao
dramatico-teatral (CAMARGO, 2005; PEIXOTO, 2005; ARTAUD, 2006) e com as
narrativas mitopoéticas presentes em JO (ELIADE, 2016; CAMPBELL, 2008;
REIMER, 2009). Neste sentido, apresentamos a diversidade da estrutura literaria
utiizada no final do livro de J6, através da andlise do género dramaético,
relacionando com a perspectiva teatral e suas molduras mitolégicas, como a
cosmogonia.

Depois, pela da compreensdo da situacdo de vida do texto, a critica
histérica e sua redacdo final, partremos para uma analise exegética dos
personagens monstruosos de J6 40-41 colocados em uma rede textual
(NOGUEIRA, 2019) de forma intra, inter e extratextual (RICHTER REIMER, 2016;
2005; 2000). Chegando, entdo, ao lugar-significado dessas personagens
misteriosas, dessa linguagem do caos-criacdo dentro desse contexto historico-
literario de Jo, que é considerado uma obra prima da producéo literaria mundial.

Entendemos que a beleza e a complexidade de JO0 passam pela construcéo
de uma magnifica teia narrativa (GERRTZ, 1981). Nela se encontram conectados a
poesia, as tensdes sociais, o0 drama, o imaginario popular da época, os discursos
sapienciais em disputa e vestigios de uma linguagem mitolégica antiga. Passemos
a investigar as estruturas literarias e das cores dramaticas da construcao de Jo6 40-
41.

1.1 DIVERSIDADE DE CORES NA ESTRUTURA LITERARIA DE JO:
SABEDORIA, DRAMA TEATRAL, MITOPOETICA E MOLDURAS EM JO 40-
41

O Antigo Testamento foi construido sob uma diversidade de cores3. Ele foi
sendo escrito e revisto em diversas camadas historicas e utilizando-se diversas
formas literarias (FROMM, 1967). Esta diversidade de cores, de camadas e de
formas literarias esta presentes de forma singular no livro de Jé.

Ao considerarmos todo o processo de (re) construcdo historica do texto de

Jo, as diversas camadas e a polissemia das formas a que foram submetidos a

3 A frase é do psicanalista americano Erich Fromm que escreveu uma interpretacdo sobre o Antigo
Testamento , na década de 1960, sob uma orientacdo ateista e significativa sobre a diversidade
metodoldgica, literaria e teoldgica do AT (FROMM, 1967)
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redacdo do texto através da histéria comecar a submergir a superficie e a beleza
dessa obra prima da arte literaria brilha (SILVA, 2007)

No livro de Jé floresce a literatura de sabedoria-poética. Nele as cores sao
mais fortes, densas e dramaticas. Essa literatura de sabedoria (ou literatura
poética) era bem difundida entre os povos do antigo Oriente Médio. Pesquisas
histéricas recentes encontraram vestigios deste tipo de producdo literaria na
Suméria, no Egito, na Babilonia, em Ugarith, na india, entre Assirios, Acadios, e
também entre os cananeus e arameus (DILLARD, 2015).

Peterson (2011) afirma que podemos identificar essa producado literario-
sapiencial como um movimento cultural que floresceu no processo de elaboracéo
do Antigo Testamento. Enquanto movimento de producéo cultural, a literatura de
sabedoria ultrapassou os limites geograficos e politicos ao tratar da vida do ser
humano, de suas indagac¢fes e ambigilidades e sua busca por sentido.

Notamos que o género sapiencial-poético produziu um tipo de reflexdo a
partir de dois postulados: a experiéncia da vida e a observacdo da criacdo-
natureza. Nele, trata-se das indagacfes sobre um Deus que se revela na cultura,
na linguagem e nos mitos. Ele se ocupa da arte do bem viver, ou seja, as
experiéncias cotidianas que dao significado a vida humana (PETERSON, 2011).

E possivel tracar uma linha da evolugédo da literatura sapiencial-poética na
tradicdo judaica e na formacdo do povo hebreu, que vai desde o periodo de
estruturacdo dos clas e formacdo das tribos semitas. Em um primeiro momento,
uma tradicdo oral era passada de geracdo em geracao, em principio pelas maes
(Provérbios 18; 4,1 e 31,1), mas essa tarefa podia ser realizada também por
iniciados e por mestres desta arte, 0s sabios e poetas (Provérbios 7; Isaias 9,11).

Jones* (2015) destaca a existéncia de pessoas chamadas de sabios
(hakamim, em hebraico) nas diversas culturas do antigo Oriente Proximo que
ensinavam a arte do bem viver. Seriam os conselheiros politicos e religiosos de
governos de monarcas e reis. Nao existem evidéncias claras se eles seriam uma
categoria especial, pois foram os profetas que se destacaram nesse momento
historico. Mas, “se existiu uma categoria de sabios em Israel (como em Eclesiastes

7, 23-24), fica claro que ndo estava limitada a uma classe especifica de individuos

4 O tedlogo Landon Jones (2015) , foi professor de Teologia do Antigo Testamento na Faculdade
Teologica Batista de S&o Paulo (SP) por cerca de 30 anos. Conhecedor da realidade e das
teologias emergentes no Brasil.
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[...] a literatura sapiencial indica que a sabedoria divina estava disponivel a todas
as pessoas” (JONES, 2015, p.326).

Notamos que ao questionarmos a ligacdo desses escribas as elites
israelitas, percebemos que eles eram treinados na acuidade mental, na observacéo
e tinham consciéncia da sua prépria condi¢do conflituosa, pois muitos eram pobres
trabalhando junto a uma elite imperial. Certamente, preparavam seus alunos para
lidar com a frustracdo do carater paradoxal da existéncia humana. J6 é um
exemplo claro dessa consciéncia questionadora de que respostas prontas e faceis
nao se sustentam diante das crises (CERESCO, 2004).

No exilio neobabilénico, as escolas de escribas ndo prosperaram, contudo a
tradicdo da poética-sabedoria sobreviveu. Mais tarde, o império persa recrutaria
escribas tanto nas pessoas exiladas quanto do povo remanescente na Palestina.

Destacamos que havia mulheres poetas, sabias e eruditas nessa tradicao de
sabedoria antiga®. Mesmo em uma cultura dominantemente patriarcal, elas tinham
seu lugar e o papel de destaque na producéo e preservacdo cultural, mesmo que
colocadas a margem do poder (CERESKO, 2004)

Percebemos que contetudo dessa sabedoria relaciona Deus com a criagao-
natureza-criatividade. No livro de JO, essa relacao fica evidente em diversas partes,
como em JO 28 e na parte poética final de Jo 38-41 (TERRIEN, 1994):

Concordamos com Ricouer (2004) quando ela afirma que esta literatura de
sabedoria ignora fronteiras e afirma que ela pretende alcancar todas as pessoas da
minoria e através dela. Seus temas principais tratam da soliddo, a culpa, o
sofrimento e a morte. Nessa producéo cultural-literaria toda a miséria e a grandeza
dos seres humanos séo confrontadas.

Percebemos que a sabedoria hebraica ndo tem a intencdo de ensinar a
evitar ou negar o sofrimento, ou mesmo se iludir por uma dissimulacdo da
realidade. Ela coloca o sofrimento num contexto significativo, produzindo uma

gualidade que é ativa e ndo passiva:

Este é o mais profundo significado do livro de J6. O melhor exemplo de
discurso de sabedoria. O Eterno néo diz para J6 que ordem da realidade
justifica seu sofrimento, nem que tipo de coragem pode conquista-lo. O
sistema de simbolos em que a revelacdo é conduzida articulada além do
ponto onde modelos para uma visdo de mundo e modelos para mudancas

5 Significativa € esta abordagem de Ceresko (2004) ao destacar a existéncia de mulheres sabias
gue eram valorizadas em diversas culturas antigas, como a egipcia e a hebraica, mesmo diante da
opressao patriarcal majoritaria.
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do mundo divergem. Modelo de mudanca, e meio para mudanca, sdo
antes dois lados inversos de uma prescricdo indivisivel e uma ordem
simbdlica descritiva. Essa ordem simbdlica pode associar cosmo e ethos
porque produz o pathos do sofrimento assumidos ativamente. E o pathos
gue é expresso na resposta final de Jo [...]. O que J6 vé? O Beemot ou 0
Leviatd? As ordens da criagdo? N&o. Suas questbes da justica sdo
deixadas indubitavelmente sem respostas (RICOUER, 2004, p.80).

Nessa perspectiva, destacamos que a sabedoria hebraica cumpre uma das
funcBes basicas da religido que é unir ethos® e cosmo, unir a agdo humana e a
esfera do mundo através do pathos vivenciado de forma ativa. Sobretudo, a
literatura de sabedoria se ocupa, como em Jo, da questao do sofrimento injusto.

Silva (2007) trabalha com a relag&o entre o Antigo Testamento e a literatura,
buscando as suas especificidades de géneros, formas e recursos na poesia
hebraica, utilizando a terminologia ‘poética hebraica’ para designar essa producéo
cultural. Com ele, compreendemos que a complexidade literaria de JO é grande,
pois contém uma diversidade de artificios usados entre paralelismos, rimas de
palavras e de sons. Na poética hebraica existe uma variagdo enorme de figuras de
linguagem; como a repeticdo, a Inclusdo, a elipse, a ironia, a metonimia, a
hipérbole, o merismo (J6 29,8) e a questao retorica (JO 6, 5-6; 40, 24-31). Nesta
poética hebraica, o tratamento que se da a um verso é complexo, “um versiculo
nao equivale a um verso poético, pois um unico versiculo pode conter varios versos
poéticos” (SILVA, 2007, p.77).

Para nossa compreensao desse jogo hermenéutico entre as palavras em J6
€ necessario diferenciar os diversos géneros literarios utilizados na sua redacéo e o
processo de construcdo histérico-cultural em que foi escrito e as representacdes
gue dele surgem (CROATTO, 2009).

Seguimos, assim, nha perspectiva de Ricouer (2004), utilizando a
hermenéutica para compreender o mundo de J6 40-41. Trabalhando com a nocéao
de mundo do texto entendemos que esse mundo literario ndo € apenas o do autor
(seu contexto), nem o mundo do leitor (a recepcédo), e sim um mundo de sentidos
do texto (polissémico). Em nossa analise de J6 40-41, vimos que o texto exprime

um mundo proprio, mundo gerador de ordens de sentido, onde encontramos

6 Ethos na visdo antropoldgica cultural simbdlica de Geertz (2001) é todo um sistema cultural de
valorizacdo de ideias e crencas centrais que funcionam como motivacdo maior e que desperta
intencdes caracteristicos de uma determinada coletividade, época ou regiao.
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representagcbes de um mundo, nas quais a hermenéutica se coloca como
promotora de um didlogo (KORTNER, 2009).
Passemos a aprofundar nesse mundo de JO, em sua complexa estrutura

literaria e suas representacdes dramaticas.

1.2 O DRAMA DE REPRESENTACAO LITERARIO-TEATRAL EM JO

Podemos relacionar o livro de J6 a uma forma antiga de representacao
dramatico-teatral que trata de caos e esperanca. Diversos aspectos reformam esta
nossa proposta. Primeiro, o livro é apresentado como um drama provocador que
parece esperar a reacdo de uma plateia de ouvintes. Segundo, J6 possui um
prélogo e um epilogo em linguagem de prosa que se assemelha a introducéo de
uma grande peca teatral. Terrien (1994) afirma podemos dividir suas partes em
atos, como os discursos de JO 3 — 41.

O texto de JO pode ser tratado como uma forma de drama literario que
existia no antigo Oriente Proximo, o género de disputa através de discursos. Nele,

existe um protagonista, uma disputa em questao e antagonistas ao heréi Jo:

E datil pensar no livro de J6 como uma peca de mistério, uma histéria
policial. Nés, da plateia, chegamos cedo para uma entrevista coletiva em
gue o diretor da peca explica a sua obra (cap. 1-2) e ficamos sabendo o
papel da cada um na pecga e entendemos que o drama pessoal na terra
tem origem num drama cAsmico no céu [...] o autor de J6 é um teatrélogo
nato. (YANCEY, 2000, p.49).

Evidenciamos que conceito de representacédo teatral que utilizamos é amplo.
Ele ndo se resume a uma estrutura fisica onde acontecem as apresentacdes de um
texto escrito ou falado nem um palco/arena, como no sistema greco-romano.
Teatro, em nossa perspectiva, é tudo aquilo que funciona como simulacro da
realidade de forma intencional, ou seja, com consciéncia do ato de representacao.
“O teatro tem uma histéria especifica, capitulo essencial da historia da producéao
cultural da humanidade” (PEIXOTO, 2005, p.11).

Esta representacdo de um drama seria um lugar para a expressao das
ambiguidades humanas e seus paradoxos. Um lugar onde as coisas sdo tomadas
por uma polissemia de sentidos. No drama, o real e 0 imaginario sao vistos pela

plateia. O que é representado no palco se torna real e é imaginado de diversas
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formas.. O teatro, assim, pode ser entendido como um fenbmeno que acontece em

diversos espacos e tempos, em tempos individuais e coletivos (CAMARGO, 2005).
Um excelente paralelo se estabelece em Artaud (2006, p.54), que aproxima

o teatro com linguagem simbdlica e os mitos, que se aproxima de nossa proposta

em relacionar estrutura literaria teatral, a mitologia e as imagens no texto de Jo:

O objetivo do teatro seria o de criar mitos e traduzir a vida sob seu aspecto
universal, imenso e extrair desta vida imagens nas quais gostariamos de
nos reconhecer [...] A linguagem teatral pertence a linguagem dos signos,
Ou seja, uma evoca no espirito imagens de uma poesia natural (o espiritual)
intensa que da bem a ideia do que poderia ser no teatro uma poesia no
espaco articulada.

Notamos que nas ultimas décadas, essa discussdo sobre o poema de Jé ter
sido composto como uma forma de uma representacao teatral ganhou forca. Nesse
entendimento, tanto gregos quanto os poetas jobinos teriam bebido em tradi¢des
bem mais antigas, como as celebragfes rituais do equindcio da primavera e do
outono, que tem sua origem entre semitas e no Egito antigo (TERRIEN, 1994, p.9).

Essa mesma experiéncia em tracar um paralelo entre a literatura biblico-
sagrada e o espetaculo teatral foi realizada por Guerra (2018). Em sua analise
exegética histérico-critica do prélogo do Evangelho de Jodo, tracou uma relagcéo
entre 0S processos sociais, as circularidades dos movimentos, o poder e 0

espetaculo teatral:

Nesse palco de movimentos e circularidades, o poder sé se estabelece e
se conserva efetivamente pela transposi¢éo, a partir do momento em que
traveste de mascaras simbolicas, se apropria da manipulacdo e
organizagdo de simbolos em um quadro ritualistico-cerimonial. Em suma,
0 poder marca sua entrada na histéria a partir do dispositivo da
espetacularizacdo. Nesta simbiose dialética entre poder e espetéaculo,
figura em cena o poder teatral (BALANDIER, 1980 apud GUERRA, 2018,
p.150)

Esta discusséo se aprofunda quando compreendermos que existem diversos
motivos e intencdes por tras dessas dramatizacoes, inclusive de temas que tratam
da fé e do sofrimento. A transmissao da mensagem tem relagcdo com 0S processos
sociais e de poder, pois se tornam eficazes nas representacdes diante das classes
mais simples do povo e na circulagéo e propagacao ndo apenas de ideias, mas de
imagens de latria. Essas representacfes de dramas ndo acontecem por acaso,
mas como forma de reviver um passado distante (GUERRA, 2018).

Em Jé, essas cenas dramaticas e espetaculares se fazem presente, desde

seu inicio. A cena de uma corte celestial em um cenario de um amplo saldo lembra
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o cenéario dos reis da antiguidade, fazendo seus jogos e apostas, tipico das
melhores introducdes literarias e teatrais (TERRIEN, 1994; AGUIAR, 2004).

Pois é neste ambiente de aposta e de rivalidades entre deuses (ou seres)
gue habitam uma corte celestial (JO 1 e 2) que percebemos uma atmosfera
politeista descrita em textos similares em outras lendas do antigo folclore
internacional. E o caso da Lenda de Hariscandra’, que apareceu como uma
tradicdo na india antiga e trata da busca dos deusas e deuses por um principe
sem defeitos entre todos os humanos?.

Podemos tracar outro paralelo entre o poema de J6 com a literatura egipcia
e a mesopotamica, em sua forma e contetdo. Os textos egipcios antigos possuem
uma caracteristica de pessimismo intrinseco, como em As lamenta¢cdes do
camponés eloquente e em A profecia de Nefer-Rohu, que também possui em sua
estrutura a forma de um prefacio e uma conclusdo em prosa. Existem
similaridades de J6 com texto de O dialogo entre 0 homem cansado da existéncia e
sua alma, com seu herdéi caindo doente e sendo rejeitado pela sua comunidade
(TERRIEN, 1994).

Encontramos outro texto antigo egipcio, Uma disputa quanto ao suicidio, que
retrata esse drama de forma bem pessimista e trata dos pros e contras do suicidio,

como uma forma de fugir do tempo e do sofrimento:

A morte esta diante de mim hoje

Como o odor de mirra,

Como sentar em uma coberta num dia de brisa...

A morte esta diante de mim hoje

Como o anseio do homem ou ver a sua casa (outra vez)
Depois de passar muitos anos mantido em cativeiro. |...|
No dia que se distribuiram as cotas a todos

A parte que coube a mim foi o sofrimento...

Meu deus, o dia resplandece acima da terra

e para mim o dia é sombrio...

Lagrimas, lamentos, angustia, e depressao

Tomam conta do meu ser.

O sofrimento me assoberba, porque sou um ser que (apenas) chora.
(ANET, p.407, 590 apud CERESKO, 2004, p.74)

Por analogia, podemos encontrar algumas semelhancas com o primeiro

mondlogo de J6 e a sua crise existencial-depressiva:

7 A lenda de Hariscandra surge na india antiga e trata da busca das deusas e deuses por um
principe sem defeitos entre todos os humanos , o que é significativo se pensarmos em J6 como um
modelo de ser humano idealizado (GOTTWALD, 2011).

8 Lembrando que lendas, sagas e novelas sdo compreendidas como géneros literarios que préximos
ao de J6, onde se ampliam um enredo basico a fim de dar continuidade as narrativas. (GOTTWALD,
2011)
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Entéo J6 abriu a boca e amaldicoou seu dia, dizendo: Morra o dia em que
nasci. A noite eu disse: Conceberam um homem! Que esse dia se torne
em trevas [...] que sobre ele ndo brilhe a luz que o reclame as trevas e as
sombras [...] que um eclipse o aterrorize que se apode dessa noite a
escuridao [...] que esta noite fique estéril

(BIBLIA DO PEREGRINO, 2017, p.908, Jo 3,1-8)

Destacamos que esta teoria se reforca diante dos textos mesopotamicos
antigos, por causa de seus tragos céticos. E o caso do Poema do justo sofredor, no
gual seu personagem principal se recusa a aceitar seus infortinios como castigo
divino, por sua culpa por uma possivel quebra da ordem moral (ou cultual) e
enfrenta a indiferenca dos deuses. No épico de Gilgamés, grande obra literaria
mesopotamica, cerca de 2000 a.C., conta a historia de um rei que se encontra em
choque diante do dilema da morte de um amigo e a confrontado com propria
mortalidade. Sua busca passa por uma resignada aceitacdo da condicdo humana.
Nos conselhos de Siduri®, a sabia:

Gilgamés, por que segues esse caminho?

A vida que buscas, jamais encontraras.

Quando os deuses criaram o homem,

Impuseram a morte a humanidade,

E retiveram avida em suas préprias maos.
Alimenta-te, Gilgamés, diverte-te dia e noite,
Prepara, a cada dia, uma ocasido agradavel.

Dia e note sejas folgaz&o e alegre! Enverga vestes bonitas
Perfuma teus cabelos; banha teu corpo.

Observa o pequeno que te cegas as maos,

Deixa tua esposa feliz, aconchegada ao teu peito!
Porque esta é a tarefa da (humanidade)!
(CERESKO, 2004, p. 17)

Esses documentos literarios universais, a exemplo de J6, abordam temas
existenciais similares nos quais revelam a angustia e a ambiguidade da condicéo
humana diante da vida e do caos. Toda essa cultura literaria se assemelha ao texto
de Jb6. Notamos que o livio de JO se estrutura sob belas molduras de
enquadramento literario (HEINEM, 1982) que é realizado por meio de molduras
poéticas que existem também em diversas narrativas literarias historicas.

Estas molduras refletem o modelo de narrativas de disputas na antiguidade
e seguem um padrao estruturado. Em JO essa estrutura literaria de enquadramento
das molduras mitolégicas “aparece em forma de sanduiche” (DILLARD, 2006,

p.191), ou seja, entre duas molduras literarias.

® Siduri, a sdbia e conselheira egipcia, € mais um destaque significativo da existéncia e valorizacdo
das mulheres sébias na Antiguidade.
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1.2.1 Estruturas de Enquadramento: As Molduras Mitopoéticas em J6

Evidenciamos que uma primeira moldura mitopoética foi colocada como a
parte introdutéria de J6 1 e 2 (seria um 1°. ato). Ela funciona como um prélogo em
gue os personagens e do enredo da trama sdo apresentados a plateia. Nela é
apresentado o personagem na corte celestial, o Satan (opositor, adversario, no
hebraico) que funciona como uma representacdo do Mal no texto. Esse primeiro
emolduramento é seguido de uma parte maior que é recheada de discursos e
sentencas poéticas. Compreendemos que € uma seérie de disputas ou debates em
forma de discursos (seria 0 2°. Ato da peca teatral).

Ao final, destacamos a colocacdo de outra moldura mitopoética nos
discursos-respostas de YHWH, convidando J6 para um dialogo, desde o capitulo
38,1 a 42,6. Nesta moldura se inserem outros dois personagens misteriosos: o
Beemot e o Leviata. Objeto desta dissertacao.

Seguimos a linha da critica textual de J6 que considera o desfecho de J6 42,
7-17 ser um acréscimo posterior a redacdo de Jb. Pois ele que inverte toda a
proposta teoldgica do enredo original da peca teatral desde o inicio (STORNIOLO,
2018).

Vejamos quais eram as preocupacoes basilares para os redatores-poetas do
texto de J6 40-41. Qual era o ambiente de vida do texto e a situacdo de apoio
sociocultural para a base deste drama teatral e a compreensdo do uso da

cosmogonia como uma linguagem do caos x cosmos.

1.3 O CENARIO DO CAOS: AMBIENTE DE VIDA DO TEXTO E A INICIATIVA
DOS POETAS POS-EXILICOS EM SEU CAOS HISTORICO-EXISTENCIAL

O mundo narrativo estimula a imaginagao e encoraja
a exploragédo de mundos possiveis”
(Paul Ricouer)
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Entendemos que a critica historico-vivencial desse teatro do caos em J6 é
indispensavel para a sua compreensdo. O reconhecimento da condi¢éo histodrica é
fundamental, pois € na histéria que se dao as experiéncias do ser humano, as suas
vivéncias e as narrativas como a de J4. Contudo, ndo devemos cair no erro da
reducao historicista de nao reconhecer o valor do fendbmeno religioso e seus
simbolos, como parte fundamental da cultura e da sociedade. Em nossa tarefa
hermenéutica destacamos a complexidade da experiéncia e o trato com o0s textos

sagrados:
A vivéncia (Erlebnis) abarca as condicBes para a compreensdo. A
hermenéutica coloca em movimento a compreensibilidade da existéncia
humana principalmente em relagdo a textos, assim, a exegese do texto
estéa relacionada com a exegese da vida. (JOSGRILBERG, 2012, p. 40).

Historicamente, a datacédo da redacéo final do livro de JO se apresenta em
duas linhas de estudos, complementares, mas nao conflitantes. A primeira coloca a
redacdo de JO, provavelmente, no periodo do exilio (neo) babilénico do povo
hebreu, em 586-538 a.C. Esta datacéo foi definida pelas semelhancas entre o texto
de J6 com outros textos biblicos que falam do exilio e sobre o sofrimento humano,
como os de Deuterondémio 28, 15-68 (STORNIOLO, 2018, p. 9).

Como a composicéao do livro de J6 se deu sobre diversas camadas histéricas
de redacao e edicdo, compreendemos que a parte poética de J6 (J6 3-41) como
posterior, pois toma como partida uma tradicio bem mais antiga - a parte escrita
em prosa de JO 1-2 - como forma de dar um eixo historico-existencial a esse
drama (TERRIEN, 1994).

Para Reimer (2017), as molduras que identificamos em J6 1-2 e em 40-41
sdo oriundas do periodo pés-exilico, o periodo da dominacdo persa sobre 0s
hebreus. Essa percepcdo se da pelo dualismo incipiente nos textos, pois
apresentam uma concepcao de embate entre 0 Bem e o Mal, como uma influéncia
do zoroastrismo persa da época da redacéo.

Concordamos com Reimer (2006) que o Beemote e o Leviata (de J6 40-41)
fazem parte do mesmo periodo de redacdo do texto de Génesis 3, com a sua
fantastica e monstruosa imagem da serpente no Eden, como uma personificacéo
do Mal . Essa aproximacgdo entre mitos e o imaginario dualista é encontrado,
principalmente, nas partes em que sao representados o Sata (1-2) e o Beemote e o
Leviatd (40-41) que por sua vez utilizam a mesma linguagem mitolégica para

descrever o Mal como a serpente/monstro de Génesis 3 (REIMER, 2017)
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bY

Através da exegese histérica chegamos a situacdo existencial do texto, o
ambiente que deu vida ao texto. Esse Sitz im Leben (WEGNER, 1998) de J6 40-41
nos levou aos ambientes sécio-histéricos de uma comunidade hebraica que havia
saido de uma condicao de independéncia e se tornado coldnia.

Nesse ambiente sociocultural da redacdo de JO, encontramos uma
comunidade hebraica pés-exilica que tinha perdido, praticamente, tudo e
guestionava sobre o abandono de Deus desde o desterro na Babil6nia. Essa
comunidade israelita era composta inclusive pelos que haviam ficado para tras na
coldnia na Judéia e buscava respostas desde o dominio neobabilénico (586-539
a.C), pois haviam perdido boa parte de sua lideranga administrativa e do culto que
tinha sido morta ou deportada. Esse povo se percebia em uma situacao de colonia
e de abandono, tanto na Palestina quanto em outras regides periféricas espalhadas
pelo mundo da época. Na visdo deuteronomista, eram ‘o povo pobre da terra’,
citado em 2 Rs 24,14; 25,12 (GOTTWALD, 2011).

O dominio do império persa sobre os hebreus (539-332 a.C) ofereceu uma
oportunidade de reconstrucdo, mas néo aliviou as pressdes sobre eles. Era uma
época de crise socioecondmica grave. Ciro, o grande, instalou um projeto de
extensdo territorial e, assim, alguma autonomia local fora dada aos povos
subjugados, mas isso estava atrelado a todo um sistema de espionagem,
aparelhamento politico e um sistema continuo de recolhimento de tributos
(CERESKO, 2004)

Sabemos que Dario (522-486 a.C.) agravou a situacdo ao decretar que os
impostos deviam ser pagos em moeda, o que piorou a vida dos pequenos
fazendeiros israelitas e suas familias, pois tinham que conseguir vender sua
producdo antes de honrar seus compromissos. Se houvesse seca ou queda nos
precos da colheita eles faziam mais dividas ou tinham que hipotecar (ou arrendar)
seus bens. Até mesmo alguns mais abastados israelitas exploravam os mais
pobres do seu préprio povo.

A crise do exilio trouxera consigo a crise de identidade. O desafio no periodo
pos-exilico ndo era apenas de sobreviver, mas assentar bases para um futuro, sem
perder sua identidade, suas raizes. Esta tarefa de recriar e reconstruir suas bases

se deu pelo caminho da reconstru¢do fisica (nas comunidades em Juda e

10 vide Neemias 5
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Jerusalém) e também pela extensa producdo literaria neste periodo histérico
(CERESKO, 2004)

Podemos relacionar muito dessa efervescéncia literaria aos escribas-
funcionarios do império persa que viviam nas provincias. Muitos dos escritos
proverbiais criticos e as reflexdes céticas (no estilo de JO) devem ter sido redigidos
e circulado nessas colbnias e periferias da época (GOTTWALD, 1998)

Precisando de fortalecimento diante desta situacdo de caos historico-
existencial, sentindo-se fracos, empobrecidos e adoecidos diante dessa realidade
opressora, estes escribas recorreram a tragédia-poética como forma de responder
as suas angustias, medos e tensdes do seu povo (TERRIEN, 1994). Em uma bela

associagao de espaco, tempo, cenarios e significados coerentes:

Algum dia, durante o exilio ou no espaco de um século mais ou menos,
apo6s o primeiro retorno a Palestina, um sabio escreveu o livro de Jo a fim
de quebrar o dominio de um moralismo e dogmatismo que limitava a
sabedoria a mistificacdes e férmulas a respeito das aparéncias superficiais
da vida humana a medida que um livro pode ajudar a mudar mentalidades
conforme ele se associa a outras forcas, J6 era um grande esforco
provocador que ndo podia ser facilmente desdenhado.|...| Torna-se vital
para nossa integridade como humanos e para a nossa fé em Deus ndo
papaguearmos significados convencionais a respeito de sofrimentos e
sucessos particulares, seja antecipadamente, no meio deles, seja
posteriormente (GOTTWALD, 2011, p. 533).

Destacamos que estes redatores poetas de Jo fizeram uso de uma bela
trama de situacdo limite que estavam vivenciando. Uma tragédia didatica e
recheada de imagens desse ambiente de caos. Fizeram uso de representacdes, de
mitos e da poesia com o objetivo de encorajar seu povo sofrido, subjugado, a se
comportar como um J6 no meio do caos.

Entendemos que escrever seria uma das poucas formas de resisténcia e de
se manter a integridade das pequenas comunidades rurais israelitas contra
atividade predatéria do rico império persa. “JO possui ndo apenas uma
preocupacao literaria e intelectual, mas também ético social” (GOTTWALD, 2011,
p. 529).

Compreendemos que escreveram como objetivo de encorajar seu povo
sofrido pelo método da identificagcdo: no meio da dor enfrentando e superando o
Mal, na possibilidade de restauracdo de uma terra devastada e na possibilidade de
reestruturacdo de um povo e de sua identidade ameacada (HEINEM, 1982;
TERRIEN, 1994).



30

Com um personagem historico, um principe J6, estabeleceu-se uma ponte
de identificacdo do povo com o texto e uma fuga intencional, por parte dos autores,
de uma abordagem apenas de ordem metafisica, filoséfica ou transcendente sobre
a existéncia do Mal e do sofrimento (TERRIEN, 1994).

Neste sentido, afirmamos que a nossa abordagem nao pode ser apenas
exegética, mas também representativo-simbdlica de textos em sua complexa
din&mica de (des)construcdo de identidades. Lembremos que havia o sério risco de
perda de identidade em uma comunidade que vivia espalhada e oprimida
(RICHTER REIMER, 2008).

O enredo deste caos em J6 visava responder sobre essa situacdo de
injustica e de manutencdo de sua identidade. O povo de YHWH buscava
explicacbes sobre essa situacdo de opressdo e massacre em uma terra seca e
devastada, que aguardava uma restauracao. A saida encontrada pelo poeta jobino,
no climax da saga de Jo, foi falar de monstros a serem observados em seu redor,
como forma dessa crise (STORNIOLO, 2017).

Destacamos que € no climax literario que o herdéi JO (ou anti-heréi em nossa
compreensao) é colocado diante da imagem espetacular de Beemote, uma
personificacdo da forca bruta que habita a terra e um principe da criacédo; e do
Leviata, uma personificacdo do poder do Mal e do desconhecido. Estes monstros
seriam simbolos das for¢cas do caos que habitam o cosmo (HEINEM, 1982).

Pela critica da redacéo do texto, percebemos que estas imagens fantasticas
retratam representacfes simbélicas do Mal, tanto em J6 1-2 quanto em JO 40-41.
Este sistema de representacdo usa um tipo de linguagem muito peculiar, como

veremos a seguir.

1.4 OS PERSONAGENS DO CAOS: UMA EXEGESE AMPLA DE JO 40-41
ALIADA AOS ESTUDOS DA LINGUAGEM

Toda peca teatral deve ter personagens, um enredo consistente e estar de
acordo com o cenario que o emoldura. Jé possui todos esses elementos.

Notamos que proximo ao climax de uma peca literaria € comum se inserir
personagens novos para conseguir um efeito dramatico, de suspense, de tensao

ou mesmo de um efeito de deslumbramento misterioso sobre a platéia.. A plateia
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da peca literaria aguarda o desfecho para cada personagem. O poeta jobino parece
saber dito e realizou sua composi¢do com uma maestria impatr.

Entendemos que este climax redacional de J6 se encontra dentro dos dois
discursos de YHWH em J6 38-41. Neste climax, YHWH se posiciona de forma a
mostrar que existe vida acima do ambiente de morte e caos: Beemote e Leviata
estao presentes nessa realidade mas néo é a realidade fundamental (STORNIOLO,
2017; HEINEM, 1982).

Destacamos que a palavra YHWH é o mesmo nome utilizado para Deus na
teologia da alianca com o povo. Agora este nome aparece em uma resposta
provocativa a JO e, a0 meso tempo, um convite ao didlogo. Ao utilizar o nome de
Deus aqui, YHWH, o poeta jobino nos remete aos primordios da historia do povo
hebreu, “de volta ao comeco de seu mundo”. Novamente o choque entre criagao e
caos esta presente nas entrelinhas do texto (HEINEM, 1982, p.118)

Compreendemos como significativa a descricdo de YHWH como a voz que
responde a JO, finalmente, em seu pedido de audiéncia, no meio de uma
tempestade. Lembremos que as tempestades (redemoinhos, tornados ou ventos
em outras traducdes) sdo simbolos da teofania, tanto nos livros proféticos quanto
nos Salmos. Concordamos com Terrien (1994) que a imagem de tempestade é
também um simbolo de caos.

Ao nos concentramos no segundo discurso de YHWH (J6 40-41)
percebemos que ele insiste no tema da majestade e soberania, mas com um tom
de ironia sobre a fragilidade de J6. Mas que agora caminha em direcdo a

superacao de todo tipo de forcas do Mal, chamado de o arrogante, o soberbo:

6 lahweh respondeu a J6 do meio da tempestade e disse:7 Cinge teus rins
como um herdi: vou interrogar-te, e tu me responderas.8 Atreves-te a
anular meu julgamento, ou a condenar-me, para ficares justificado? 9 Se
tens um brago como o de Deus e podes trovejar com voz semelhante a
sua,10 reveste-te de gléria e majestade, cobre-te de fausto e esplendor.
11 Derrama o ardor de tua ira e, com um simples olhar, abate o
arrogante.12 Humilha com o olhar o soberbo e esmaga no chédo os
impios;13 enterra-os todos juntos no pé e amarra-os cada qual na
prisédo.14 Entdo também te louvarei, porque podes com tua direita garantir-
te a salvacéo (JO 40,6-14; BIBLIA DE JERUSALEM, 1985, p. 938)

E nesta parte do discurso de YHWH que personagens, o Beemote (40,15-
24) e o Leviata (40,25-41,26), sdo apresentados:

Beemot
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15 Vé o Beemot que eu criei igual a ti! Alimenta-se de erva como o boi.

16 Vé a forga de suas ancas, o vigor de seu ventre musculoso,

17 quando ergue sua cauda como um cedro, trangados 0s nervos de suas coxas.
18 Seus 0ssos séo tubos de bronze; sua carcaca, barras de ferro.

19 E a obra-prima de Deus. O seu Criador 0 ameaca com a espada,

20 proibe-lhe a regido das montanhas, onde as feras se divertem.

21 Deita-se debaixo do l6tus, esconde-se entre o junco do pantano.

22 Dao-lhe sombra os l6tus, e cobrem-no os salgueiros da torrente.

23 Ainda que o rio transborde, ndo se assusta, fica tranquilo, mesmo que o
Jordao borbulhe até sua goela.

24 Quem poderad agarra-lo pela frente, ou atravessar-lhe o focinho com um
gancho?

Leviatd

25 Poderas pescar o Leviatd com anzol e atar-lhe a lingua com uma corda? 26
Seras capaz de passar-lhe um junco pelas narinas, ou perfurar-lhe as
mandibulas com um gancho?

27 Vira a ti com muitas suplicas, ou dirigir-te-a palavras ternas?

28 Fara um contrato contigo, para que facas dele o teu criado perpétuo?

29 Brincaras com ele como um passaro, ou amarra-lo-as para as tuas filhas?

30 Negocia-lo-do os pescadores, ou dividi-lo-do entre si 0os negociantes?

31 Poderas crivar-lhe a pele com dardos, ou a cabeca com arpdo de pesca? 32
Pde-lhe em cima a méo: pensa na luta, ndo o faras de novo.

41,1 A tua esperanca seria iluséria, pois somente o vé-lo atemoriza.
2 N&o se torna cruel, quando é provocado? Quem lhe resistira de frente?
3 Quem ousou desafia-lo e ficou ileso? Ninguém, debaixo do céu.
4 Nao passarei em siléncio seus membros, nem sua forca incomparavel.
5 Quem abriu sua couracga e penetrou por sua dupla armadura?
6 Quem abriu as portas de suas fauces, rodeadas de dentes terriveis?
7 Seu dorso séo fileiras de escudos, soldados com selo tenaz,
8 tdo unidos uns aos outros, que nem um sopro por ali passa.
9 Ligados estreitamente entre si e tdo bem conexos, que ndo se podem separar.
10 Seus espirros relampejam faiscas, e seus olhos sdo como arrebéis da aurora.
11 De suas faces irrompem tochas acesas e saltam centelhas de fogo.
12 De suas narinas jorra fumaca, como de caldeira acesa e fervente.
13 Seu hélito queima como brasas, e suas fauces langam chamas.
14 Em seu pescogo reside a forca, diante dele corre a violéncia.
17 Quando se ergue, as ondas temem e as vagas do mar se afastam.
15 Os musculos de sua carne sdo compactos, sédo solidos e ndo se movem. 16
Seu coragéo é duro como rocha, sélido como uma pedra molar.
18 A espada que o atinge néo resiste, nem a langa, nem o dardo, nem o arpao.
19 O ferro para ele é como palha; o bronze, como madeira carcomida.
20 A flecha ndo o afugenta, as pedras da funda séo felpas para ele.
21 A maga € para ele como lasca, ri-se do sibilo dos dardos.
22 Seu ventre coberto de cacos pontudos é uma grade de ferro que se arrasta
sobre o lodo.
23 Faz ferver o abismo como uma caldeira, e fumegar o mar como um piveteiro.
24 Deixa atrds de si uma esteira brilhante, como se 0 oceano tivesse uma
cabeleira branca.
25 Na terra ninguém se iguala a ele, pois foi feito para ndo ter medo.
26 Afronta os mais altivos, € rei das feras soberbas.
(J6 40,15 - 41,26; BIBLIA DE JERUSALEM, 1985, p. 937-940)

Pela critica textual, destacamos que nessa pericope existem alguns sinais
de desordem no texto, com o fim do primeiro discurso e a retomada do segundo
discurso de YHWH, mas os dois discursos contém o mesmo estilo linglistico-

literario hebraico. Existe uma critica sobre a numeracao dos capitulos (que existem
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desde 0 séc.13 d.C.) e a prépria numeracao dos versos (que tem origem no séc. 16
d.C.) € bem variada e podem causar certa confusdo na leitura. Nas biblias
impressas por catolicos (LXX, BJ, NAB) a numeracdo € bem diferente das versdes
ndo-catdlicas em inglés (AV, RSV, etc.) e da Vulgata (Douay-Challoner, Knox)
(NOVO COMENTARIO BIBLICO SAO JERONIMO, 2007).

Parte dessa critica textual moderna quer atribuir os poemas sobre o
Beemote e o Leviatd como uma adi¢do posterior ou pelo menos fora do local de
origem, que deveria ser dentro de J6 39, que trata das diversas categorias de
animais concretos. Discordamos desta posicdo da critica textual, com base em
algumas observacfes contrarias a essa hipotese:

a) A finalidade de lahweh néo é atingida quando Jo escolhe o siléncio;

b) Em consequéncia disso, a renovagdo do discurso de lahweh ndo é
supérflua;

c) Os poemas sobre o Beemote e Leviatd ndo sdo uma simples continuacao
da galeria dos animais, mas introduzem uma nova dimensédo a
contemplacdo da atividade divina no cosmo, porque a descricbes desses
dois animais, se bem que tirem seus elementos do hipopétamo e do
crocodilo, apresentam, na realidade, duas personificacbes mitolégicas do
mal cosmico;

d) As diferencas de estilo notadas [...]

e) A falta a alusdo da questdo da justica divina em J6 42,1-5 ndo prova que 40,
6-8 lhe seja cronologicamente posterior [...]

f) a separacéo da resposta de J6 em duas partes distintas ndo representa um
intervencédo inabil de algum discipulo pedante, ma sugere , da parte do
poeta, um senso dramético, uma perspicécia psicoldgica e ate uma visao
teoldgica das mais ousadas, de um lado ela sabe que a submisséo de J6
deve transformar-se em aceitagdo dindmica da presenca divina e , de
outro, que a atividade do Criador abrange o mistério do mal cosmico
(Beemote e leviatd) (TERRIEN,1994, p. 288-189, nota 6).

Diversas interpretacdes sobre os monstros de JO sdo curiosas. Um tipo de
interpretacdo sobre esses animais em JO 40-41 € a da leitura conservadora
fundamentalista. Representada por Swindoll (2004) e Anderson (1984), possuem
textos de carater devocionais e seus objetivos se concentram em encontrar
respostas imediatas para a vida cotidiana das pessoas.

Sem aprofundar questdes histdricas ou criticas, estes comentarios biblicos
nao se ocupam com a compreensdo complexa dos monstros descritos em J6 40-
41, tomando-os como traducdes literais. Os animais misteriosos séo identificados
como 0s animais existentes no mundo real, 0 Beemot é o hipopdtamo e o Leviata &
um termo antigo para o crocodilo. Reconhecem algumas figuras de linguagem no
texto, como a ironia e a retérica, mas ndo mais que isso. Designam-na de “leitura

naturalista” (ANDERSEN, 1984, p. 273)
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Encontramos outro tipo de interpretacdo realizada por grupos
ultraconservadores, filiados as sociedades de defesa do criacionismo, ha América
do Norte e no Brasil, é curiosa: a dos dinossauros extintos. Com a publicacéo da
Folha Criacionista desde 1972 (e ainda produzindo revistas, artigos e sites
especializados nessa cosmoviséo). Estes autores associam a figura do Beemote e
do Leviatd com os dinossauros (animais extintos) da criagdo primeira (Gn 1,21).
Afirmam terem encontrado, através da arqueologia, fortes evidéncias de que o
Leviatd seria o Epinossauro, uma gigantesca, agressiva e carnivora fera, anico
dinossauro semi-aquatico conhecido (ALVES, 2018).

E possivel encontrar diversas leituras de carater fundamentalista que
reafirmam suas préprias verdades cientificas, dentro de suas interpretacdes dos
textos biblicos e contra a histéria critica, contra a hermenéutica moderna ou
gualquer tipo de figura de linguagem simbdlica ou mitos. Apresentam uma posi¢cao

confusa em relacdo ao uso de simbolos:

Muitos tém tentado encaixar o Leviatd mencionado no livro de J6 como
sendo uma figura de linguagem. O texto ndo permite entendemos que era
apenas ou (sic) um exemplo alegérico pela parte de Deus ou se referindo
a antiga serpente chamada Satanas, mas sim um animal real que Jé teria
testemunhado. Apesar de alguma licenca poética ter sido empregada na
descricdo do animal (v.18-31) isso ndo significa que Jé e seus amigos nao
tivessem verdadeiramente observado gigantescos animais. E importante
destacar que ambas as criaturas mencionadas no livro de J6 40 (Beemot)
e 41 (Leviatd) e Salmos 104,26 (Leviatd) sdo animais reais, enquanto que
as trés vezes que 0 mesmo nome, Leviatd, aparece em outros livros séo
empregos simbdlicos (ALVES, 2018, p.01)

Concordamos com Marty (1992) ao afirmar que a caracteristica basilar dos
textos dos modernos fundamentalistas cristdos (p0s-1918) € o seu forte
oposicionismo, um carater de reacdo ao diferente e ao novo. Desenvolveram uma
rejeicdo a hermenéutica, ao pluralismo e a diversidade. Defendem um estatuto de
verdade em um mundo polarizado e de ordem binaria que ndo se sustenta mais
nas ciéncias humanas. Contudo, nossa intencdo aqui ndo é desqualifica-los de
antemao e sim compreendermos as causas do surgimento de tais interpretacdes e
lancar um desafio inter-religioso que leve ao dialogo (MARTY, 1992; MOLTMANN,
1992).

Percebemos que estas interpretacdes ultraconservadoras associam 0 mito,
ou mitolégico, como algo a ser combatido em oposicdo ao logos como uma
narrativa falsa, mentirosa, invengdo como forma de engano. Esta € uma discusséo

gue vem sendo superada desde a Escola dos Annales, com a historia cultural e o
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conceito de ficcdo. Consideramos equivocado esse tipo de oposicao entre res
factae (fato) e res fictae (ficcdo), pois tudo que se conhece nos textos sdo
construcbes (criacao/criatividade) fruto da experiéncia de representacdes do
passado (BURKE, 2011)

O mito, por aqueles que o Iéem como algo dissociado da religido e da
histéria, é associado a uma concepcao primitiva e ultrapassada de pensamento e
expressdo, como algo inferior, pré-légico ou ainda, alégico (CROATTO, 2007) Mitos
podem até existir em outras culturas, mas jamais como mitologia hebraico-crista ou

como linguagem propria ao texto biblico:

O livro de Jé cita mitos de outros povos, como Rahab (sic) e Leviata, mas
ndo podemos imaginar que o autor, por isto esteja dizendo que o aceita
como verdade. Os profetas, apostolos e autores biblicos se esforgcaram
por mostrar que 0s mitos eram conceitos humanos, falsos [...] eles sempre
estiveram empenhados em separar mitologia de histéria real, e invencdes
humanas da revelacdo de Deus. Elias desmitifica Baal no alto do monte
Carmelo. Moisés desmitificou o Nilo. [...] dizer que os autores biblicos
criaram mitos significa dizer que eles sabiam que estavam mentindo e
enganando povo com histérias espertamente inventadas por eles. Através
da histéria, os cristdos tém considera o mito como algo a ser suplantado
pela fé na revelacdo biblica [...] equipar as narrativas biblica aos mitos
pagéos é validar a mentira e a falsidade em nome de Deus. E adotar uma
mentalidade pagéa e nédo cristd. (NICODEMOS LOPES, 2011, p.1)

Reimer (2017) esclarece que essa dificuldade em aceitar a linguagem
mitologica remonta a formacdo do pensamento ocidental, com sua visdo de mundo
antropolégica evolutiva que vem sendo construida desde a logica aristotélica dos
gregos e que colocava mithds em oposicdo ao logos?t.

Notamos que o0s exegetas que utilizam o método histérico-gramatical notam
uma mistura de aspecto zoologico e com o0 mitolégico nos animais de J6 40-41.
Uma espécie de hibridismo literario. Percebem semelhancas com a descricdo do
hipopétamo e o crocodilo, mas também assumem que no texto existe um sentido
de animas mitologico que Deus-Javé subjuga na criagdo (BERGANT; KARRIS,
2014).

Notamos que esta leitura histérico-gramatical considera que o sentido do
texto € determinado pela ‘intencdo’ do autor e acredita que todos os sentidos

historicos sdo nivelados e harmonizados pela unidade teoldgica da Escritura

11 Essa concepcdo foi reforcada e pela opgdo pelo paradigma racionalista-cientifico
positivista francés, no séc. XIX, com seu postulado de “nada acima da razdo, nada abaixo da razao,
somente a razao”, como se fosse a explicagdo racionalizada fosse a Unica forma possivel de
linguagem e de explicacdo das realidades (REIMER, 2017).
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(ZABATIERO, 2006). Dentro dessa perspectiva, Waltke (2015, p. 1051, notal)
reconhece que: é provavel que a alusdo aos monstros seja literaria ou tenha sido
inspirada na mitologia:

Existe o aspecto do mito usado intencionalmente como simbolo. Pois é
0s egipcios ja capturavam e matavam hipopdtamos e crocodilos e que o
Leviatad €, atualmente, bem conhecido nos estudos da mitologia ugaritica,
0 que sugere a natureza mitologica também do Beemote..

Ainda em sua andlise da gramatica hebraica, ele esclarece que na
gramatica hebraica, ao contrario da gramatica brasileira, € comum o plural ser
utilizado para outros usos além do que de indicar mais de uma unidade. Por
exemplo, € usado para designar abstracBes (tais como sabedoria, juventude,
virgindade) e o seu uso também é para palavras cujo referente é, por natureza,

grande ou complexo (ex. rostos, costas):

A forma plural deixa implicito um sentido intensivo, isto €, o melhor, o
incomparavel. E provavel que fale em figura literaria ou tenha inspirag&o
mitolégica, pois nenhum animal do periodo histérico corresponde a ele. Os
egipcios antigos ja conseguiam capturar e matar hipop6tamos e crocodilos no
Nilo, o que vai contra a ideia de serem apenas animais concretos, pois no texto
existe uma ideia de assombro diante deles e uma clara incapacidade do ser
humano dominar sobre esses animais. (THIELSON, 1992 apud WALTKE, 2015,
p.1051, notas)

Destacamos que, segundo os comentaristas da Biblia de Jerusalém (1985),
a palavra Beemot é o plural da palavra animal ou gado. Em sua forma plural &
utilizada para descrever um animal por exceléncia. O Beemot foi identificado com o
elefante, o hipop6tamo ou bufalo mitico mencionado nos textos de Ugarith. Este
animal seria o simbolo da forca bruta, daquilo que o homem n&o pode dominar ou
domesticar. Ja a palavra Leviatan (hebraico) designa um monstro do caos primitivo.
E a mesma palavra utilizada em Jé 3,8 sobre um ser que vivia no mar. Podendo ser
aplicada ao crocodilo, mesmo porque este animal visivel simboliza o Egito em
outros textos biblicos (Ez 29,3 ; 32,2) e lembra o monstro vencido por YHWH na
criacao.

Storniolo (2018) destaca que este animal foi criado da mesma forma que o
homem e é apresentado como obra prima da criacdo. Esta criatura, com seu corpo
encouracado e que habita a terra, seria um simbolo das forcas que o homem néo
pode dominar. O Leviatd (40,25 e 41,1) € apresentado como uma espécie de
dragdo maritimo mitico, simbolizando o poder do Mal que ameaca a criagdo. Deus

o teria confinado a viver no mar.
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Para Schokel (2017), a palavra Beemot (40, 15) é o plural da forma feminina
e foi identificada com o elefante ou o bdfalo . Para este autor, Leviatan, também
plural, € um dos monstros marinhos (mitoldgicos) que se opde a ordem do cosmo e
qgue o Deus ordenador ha de vencer. JO6 chega a sugerir que Leviata devore o dia
simbolizando trevas e escuriddo (Jo 3, 1-5).

Percebemos que existem vérias tentativas de identificar estes dois monstros
com animais concretos, sendo que a mais comum é a do hipopétamo e do
crocodilo; mas que perdem sentido diante dos tracos fantastico-mitolégicos

descritos no texto:

Os dois seres se carregam de valor simbdlico: representam poderes
sobre-humanos, hostis ao homem e a ordem do cosmo. Em chave
psicologica, podem representar terrores ancestrais do homem diante de
poderes incompreensiveis e incontrolaveis (SCHOEKEL, 2017, p 974).

Entendemos que em JO, estas narrativas mitopoéticas sdo uma forma de
linguagem religiosa que da nome a essa energia cadtica (e misteriosa) que existe
no mundo e a chama de Mal. As representacdes do caos passam, assim, a ser
identificadas como representacdes do Mal, através da linguagem mitopoética

(HEINEM, 1982). Neste sentido, J6 € colocado diante de figuras do abismo:

Diferentes do hipopdtamo e do crocodilo egipcios, embora tirem dele sua
enormidade fisica, eles representam o mal césmico, cujo mistério é
resolutamente enfrentado pelo poeta. O que o homem denomina mal —
esse aparece ser a implicacdo do poeta jobino —torna-se o simbolo da
liberdade de Deus (TERRIEN, 1994, p.55).

Essa mesma linha de identificacdo dos animais fantasticos de JO com a
mitologia egipcia € mantida por Schwienhorst-Schonbeguer (2011) quando afirma
gue uma visdo mitoloégica no Egito Médio (664-332 a.C.), em proximidade do
periodo da redacao final de JO0 40-41, trata da funcdo dos reis divinos de matar

hipopdtamos masculinos, ou seja, o0 texto trataria de uma batalha cosmica:

Era tarefa do deus Horus matar o hipopétamo masculino (“vermelho”),
agora completamente proscrito. O hipopétamo assume, entoa, a figura do
deus Set; ele é “senhor dos desertos”, “deus do combate e da forca”,
opositor do deus da cultura, Osiris. Em uma imagem desse periodo, no
culto o rei perfura um hipop6tamo macho diante do deus Hérus. Desse
modo, o rei apdia o deus Horus “em uma vitéria, a ser completamente
alcangada, contra o mal, contra o deménio”. De acordo com Othmar Keel,
a imagem do deus egipcio Hérus é transportada para lahweh no segundo
discurso de Deus. No caso, segundo Othmar Keel, trata-se “ndo de
dominio, mas de aniquilamento do mal” (SCHWIENHORST-

SCHONBEGUER, 2011, p. 229-230).
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Essa concepcdo de uma batalha césmica em J6 40-41 ganha forca quando
analisamos isoladamente a parte final do discurso (JO 41), pois existe uma tensao
no texto e uma linguagem de luta, instrumentos e armamentos, como a espada, a
lanca, e o arpéo (v.18), ferro e bronze (v.19), flechas e pedras de funda (v.20), a
massa e dardos (v.21) - sempre com o sentido de afirmar que armas nao resolvem
a questédo contra o monstro (Mal).

Contudo, ao analisar o texto cuidadosamente, enxergamos outro sentido.
Em dois lugares se afirma que o Beemote foi criado (v.15 e 19) e colocado sob
dominio de YHWH. Ele n&o é visto como um poder originario independente. O
Beemote parece levar-nos a um retorno a criacdo original, um retorno ao comeco
do caminho de Deus (v.19), um elemento no ciclo vida-morte e ndo de destruicao.
Beemote seria um simbolo da criacdo antes da Criagcdo. Mais uma vez retornamos
a um relato da mitologia egipcia:

Nas representacdes do periodo pré-histérico e primitivo do reino médio
(2040-1650 a.C.) o hipopétamo representava a ideia de regeneracao,
porque esse animal domina o elemento cadtico da 4gua e através de seu
desaparecer e aparecer antecipava o destino dos mortos. Desse modo, a
fémea (branca) do hipopétamo pode, finalmente aparecer como a deusa
Tueris no mundo dos deuses e ser venerada como divindade protetora das
gravidas e dos recém-nascidos. (HORNUNG, 1993,p.155 apud
SCHIENHORST-SCHONBEGUER, 2011,p. 230, grifo nosso)

Notamos que estas representacdes passam a ser personificadas no texto de
Jo 40-41, sdo seres com personalidade, como 0 que ocorre na personificacdo do
Mal na figura de satanas (adversario ou acusador no hebraico) que aparece em JO
1-2. Concordamos com Reimer (2006, p. 251) na compreensao de que as figuras
do Beemote e do Leviatd séo representativas e, provavelmente, indiguem um
acumulo de tradi¢cdes cultural-mitolégicas, como as relacionadas a caca de
hipopétamos e crocodilos realizada pelo antigo rei egipcio que, com o tempo,
foram transferidas a figura real para a caca para o deus Horus. Posteriormente,
foram reaplicadas a YHWH.

Em nosso processo de exegese e interpretacdo do texto de J6 40-41
consideramos que existe uma articulagdo dinamica entre o texto, seu contexto
(cenario) e o leitor (plateia). Nossa tarefa hermenéutica na pela busca dos diversos
sentidos do texto e toda sua complexidade interna se tornou mais clara quando
colocamos o texto diante de suas redes textuais. Entendemos que redes textuais
sao textos que partilham elementos de significados e estruturas comuns entre si
(NOGUEIRA, 2019).
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Passemos a analisar a rede textual dos monstros de J6, em relacdo a sua

propria composic¢ao, aos outros livros da Biblia e a producéo cultural extra biblica.

1.4.1 Os Monstros de J6 40-41 na Rede Textual

Diversos textos em JO6 podem ser colocados em paralelo quando
observamos as palavras similares, o jogo de significados e o tema do caos. Em
uma abordagem intra exegética de JO, encontramos em JO6 3,1-10 o mesmo

binbmio criacéo-caos, vida-morte, presente em nosso texto basico:

1 Enfim, J6 abriu a boca e amaldicoou o dia do seu nascimento. 2 JO
tomou a palavra e disse: 3 Pereca o0 dia em que nasci, a hoite em que se
disse: "Um menino foi concebido!" 4 Esse dia, que se torne trevas, que
Deus do alto ndo se ocupe dele, que sobre ele ndo brilhe a luz! 5 Que o
reclamem as trevas e sombras espessas, que uma nuvem pouse sobre
ele, que um eclipse o aterrorize! 6 Sim, que dele se apodere a escuridéo,
gue ndo se some aos dias do ano, que ndo entre na conta dos meses! 7
Que essa noite fique estéril, que ndo penetrem ali os gritos de jabilo! 8
Que a amaldicoem os que amaldicoam o dia, os entendidos em conjurar
Leviatd! 9 Que se escurecam as estrelas da sua aurora, que espere pela
luz que ndo vem, que ndo veja as palpebras da alvorada. 10 Porque ndo
fechou as portas do ventre para esconder a minha vista tanta miséria.(J6
3,1-10; BIBLIA DE JERUSALEM,1985, p.884-885).

Nesse texto, o personagem JO0 amaldicoa o dia em que nasceu; e para iSso
faz uso de representacdes do caos: trevas, escuriddo e o Leviatd aparecem nesse
mesmo bloco. Essas imagens descrevem o que seriam “as potencias do caos’,
sempre em oposicao as forcas da criacao, criatividade, vida (HEINEM, 1982, p.18).

Comparamos com JO 7,12 e ganhou forca a ideia de que os poetas pos-
exilicos tinham conhecimento da criacdo a partir do caos e ndo do nada. E o que
chamamos de criacdo negativa, onde se considera que houve oposicdo ou caos

antes de se criar:

Sou o Oceano ou Dragéo para que me ponhas um freio?
(J6 7,12; BIBLIA DO PEREGRINO, 2017, p.916)

Percebemos que surge uma imagem mitolégica semelhante em J6 26,10-13
a de um dragdo, descrito em forma de uma serpente veloz ou sinuosa. E uma
descricao do Leviatd e ndo se encaixa com qualquer animal conhecido ou extinto,

mas sim com a figura mitolégica de um dragédo que lanca fogo pela boca:
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10 Tracou um circulo a superficie das aguas, até aos confins da luz e das
trevas. 11 As colunas do céu tremem e se espantam da sua
ameagca. 12 Com a sua for¢a fende o Mar e com o seu entendimento abate
0 adversario. 13 Pelo seu sopro aclara os céus, a sua mao fere o dragéo
veloz (BIBLIA DE JERUSALEM, 1985, p.915).

Notamos que estas composi¢cdes textuais que apresentam monstros
marinhos, parecem refletir uma cosmogonia biblica, como nos Salmos 74 e no
Salmo 104 d forma mais poética:

13 Tu, com o teu poder, dividiste o mar; esmagaste sobre as aguas a
cabeca dos monstros marinhos. 14 Tu espedagaste as cabecas do
crocodilo e o deste por alimento as alimarias do deserto. 15 Tu abriste
fontes e ribeiros; secaste rios caudalosos. 16 Teu € o dia; tua, também, a
noite; a luz e o sol, tu os formaste. 17 Fixaste os confins da terra; verdo e

inverno, tu os fizeste (S| 74,13-17; BIBLIA DE JERUSALEM, 1985, p.
1030)

25 Eis 0 mar vasto, imenso, no qual se movem seres sem conta, animais
pequenos e grandes. 26 Por ele transitam os navios e 0 monstro marinho
que formaste para nele folgar (S| 104,25-26; BIBLIA DE JERUSALEM,
1985, p.1065)

Evidenciamos que um nome, presente nessa rede tematica, é Rahb
(hebraico), uma forma similar de monstro mitolégico primitivo. A palavra pode ser
traduzida por orgulhoso (WALTKE, 2015). Em Salmos 89,10-15 uma imagem de
cena imperial € apresentada com batalha césmica e figuras personificadas. Aqui o

tema da Justica e direito se apresentam diante do trono de Yahweh:

10 Tu dominas a soberba do mar e amansas a inflacdo de suas ondas. 11

Tu traspassaste e destrocas te a Raab, com brago potente dispersaste o
inimigo. 12 Teus sdo o0s céus,tua é aterra; o orbe e 0 que contém tu o
firmaste. 13 Tu criaste o Norte e o Sul, o Tahor e Hermon aclama teu
nome 14 Tu tens brago valoroso ; forte € atua esquerda, sublime tua
direita. 15 Justica e Direito sustentam teu trono, Lealdade e Fidelidade se
apresentam diante de ti. (BIBLIA DO PEREGRINO, Salmo 89,10-15, p.
1114-1115)

Investigamos esta rede textual que trata dos poderes hostis no mundo ao
projeto de Deus e de vida ao seu povo das comunidades em Jeremias 51,34;
Ezequiel 29 e 32 e Isaias 27 e 51. Uma dessas referéncias biblicas conhecidas é a
de Apocalipse 12, com a imagem da mulher e do dragao.

Nesta rede textual, o antagonista-dragdo, representa 0s impérios que se
opbem ao projeto de Deus e ao seu povo, a saber: o Egito, a Babilénia ou o
Império Romano , esse ultimo no caso das comunidades do Novo Testamento.
(SCHOKEL, 2017).

Essa associacdo entre poderes historicos e monstros fica bem clara em

Ezequiel 29, 3-5 com a figura do Egito antigo e de Farad, como representante dos
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adversérios historicos do povo de Deus no Antigo Testamento. Pode-se associar o
contorno geogréfico do Egito antigo com aparéncia de um crocodilo. Mesmo que o
profeta ndo tivesse tal mapa em mente, ele usa os simbolos animalescos e os
transforma em uma linguagem poética:
Aqui estou contra ti, Farao, rei do Egito, grande dragdo deitado no meio
do Nilo, que dizes o Nilo é meu, fui eu que o fiz. Eu te porei argolas nas

faces, prenderei as tuas escamas os peixes do teu Nilo (BIBLIA DO
PEREGRINO, 2017, p.1798. Ez 29, 3-4).

Esta rede textual € composta por relatos mitolégicos e indicam uma batalha
entre YHWH e monstros. Por exemplo, em Isaias 27,1 temos a ideia de que Deus
enfrenta, de forma pessoal, um antigo inimigo: o Leviatd, mas visto como a
serpente que hostiliza a humanidade desde a criacdo (Gn 3,15). Usa-se a imagem
mitolégica e apocaliptica de uma luta contra o Mar Vermelho, associado a
serpente. A analise dessas imagens apocalipticas sera realizada no capitulo 2.

Notamos que a pericope do Deutero-lsaias, retirada de Isaias 51, fala do
despertar de YHWH usando as mesmas imagens das cosmologias orientais que
representam a criagdo com a vitoria sobre os monstros do caos que sdo chamados
de Rahab (J6 9,15 e 26,12) ou Dragéao ( Leviatd , como usado em S| 74, 13) ou
ainda O Abismo (Tehom, em hebraico), que provavelmente seja 0 mesmo monstro

Tiamat da cosmologia babil6nica:

Desperta, desperta! Mune-te de for¢a,é brago de lahweh! (...) por acaso
ndo és tu aguele que despedacou Rahab, que transpassou o dragdo? N&o
€s aquele que secou o mar, as aguas do Grande Abismo? E Fez do fundo
do mar um caminho, a fim de que os resgatados passassem? (Is 51,9-10:
BIBLIA DE JERUSALEM, 1985, p. 1446, grifo nosso)

A nossa percepcdo € de que esses textos partiham de elementos
semanticos comuns, bem como estruturas e conteudos similares; eles formam uma
rede textual que trata da questdo do enfrentamento desses poderes cdésmicos
(mitologia) em analogia ao embate com os poderes do mal e impérios que habitam

esse mundo (resisténcia ao poder estruturado).

1.4.2 Os monstros do Caos dos Povos Vizinhos

Mesmo fora dos textos biblicos encontram-se referéncias aos chamados
monstros do caos na expressdo da cultura religiosa dos povos vizinhos aos

hebreus. Percebemos que diversos relatos dos povos vizinhos ao antigo Israel
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apresentam imagens de monstros mitolégicos que sao tomados por empréstimo. O
mar (Yam) era tratado com um deus da forga caética que se opunha a criacéo e ao
cosmo (ordenado) (WALTKE, 2015).

Entramos outro paralelo encontrado na mitologia ugaritica. Em um relato
mitolégico, o deus Baal derrotou o Oceano, uma divindade conhecida por principe
Yamm ou Lotan, o dragdo de sete cabecas (WALTKE, 2015, p. 204).

Nesta perspectiva, percebemos que existem varias semelhancas entre os
relatos de J6 com a Epopéia Ugaritica de Baal'? que fala de como o deus da
tempestade e da fertilidade golpeou a serpente Litan, o monstro marinho de
Ugarith, que € uma descricdo com detalhes de uma besta do caos, uma anarquia
das aguas (WALTON; MATTHEWS; CHAVALAS; 2018)

Esta narrativa sobre monstros dos povos do antigo Oriente Proximo,
sugerem que figuras como a do Leviatd era bem conhecida e podem estas

relacionadas as cosmogonias, Como veremos a seguir.

1.5. O ENREDO DO CAOS: A COSMOGONIA EM JO 40-41

O enredo de JO é estruturado por narrativas mitoldgicas que se encontram
em suas molduras literarias. Elas que sdo expressdes do ser humano que se
coloca diante de uma batalha pela vida e é colocado diante da tragédia, de origem
incerta.

Compreendemos a grandeza do uso desta linguagem simbolica e mitologica
em tornar o mundo do ser humano aberto ao transcendente. Aberto diante de
novas significacdes da vida diante do sagrado, onde o ser cria novas perspectivas
diante deste territério desconhecido chamando de caos. (ELIADE, 2016).

Em nossa analise é significativo que Caos (do grego kaos, do verbo khainen)
era imaginado como um deus pelos antigos gregos. A palavra caos também possui
um significado etimolégico de abrir-se ou entreabrir-se:

E um termo utilizado desde a teogonia de Hesiodo (séc. VIl a. C.)

designando o vazio causado pela separacéo entre a Terra e o Céu a partir
do momento de emergéncia do Cosmo. Designa também o estado da

12 Estes relatos mitolégicos correspondem a antiga religido dos cananeus, descoberta a partir de
1929 como resultado de escavacdes arqueoldgicas na cidade cananéia de Ugarith (atual Ras
Shamra, ao norte da Siria moderna (WALTON; MATTHEWS; CHAVALAS; 2018).
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material indiferenciado, antes da ordem na criacdo. Outro conceito, dentro
da fisica moderna, tatd da imprevisibilidade de sistemas complexos, ou
seja, que existem fendmenos aos quais nao seja possivel prever ou
calcular precisamente dadas as alteragdes nas condi¢cdes iniciais
existentes (JAPIASSU; MARCONDES, 2008).

Entendemos que o texto de J6 40-41 estd dentro que os mitdlogos
identificam como cosmogonias. As narrativas miticas podem ser de ordem
cosmogonica (quando tratam da origem de tudo de forma ampla) ou de ordem
civilizatéria (quando tratam de um aspecto da cultura de um povo) (REIMER,
2107,p.102)

Essas narrativas de J6 tratam do tema das origens descrevem relatos sobre
0 cosmo e suas crises. Esses relatos tratam de um cosmo pleno enquanto ato
divino, portanto sagrado e que deve ser retomado (ELIADE, 2016)

Notamos que este tema do caos esta presente em diversas partes do livro
de J6. Em JO 10, 22 o tema do caos aparece de forma clara. Ali, J0 se contrapde
ao ensino sapiencial- tradicional de seus amigos. Ele acredita que existe outro
sentido, que ndo o da punicdo moral; existiia uma realidade misteriosa e
incontrolavel neste mundo, poténcias misteriosas (HEINEM, 1982).

Com Eliade (2016), entendemos que as cosmogonias nos encaminham a
origem de alguma coisa. No caso de J6 40-41, traz a tona um tipo de criacao
exemplar e um convite ao personagem JO para que retorne ou recomece a vida,
analisando a criagcéo original como uma espécie de esperanca para a sua condi¢cao
limitada e impotente.

Nesta perspectiva, o relato cosmogbénico de J6 40-41 possui um carater
atemporal, bem caracteristico dos mitos antigos. Por um lado, o poeta jobino
remonta a um passado da criacdo ideal, onde os monstros foram criados como
ponto alto da criacdo; por outro lado, ela deixa em aberto uma reflexdo sobre o
futuro, um tempo escatologico, com esses animais sendo trabalhados na forma
devida por YHWH e nédo por um Jo6 agindo isoladamente (ELIADE, 2016, p.62-63).

Armstrong (2005) evidencia como o mito € um principio central nos textos
sagrados e nas crencas religiosas. A autora destaca a importancia das culturas
antigas como criadoras de mitos e relembra que a mitologia foi criada para nos
auxiliar a lidar com as dificuldades humanas, com as angustias e incertezas que a
ciéncia ainda ndo foi capaz de superar, como o0 sofrimento humano em Jo.

Servindo, assim, 0 relato mitopoético (ou mitolégico) como um instrumento de
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compreensao dos fendmenos que fascinam e aterrorizam o homem desde o inicio

dos tempos.

1.5.1 Comparacédo entre as Cosmogonias de J0 a de Povos do Antigo Oriente

Préoximo

Entendemos que a mais conhecida das narrativas sobre a criagédo, talvez
seja a de Génesisl, mas na Biblia hebraica existem outros relatos que podem ser
colocados em paralelo, como a narrativa completa do Salmo 104 e as imagens
contidas no Salmo 19 e em lIsaias 40,22 que descrevem a criacdo do céus como
tendas, cortinas e estacas por YHWH, “como uma tenda estendida e pde sobre as
aguas do céu as vigas dos seus aposentos” (JONES, 2015, p.96).

Diversas narrativas oriundas de povos do antigo oriente Proximo sao
identificadas com essas cosmogonias, a exemplo do relato de J6 38-41. O poeta
jobiano parece ter tido contato com essas narrativas na medida em que seu relato
se aproxima em diversos detalhes das cosmogonias de outros povos que
personificam as forcas (monstros) do caos (J6 3,8;7,12; 38-41) em uma batalha
césmica na criacéo original (TERRIEN,1994)

A pesquisadora Mary Walkeman (1973) identificou alguns pontos em que 0s
mitos cosmogonicos continuam o0 mesmo em diversas culturas: Primeiro, a
existéncia de um ou mais monstros que tentam refrear a criacdo; segundo, a
derrota ou prisdo deste(s) monstro(s) por um deus-herdi que, assim, consegue
liberar todas as forcas que sdo essenciais e criativas para a vida; terceiro, a
afirmacéo da soberania do deus-heroi sobre essas for¢as do caos.

Destacamos na cosmogonia babilénica, expressa no relato de Enuma Elish,
gue fala de um casal de deuses, as figuras de Apsu e Tiamat, representados como
a agua doce e a salgada. Seus filhos foram gerados quando as essas aguas se

misturaram e uma crise posterior se instala:

A deusa Tiamat lidera um bando de deménios contra os préprios filhos. O

jovem deus Marduque vem em defesa deles. Quando Tiamat abre a boca
para devorar Marduque ele forca o sopro maligno para dento dela, para
gue ela ndo conseguisse fechar a boca. Assim, ele atira uma lanca magica
dentro dela. Depois de perseguir o exercito do mal, Marduque retorna ao
imenso cadaver de Tiamat, a fim de estabelecer a ordem, o cosmo
(WALKEMAN, Mary 1973 apud WALTKE, 2015, p. 161-162)
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Percebemos que na mitologia egipcia existem varios relatos sobre a criacdo
encontrado em fragmentos desses escritos, como A criagdo de Atum. Esta
narrativa descreve uma colina primordial que surgiu das &aguas da cidade
Heliépolis. O deus Atum criou 0s outros deuses cuspindo essa dgua da sua boca.

Encontramos em outro texto, A teologia de Ménfis, o deus dessa cidade,
Ptah, foi declarado o principio e tomou destaque aos ser o criador dos demais
deuses, que vieram a existir a partir do pensamento do coracdo e o0 mandamento
da lingua, uma criagdo em termos intelectuais, algo diferenciado. Marcante
também é o Hino a Aton , atribuido ao rei Amenhotep IV, conhecido por Akh-em-
Aton. Essa poesia foi dedicada ao deus solar, Aton, representado na mitologia
egipcia como um disco solar. O hino louva o deus Aton por sua beleza e atividade
na criacdo, pela vida que concedera a terra (JONES, 2015, p. 90-91)

Notamos que no relato da cosmogonia ugaritica, € Baal que destréi seu
inimigo 0 Mar, um monstro que possui sete cabecas. Como ja observamos, na
mitologia Cananéia-babilénica o seu equivalente seria Tiamat, provavelmente, o
mesmo monstro Rahab nominado nos textos biblicos, expresso em J6 26,12
(WALTKE, 2015, p.161).

Compreendemos através desta similaridade de nomes e imagens em
culturas diferentes do antigo Oriente Préximo, que as escritos de JO tiveram
evidente contato como outras culturas que tinham suas narrativas mitopoéticas e

imaginarias para compor seus textos.

1.5.2 Alinguagem do Caos em J6 40-41

O estudo da linguagem religiosa, aliada a hermenéutica fenomenoldgica,
trouxe avancos nos trabalhos sobre religido e literatura sagrada. Reagimos a
discusséo sobre as linguagens religiosas em Croatto (2003), Nogueira (2015) e
Reimer (2017). Para nés, esta relacdo entre hermenéutica e a linguagem € uma

verdadeira alquimia de sentidos e de mundos:

Na linguagem em sua instancia hermenéutica assistimos uma estranha e
fascinante alquimia de sentidos e de mundos. O sagrado implica em uma
ampliagdo da fonte de sentido alem da subjetividade e da linguagem
humana. Essa fonte mostra que a linguagem,enquanto estruturas e
funcionamentos sistémicos de signos, possuem sua extremidade de atrito
como real a abertura receptiva de sentidos e de possibilidades do que a
ela. (JOSGRILBERG, 2012, p.47).
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Cassirer (2017) nos ajuda nesta compreensao quando aprofunda essa
questdo do pensar linguistico e do mitolégico como duas pecgas entrelacadas em
diversos momentos, por causa dos motivos complexos que movem a composi¢cao
de um texto. O ser humano além de ser dotado de uma linguagem conceitual, é
também constituido de uma linguagem baseada em componentes emocionais e
relativos a sensibilidade, uma linguagem da imaginacéo poética.

Esta linguagem mitico-simbdlica resulta das experiéncias coletivas dos seres
humanos que, ao cria-la, ndo tem preocupacdes tedricas sobre o que estéo
criando, nem tampouco a consideram como algo inventado, mas, sim, como parte
da sua vida, sua realidade. Fazendo assim, transformam emogdes e angustias em
imagens que lhes ddo maior conforto na vida (CASSIRER, 2017).

Nessa perspectiva, para a compreensao de textos como o de JO 40-41,
reconhecemos o valor dessa imaginacao mitopoética (e suas metaforas) que esta

viva como uma unidade, nos mundos lingtiisticos e miticos do texto.

O ser humano foi forcado, quisesse ou ndo, a falar metaforicamente, e
isto ndo porque ndo Ihe fosse possivel frear sua fantasia poética, mas
antes porgue devia esforcar-se ao maximo para dar expressao adequada
as necessidades sempre crescentes de seu espirito.

O que chamamos de mitologia nada mais € do que uma fase geral do
desenvolvimento do nosso pensar; é apenas um remanescente daquilo
gque antes constituia todo o reino do pensamento e da linguagem. Aquilo
gue chamamos de antropomorfismo, personificagdo, animismo, foi, ha
muitos séculos, algo absolutamente necesséario para o crescimento da
nossa linguagem e de nossa razdo (CASSIRER, 2017, p. 102-104).

Ao mergulharmos no mundo dos mitos de Jo, Eliade (2007) nos auxiliou a
entendemos o significado amplo das representacoes religiosas e o poder que essa
linguagem exerce sobre o hebreu pos-exilico e sobre o nosso proprio modo de
pensar a vida.

Destacamos que Campbell (2008; 2015) trouxe uma contribuicdo
significativa ao demonstrar que diversos mitos sobrevivem em sociedades
modernas ou contemporaneas; apenas mudando sua roupagem, mas mantendo 0s
mesmos padrbes antigos das narrativas antigas (arquétipos, metaforas e

imaginario), como veremos, detalhadamente, no capitulo 2.

1.5.3 A Relacéo entre a Linguagem do Caos e a da Criacdo: J6 40-41 em paralelo

a Génesis 1
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Um significativo paralelo tragamos entre a linguagem utilizada do texto de
J6 40-41 com a narrativa de Génesis 1 e 3. As pesquisas historico-criticas do
Antigo Testamento afirmam que Génesis 1 e JO tem sua redacao final em um
mesmo periodo histérico, a saber, os periodos de dominacdo (neo)babilénico e
persa sobre um povo hebreu exilado, como afirmado anteriormente no capitulo 1
(STORNIOLO,1992; TERRIEN,1994).

Notamos que uma primeira identificacdo entre J6 e Génesis da-se pelo o tipo
de linguagem mitologica de J6 com a linguagem, o estilo e as imagens de Génesis
3. A imagem da serpente que fala € um tipo de monstros hibridos representativos
do Mal mais conhecido do Antigo Testamento (REIMER, 2017).

Seguindo nesta analise hermenéutica, literaria e estilistica percebemos que
os textos de JO se apresentam como um contraponto estilistico a Génesis 1
(STORNIOLO, 2018; BALANCIN, 1991). A mesma crise historica vivenciada ali foi
relatada sob uma perspectiva poética bem diferente.

Entendemos que Génesis 1 € um belissimo poema sobre as origens, a
criacdo e a identidade do povo e da humanidade. Uma forma de producéo literaria
de trazer vida, beleza e forcas para o povo hebreu (pos) exilico sofrido e com
sensacao de abandono. Ao usar a linguagem mitopoética em Génesis 1 exaltam a
beleza e o sentido da Criacdo, com objetivo para animar e fortalecer os que se
percebiam desamparados em um caos historico-existencial (FERREIRA, 2009;
BALANCIN, 1991).

Evidenciamos que em JO, 0s poetas optaram por outro caminho, outro tipo
de recurso literario: descrever a tragédia e a superacdo em meio ao caos. Usam a
linguagem mitopoética, como em Genesis 1, mas passam a descrever imagens do
caos (Jo 1-2) e imagens representativas de animais monstruosos como afirmacéo
de um caos que existe na terra e no mar (JO 40-41). Esses relatos poéticos
remetem as forcas da criacdo original (Génesis 1) e deixam espaco para a
perspectiva da esperanca no enfrentamento e superacdo destes monstros no
relacionamento com Deus.

Neste sentido, os monstros de J6 sdo descritos em uma linguagem cadtica,
mas também séo tratados com uma perspectiva criativa. De forma paradoxal, eles
sao tratados como obras prima do projeto original de YHWH. Seres que ocupam o

primeiro lugar na criacdo (J6 40, 19) ou em “veja o Beemote, que criei quando criei
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vocé” (J6 40,15), clara referéncia a criacdo primeira e a comparacao de J6 com o
primeiro ser humano, Adao.

Entendemos a linguagem caotica de J6 como uma antitese da linguagem
criativa do haja luz de Gn1,3. Esta antitese esta presente em J6 3,1-10, com frases
como “que esse dia se torne em trevas”. Estas representacfes mitolégicas do caos
sdo descritas como forgas das trevas, da escuriddo, do Mal (como o Leviatd) que
foram aprisionadas pelas forcas criadoras de YHWH (HEINEM, 1982)

Entendemos que o uso da linguagem do caos também esta presente do
caos em expressdes como “a terra sem forma e vazia” ou “o Espirito de Deus se
movia sobre a face das aguas” (Gn 1,2), traz a ideia de se mover sobre um caos
pré-existente ou ainda, um abismo mitologico sobre a face do caos.

Tanto o Beemote quanto o Leviatam simbolizam o caos original que Deus
superou na Criacdo. JO precisa estar diante dessas for¢as para tomar consciéncia
da grandeza de Deus e de sua limitacdo humana. A imagem de uma batalha
césmica desde a origem da histéria esta nas linhas do texto de J6 (STORNIOLO,
1992).

Mesmo ao tratar do Leviatd, observamos certo orgulho do Criador, em “nada
se compara e ele, criatura sem temor, que olha a todos com desdém e que reina
soberano sobre todos os orgulhosos” (JO 41,33-34); em outras palavras, o
“soberano dos arrogantes” sobre toda a criacdo de Yahweh (TERRIEN, 1994).

Compreendemos o sentido deste paralelo entre J6 e Génesis 1 no sentido
mais profundo da expressao “Pense na luta”’ (J6 41,8). Entendemos que ela nos
remete ao paradoxo entre esta linguagem do caos e a linguagem da criacdo. Elas
sendo parte de uma composi¢cdo maior, uma mensagem teoldgica inovadora e de

desconstrucao teolégica , como veremos abaixo.

1.6 A INOVACAO NO TEATRO DO CAOS: A (DES)CONSTRUCAO TEOLOGICA
EM JO E AS REPRESENTACOES DOS MONSTROS

Para se compreender este teatro do caos retratado em JO, analisamos seu
enredo pelo viés teoldgico. Existe uma contribuicdo importante desta composigcéo

no campo da Teologia. O livro de JO possui algo singular: ele representa uma
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desconstrucao teoldgica particular dentro de uma linha doutrinéria e tradicional do
Antigo Testamento.

No estudo do Antigo Testamento, pelo viés historico-critico, percebemos que
existem continuidades e descontinuidades. Muitas narrativas ndo podem ser lidas
de forma homogénea, existem lacunas e mesmo oposic¢des de ideias que mostram
pontos de vista de um tempo redacional divergente ou uma mente compositora
diferente. (GOTTWALD, 2011).

Entendemos que o livro de J6 é um exemplo de descontinuidade textual e
teolégica. Mesmo chegando ao nosso climax do livro, J6 38-42, essa
descontinuidade (ou desconstrucdo) altera o fluxo da chamada teologia da
retribuicdo (ou retribuitiva) que vinha sendo trabalhada no Antigo Testamento.

Notamos que o final do texto de J0 tem uma perspectiva diferente que
diverge do paradigma deuteronémico de que temos 0 que merecemos ou somente
coisas boas acontecem a pessoas boas. Essa teologia retribuitiva € combatida,
mesmo presente dos discursos dos conselheiros-amigos de JO (JO 4-5), pois eles
defendem que a tragédia de J6 estaria ligada a sua culpa oculta e a retribuicado
simplista, por parte de YHWH (FOHRER, 1982)

Este ensino sapiencial-tradicional compartilhava da teologia retribuitiva
(doutrina da dupla retribuicdo) segundo a qual Javé pune ou recompensa a pessoa
de acordo com sua conduta; cada qual colhe aquilo que semeou - apenas a pessoa

perversa e impia € punida com a desgraca:

Assim se conclui que essas pessoas tém algum pecado oculto, pois que
enfrenta o0 mal deve ser mau, se a pessoa é ferida por um desastre ou
tragédia, era um pecador em secreto, a quem se deveria manter distancia
para ndo ser atingido pela desgraca também. O livro de J6 € um vigoroso
protesto com essa doutrina (teologia) (FOHRER, 1982, p. 454-455)

Diversamente, em J6, 40-41 o ser humano é colocado diante de uma
realidade diferente: uma realidade cadtica existencial, de origem misteriosa, e que
através de uma linguagem simbdlica os poetas tratam esses animais monstruosos,
como forcas deste caos e representantes do Mal.

Concordamos com a linha teolégica que afirma que essas molduras
mitologicas tratam do confronto entre a presenca de Deus (e sua criacao) contra o
Mal dominante: o caos em todas as suas expressdes, com 0 aspecto natural
(tempestades e animais fantasticos) e o politico (a trama pelo poder) Essas

imagens mitoldgicas e apocalipticas que estruturam o imaginario do Mal, a partir do
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caos, podem ser encontradas em outras partes do Antigo Testamento, como em
alguns Salmos e nos livro de Daniel e Isaias - onde os seres humanos sdo sempre
colocados em destaque em relacdo a esses representantes do Mal e Caos
(WRIGHT, 2009).

Notamos que os livros de Jeremias, Habacuque, Salmos e Génesis podem
até apresentar uma preocupacdo em questionar sobre o Mal e suas
representacdes; entretanto, € em J6 que fica evidente que Deus-Javé ndo destroi o
Mal (ou o caos), mas trabalha com essa realidade cadtica, de forma soberana,
presente e criativa no caos.

Entendemos que esta é uma proposta teologica, exemplificada pela
resposta dada por Deus-Javé a JO na parte final do drama de Jo, ato que vai de 38
a 42. Deus se mostra presente e responde a J0 do meio de uma tempestade
(“redemoinho”, em algumas tradugbes) mesmo sem dar explicagcbes sobre as
indagag0des da origem e por que do Mal existe. Simbolicamente, Deus responde no
caos ou a partir do caos. E ao final do livro, J6 reconhece que o caos faz parte
deste projeto de Deus para si, para o ser humano e para o cosmo (J6 42,1-6).

Evidenciamos que em J6 38, 8-11 € YHWH quem pergunta a J6 sobre os
limites para o mar estabelecido por ele. E o profundo significado do livro de Jo.
Deus néo diz para JO0 qual € a realidade, ndo explica o Mal, o que justifica seu
sofrimento, nem que tipo de coragem pode conquista-lo. Entendemos que esta
ordem simbdlica associa cosmo e ethos porque produz o pathos do sofrimento.

Pois é este pathos®® que é expresso na resposta final de J6. (42. 1-6). J6
nao tem todas as repostas que queria, mas pressupde um significado que nao
pode ser transcrito pela fala ou logos que o ser humano possa ter a sua
disposicdo. Através da linguagem mitolégica, € que conseguem se expressar:
fazem uso da representacdo de monstros misteriosos. Por analogia compreensiva,
YHWH se coloca como o Unico capaz de cacar o Beemote e o Leviatd em J6 40-41
(REIMER, 2003). A novidade do mosaico de J6 40-41 é essa visdo complexa do
mundo criado, em que ha espaco para a compreensao destas forcas misteriosas e

independentes que existem e agem desde o tempo inicial.

13 O conceito de pathés para Ricoeur (2008) € algo inerente ao ser humano, o sofrimento, a paixao,
a emocéao que caracteriza a condicdo humana.
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Em sintese, o livro de J6 se apresenta como um grande e belo teatro do
caos. Sua parte final € o climax deste drama. J6 40-41 faz parte de um convite ao
didlogo. No didlogo ndo existem respostas dogméaticas e simplistas. Ele € um
convite ao autoconhecimento e um mergulho as imagens incriveis. Com enredo
denso, construido como uma belissima peca teatral, dividida em atos e com
personagens fortes.

Essas representacdes mitoldgicas do Beemote e do Leviatd sdo expressdes
simbdlicas do sofrimento que atinge o hebreu no pds-exilio babilénico e o ser
humano, sob um ponto de vista mais amplo e existencial, que € colocado diante
das forcas misteriosas do caos. Essas representacfes e 0 imaginario serdo
trabalhados no capitulo 2.

Ao falar de monstros o poeta jobino usou de uma linguagem poético-
simbolica e mitologica para descrevé-los como forma de énfase na contemplacao
da criacdo e das poténcias misteriosas que habitam sua realidade serem melhor
observados, como representacdo do Mal e do Caos diante de uma situacao
desoladora e de uma terra devastada.

Entendemos que estas representacbes no texto se tornam imagens
fantasticas. O Beemote, a representacao da forca bruta em uma terra devastada, e
do Leviatd, a representacdo do Mal e do desconhecido, sédo partes fundamentais

neste mundo criativo, o0 mundo do texto de J6 e nesta trama do teatro do caos.

2 O IMAGINARIO E REPRESENTACOES SIMBOLICAS DO MAL EM JO 40-41

“Os simbolos e as imagens ndo devem ser
julgados pelo ponto de vista de sua forma, mas
sim de sua forga”

(BACHELARD)

O tema dos monstros presentes na literatura ou no imaginario desperta um

tipo de curiosidade, perplexidade ou espanto em nés. Um dos sentidos
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etimoldgicos da palavra monstro vem do latim monstrare e esta relacionado ao
conceito de mostrar, revelar, indicar o olhar; ou seja, 0 monstro possui essa
caracteristica imagética, deve ser mostrado e ndo pode apenas ser dito ou descrito
por uma palavra, porque sua propria natureza é inclassificavel somente por
palavras (JADY, 2010).

Entendemos que o monstro existe nesse paradoxo: € algo que precisa ser
mostrado, mas que ao mesmo tempo se oculta nos textos simbolicos. Ele habita no
ambiente profundo dos textos. E preciso ir & busca de suas faces. O monstro (ou o
monstruoso) nos remete a algo misterioso, para além do entendimento comum, a
algo extraordinério que se apresenta de forma fantastica para o ser humano; ou
seja, o tema e a existéncia de monstros € um fendmeno.

Nas ciéncias humanas, a fenomenologia se ocupa com aquilo que se torna
visivel em si mesmo e de varias formas ao ser humano. Fendmeno vem da palavra
grega fainomenon, derivada de fainesta, que possui o0 significado de mostrar a si
mesmo ou algo que se manifesta (MARTINS; BICUDO, 1997)

Neste capitulo 2, optamos por investigar 0 imaginario e as representacoes
como nossa categoria principal de analise de J6 40-41. Entendemos que € neste
universo do imaginario que se baseiam os elementos simbdlicos e onde ocorre a
mudanca dos suportes enraizados no processo psicossocial em que 0s textos
biblicos estao inseridos. Eles sdo os responsaveis pela construcédo desta narrativa
de JO 40-41, onde se mesclam os fatores psicossociais, uma equacao fundamental
entre identidade subjetiva e comportamento (MENDES, 2003).

Com o amadurecimento das pesquisas sobre representacdes, o imaginario,
adquiriu o status de dominio e de categoria analitica independente (PESAVENTO,
1995; MAFFESOLI, 2001).** O termo representacdes nos remete, originalmente,
aos textos classicos de Durkheim (1989), trabalhado, posteriormente, por Marcel
Mauss e Moscovici (1961). Existem diversas definicdes para o termo. De forma
simplificada, as representacfes sdo expressdes fenomenoldgicas; sdo estas
construcdes, estruturadas de forma simbdlicas, que déo sentido ao mundo e que se
tornam praticas cotidianas; ou seja, elas sdo construidas e introjetadas

socialmente.

1 Ver Richter Reimer (2008, p. 43-68), que, junto com a exegese e a hermenéutica, utiliza estas
categorias analiticas para analise de textos biblicos sobre doenca, possessdo e processos
terapéuticos.
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Compreendemos que quando as representacbfes sao tratadas como
arquétipos, aproximam-se do conceito de imaginario e do inconsciente coletivo. As
representacfes sao estratégias desenvolvidas pelos atores sociais para enfrentar a
diversidade e a complexidade em um mundo em mudanca, que transcende o
aspecto cognitivo, aliando-o com os aspectos afetivos, avaliativos e simbolicos
(GUARESCHI; JOVCHELOVITCH, 1995).

Destacamos que existe uma relacdo entre os simbolos e a representacao
do Mal que vem da compreensdo de textos biblicos em seu contexto vivencial.
Neste sentido, consideramos que, na Antiguidade, até mesmo a doenca era
considerada como experiéncia de caos e de representacdo do Mal (RICHTER
REIMER, 2008, p. 53-65). Assim, nossa analise de J6 40-41, considera estas
imagens e metaforas nos textos biblicos, nessa complexa dindmica de
(des)construcao de identidades.

Seguindo o0s conceitos de imaginario retirados da abordagem tedrico-
metodolégica de Durand (2012) percebemos como uma estrutura na qual se
constituem os processamentos do pensamento humano, as chamadas estruturas
antropoldgicas psicossociais sao dinamicas e profundas.

Encontramos uma discussdo sobre a aplicacdo da linguagem simbdlica e
formas da representacdo do Mal enquanto monstros e como monstruosidades na
literatura nas pesquisas organizadas por Jeha (2007; 2009), em Gil (2006) e em
Jaudy (2010), que trabalham com o tema da representacdo e imaginario dos
monstros na literatura.

Estes autores identificam os monstros como parte da producao literaria
simbolica do imaginario e com o uso de metaforas sobre o Mal (JEHA, 2007). Estas
metaforas do Mal funcionam como recurso literario de uma realidade que opera a
partir de uma cultura mitificada e de uma légica que opera entre o possivel da
realidade humana e o impossivel da realidade fabulosa do monstro (GIL, 2006).

Nessas representacfes simbolicas, encontramo-nos diante de medos e
sofrimentos. Através da linguagem simbdlica, vai se construindo um imaginario
onde o heréi representa o modelo do ser humano criativo, aquele ser que tem
coragem de enfrentar seus medos e que se atreve a viver a vida, e nao fugir desta
sua realidade especifica (MULLER, 2017).

Ao final deste capitulo, por entendermos a linguagem visual como parte

importante da expressao religiosa e desse processo de representacdo e do
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imaginario (RICHTER REIMER, 2015; HIGUET , 2012; JOLY, 2009) abriremos
espacgo para a cultura visual como referencial que busca o significado cultural, as
praticas sociais e as relacbes de poder baseado na semiologia, ha hermenéutica e

nos modos socioculturais do olhar.

2.1 O IMAGINARIO DURANDIANO: O USO DE SIMBOLOS TERIOMORFICOS E
DE TREVAS NA CONSTRUCAO DOS MONSTROS DE JO

Nossa escolha teoria em Durand (2012) se deu por que este autor produz
muito além dos bestiarios tradicionais, ele apresenta uma metodologia arquetipica
em forma de estruturas de aproximacdo entre grupos simbélicos dindmicos. Seu
trabalho se afasta dos estruturalistas formais, da sociologia positivista-racionaista e
se aproxima dos conceitos de arquétipos dinamicos de Jung (2012).

Podemos perceber como os simbolos e as imagens sdo dinamicas. Estéao
inseridos nesse processo dindmico entre mente e cultura. Eles ndo séao estruturas
acabadas e fechadas. Como os redatores de J6 40-41, as pessoas reagem e sao
alterados pela cultura histérica em que estao inseridos.

A compreensao deste “trajeto antropoldgico” (DURAND, 2012 p.41) do
imaginario se da na percepcao de que existem trocas entre as pulsdes subjetivas
(assimiladoras) e as intimacdes objetivas que partem do meio social e da realidade
(cosmo).

Para Pitta (2017), a grande contribuicdo do método durandiano € que sua
analise critica do imaginario ajuda na compreensao dos textos e das sociedades. A
compreensao de que os simbolos possuem suas motivacdes pluridimensionais que
ultrapassam a visdo da psicologia tradicional e da sociologia positivista ou
estruturalista.

Dentro desta metodologia-tedrica de Durand (2012), o método de
convergéncia é utilizado para aproximar todos os grandes eixos desse trajeto que
0s simbolos constituem. Nesta convergéncia € que se apresenta em varias
constelacbes de imagens. Essas imagens aparecem estruturadas por certo
isomorfismo (simbolos de formas similares) dos simbolos convergentes. Nao sao
simples analogias, pois se encontra constelacdes semelhantes em dominios

diferentes do pensamento. Por isto, € necessario que se olhe atentamente para o
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sentido da construcdo das metaforas e das imagens mentais para que se entenda
a construcdo do imaginario destes monstros de J6 e do caos.

Notamos que a terminologia utilizada no estudo do imaginario é ampla.
Signos, simbolos, alegorias, emblemas, arquétipos, esquemas, ilustracdes,
representacfes, diagramas e sinepsias fazem parte de seu vocabulério. Durand
(2012) adota o termo escheme *® como uma generalizacdo dindmica e afetiva da
imagem. Esquema € o simbdlico atuando de forma funcional, como um motor. Em
contato com o ambiente natural e social é vao determinar os grandes arquétipos de

imagens, o que Jung também defende de forma ampla:

A imagem primordial deve estar em relagdo com certos processos
perceptiveis da natureza que se reproduzem sem cessar e sdo sempre
ativos, mas por outro lado é igualmente indubitavel que diz respeito a
certas condigBes anteriores da vida do espirito e da vida em geral [...] As
imagens que servem de base para as teorias cientificas mantém-se nos
mesmos limites que inspiram contos e lendas (DURAND, 2012, p. 60).

Concordamos que existe uma diferenca entre 0s conceitos de arquétipo,
simbolos e mitos. Arquétipo esta na concepc¢ao da ideia; ja o simbolo esta ligado
ao nome, ao substantivo. O mito, por sua vez, € um sistema dinamico de simbolos,
arquétipo e esquemas. O mito € um esboco de um modo de pensar, no qual os
simbolos se resolvem em palavras e os arquétipos, em ideias. O mito corresponde,
muitas vezes, a uma constelacdo de imagens.

Durand (2012) valoriza a tentativa de criar categorias elementares e
tecnoldgicas do imaginario feitas por Bachelard 16(1998). Uma primeira
classificacao foi relacionada a terra: o lugar onde acontecem os gestos, as acdes e
percussdes humanas, como o partir, cortar, modelar. Uma segunda, viria a partir do
fogo: o que suscita gestos de aquecer, cozer, fundir, secar, deformar. A terceira, da
agua: o lugar das técnicas de diluicdo, da fundicdo, da lavagem. E a ultima, a partir
do elemento ar: aquilo que seca, aviva, movimenta.

Essas categorias sdo importantes para a analise imaginaria dos monstros de
Jo, pois o Beemote € um simbolo do que habita aterra e o Leviatd, um simbolo do

gue vem do mar.

15 Escheme em Durand (2012) foge ao sentido de esquema em portugués. Escheme é anterior a
imagem, corresponde a uma tendéncia geral dos gestos, leva em conta as emogdes e as afeicdes.
Ele faz a jungdo entre 0s gestos inconscientes e as representacdes. (PITTA, 2017, p. 22).

16 Gilbert Durand € um discipulo que ampliou as pesquisas de Gaston Bachelard (1884-1962) sobre
o Imaginario (PITTA, 2017)
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Paralelamente, entendemos esses monstros como simbolos de forcas que
devoram, engolem a vida. E mesmo a questéo da troca de couro, como simbolo de
um ressurgimento, daquilo que sobrevive e retorna forte, é significativa para nés na
medida em que se torna uma representacao da insisténcia das forcas do Mal em
retornar sistematicamente em diversos momentos da vida (DURAND, 2012).

2.1.1 Simbolos Teriomérficos Aplicados em J6.

Na primeira parte de sua andlise Durand (2012) apresenta uma divisdo entre
regimes do imaginario que é significativa para nossa investigacéo de J6 40-41. E o
chamado regime diurno de simbolos que funciona como a dindmica de uma
antitese luz-trevas. Nesse regime diurno aparecem os simbolos teriomérficos.

Entendemos que estas imagens teriomorficas (do grego therion, animal
selvagem e morfos, forma) podem ser aplicadas a JO0 40-41. Este simbolismo do
animal em Durand(2012) reflete sobre sua universalidade ou banalidade das
imagens de animais, como uma arquetipologia metodoldgica.

Consideramos varios dos bestiarios tradicionais em nossa investigacao:
desde o classico Livro dos Seres imaginarios de Borges (2007) até os textos
brasileiros, como Os Esquecidos de Deus - histéria das criaturas fabulosas de Mary
Del Priore (2000), onde a autora descobre na literatura da Antigliidade os vestigios
e formas primitivas das criaturas que habitaram o imaginario da Europa da Idade
Média e que até hoje assombram o Ocidente; e ainda em Monstros e monstrengos
do Brasil de Taunay (1998), que ja fazia uma associacdo com o imaginario sobre
0s animais brasileiros

Notamos que eles podem ser entendidos como inventarios de monstros e
seres fantasticos na literatura e mostram a arqueologia do imaginario que ocupa as
mentes humanas em diversas épocas historicas. Sao historias sobre imagens, mas
também sobre a imaginacdo humana.

Entendemos que estas representacdes de animais e de monstros nos
acompanham desde a nossa infancia. Existe toda uma mitologia fantastica que
trata e formas dos costumes dos animais em diversos espagos e tempos. Os

bestiarios aparecem sempre presentes na mentalidade coletiva, na lingua e na
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fantasia individual. Diversas culturas antigas tém seus animais notaveis, simbolos
ou arquétipos teriomoérficos como a Esfinge egipcia ou os centauros' gregos?”’.

Notamos que sempre algo nesses animais mitolégicos € determinado por
caracteristicas ambiguas, que ndo se ligam a sua animalidade pura. Isto torna a
analise desse imaginario uma estrutura complexa. Percebemos que o Beemote e 0
Leviatd de J6 40-41 sdo representantes deste imaginario teriomorfico e das
imagens hibridas (descritas em 2.3)

Entendemos que escolha feita pelos escritores hebreus da imagem do
Beemote e do Leviatd € muito significativa, na medida em que percebemos que
existem sentimentos poderosos por tras dessas escolhas dessa animalidade, que
partem de sua agressividade selvagem como representacdo do Mal. Durand (2012,
p. 71) concorda com a explicacdo psicanalitica de Jung (2012) que a figura animal
escolhida teria significados em relacéo a libido sexual humana e a animal:

O passaro, 0 peixe, a serpente, eram para o0s antigos simbolos falicos [...]
e mesmo O bode, o touro, carneiro, javali, burro e o cavalo podem ser
também simbolos sexuais [...] as hierodulas que se prostituiam com bodes
e o Leviatd ou o Beemote do livro de J6, podem ser acrescentados a essa
sexualizacdo teriomorfica.

Podemos inferir que a descricdo do Beemote em J6 40, 16-17 encaixa
perfeitamente nessa tese teriomorfica sexualizada, na medida em que o texto
destaca toda a sua poténcia e vigor sexual do animal, quase sempre traduzida do
hebraico literal com um eufemismo poético, pois descreve o 0Orgado sexual
masculino reteso, como simbolo de forca:

16 Vé [o Beemote] a sua forca reside nos seus rins e 0 seu vigor nos
musculos do seu vente ventre 17 Ele levanta a sua cauda [ele torna rigido

0 seu membro] como um cipreste; o tenddes de sua coxa sdo apertados.
(TERRIEN, 1994, p. 292).

[...] que o verbo yahppoc , “ele retesa” (v, 17) significa “ter prazer, querer ,
desejar’ , mas pode significar “tornar tenso, rigido”, o termo pharada
traduzido como “coxas “ &, com certeza um eufemismo, para 0 membro
sexual masculino (TERRIEN, 1994, p. 292, notas).

Discordamos da tese freudiana na qual esses simbolos sexuais s&o

relacionados diretamente ao incesto, consideramos isto um pan-sexualismo vindo

17 Os Centauros sdo seres que representam o instinto animal em juncdo com a inteligéncia
humana. A simbologia dos centauros é complexa, pois, tanto podem ser delicados e encantadores
como ignorantes e agressivos. Do grego, Kentauros significa "matador de touros” (vide dicionario de
mitologia Grega em GRIMAL (1993).
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de uma leitura da sociedade européia burguesa da belle époque, em sua crise
edipiana (DURAND, 2012, p. 72).

Em sintese, destacamos que o0 esquema da imagens de animais
assustadores esta ligado a questdo da animacdo, da agitacdo animal. Algo
primitivo como o rastejamento, ou o formigamento, desde a origem do ‘fervilhar’ da
larva ou verme.!® Esse ferver dos vermes nos lembra as imagens dantescas do
inferno ou as pragas do Egito, como os insetos ou larvas (DURAND, 2012) Algo
descrito como uma repugnancia primitiva que esta por detrds desses simbolos
primitivos dos animais.

Lembremos que esta agitacdo e o0 caos estdo relacionados as
representacbes do Mal. O inferno, assim, aparece representado na iconografia
religiosa como um lugar caético e agitado, ao que Bachelard (1998) acrescenta que
nao ha na literatura um uUnico caso de caos representado de forma imoével. No
século XVII, a palavra caos aparece grafada como cabot , que traz a ideia de um
solavanco.

Pensando nos simbolos e imagens do Antigo Testamento e de J6 40, esses
simbolos bovinos (como o touro, bufalo e outros grandes animais terrestres ou
anfibios como o hipop6tamo) representam o mesmo papel imaginario do cavalo
desde a Antiguidade. Textos biblicos como Jeremias 4,13 e 12,6; Zacarias 1,8 e
6,2; e a significativa e majestosa descricdo poética de Jo 39, 19-25:

Das ao cavalo o seu brio, vestes seu pescoco de crinas? Tu o fazes saltar
como gafanhoto, com bufar terrivel e majestoso? Pateando no vale e,
gozoso de sua forca, sai ao encontro das armas; ri-se do medo, ndo e
assusta, ndo se volta diante da espada, conta ele ressoa a aljava,
fulguram lanca e dardo; com impeto e estrondo devora a distancia, e ndo
para quando ressoa o clarim; ao toque do clarim responde como relincho,
cheira de longe a batalha, os gritos de comando e os alaridos (BIBLIA DO
PEREGRINO, 2017, J6 39, 19-25, p. 972)

Entendemos que o Beemote de JO esta incluso nessa interpretacdo, como
um desdobramento desse imaginario do cavalo. O cavalo/touro/bufalo é um
simbolo isomorfo das trevas, do inferno e do tempo na literatura (DURAND, 2012).
Lembremos dos quatro cavalos e cavaleiros do Apocalipse 6,1-7, da imagem

fantastica do senhor que retorna montado em seu cavalo branco em Apocalipse 19,

18 Sobre esta questdo do imaginario de vermes e larvas vide o trabalho de histéria cultural de
Ginzburg (2006), “O queijo e os vermes” , onde ele apresenta uma perspectiva dos relatos
cosmogobnicos medievais que associavam o tema das Origens com 0s processos de fermentacgéo, o
fervilhar de larvas e vermes no caos original.
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de Apocalipse 19,11 ; bem como das montarias de Hades e de Poseidon, das
cavaleiras Valquirias, todos poderosas imagens vindas da mitologia grega.

2.1.2 Os simbolos das Trevas em J6 40-41

Em nossa investigacdo pela teoria do imaginario em Durand (2012),
notamos que existem simbolos nictomérficos (simbolos e imagens de escuridao,
trevas, noite) associados aos simbolos teriomérficos (formas de animais)em J6 40-
41. E mias, percebemos que existe certo isomorfismo entre os simbolos de animais
e os simbolos das trevas, pois elas constituem um arquétipo importante no
imaginario de Jo.

Por analogia, vimos que existe um estado angustiante diante destes
simbolos, como o choque psicologico de uma crianca diante da escuriddo imensa
ou 0 estado depressivo que cai sobre diversas pessoas com a aproximacao da
hora crepuscular. Até mesmo no imaginario popular, a hora em que se da o fim do
dia, bem como o terror da hora da meia noite, representam a hora em que o0s
animais monstruosos saem para se apoderar dos corpos humanos (DURAND,
2012, p. 90)

Destacamos que o préprio imaginario cristdo concebe o inferno como um
lugar de trevas associadas com ranger de dentes, simbolos do lugar do sofrimento
humano, descrito em Mateus 24,51 com as constelacdes de imagens de J6 41,
com seu monstro Leviatd como simbolo das trevas, do desconhecido e da
agitacao.

Nesta analise compreensiva do imaginario de J6 40-41, notamos que a
simbolos das trevas podem estar associados aos problemas socioculturais de uma
época ou de um povo. Por exemplo, 0 imaginario racista que insiste em
desvalorizar tudo que € negritude ou destacar negativamente caracteristicas
isomorficas escuras, inclusive “o diabo € quase sempre negro ou possui algum
negror’. Os ogros, geralmente, sdo monstros representados na literatura e na
iconografia com pelo negro ou barba escura (DURAND, 2012, p. 92).

Destacamos que esta questdo da pele ou cor escura é desenvolvida por
Richter Reimer (2014), em seu trabalho sobre estudos iconogréaficos dos dragdes

na cultura visual cristd. Ela nos apresenta os significados representativos histéricos
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desse uso da cor negra e de formas humanas como uma referéncia aos inimigos
muculmanos a serem vencidos em diversos momentos da histéria crista.

Desta forma e pela analise da simbdlica é possivel compreender as
expressfes de 6dio europeu aos povos mMoOuros ou sarracenos, Visto como uma
espécie de diabo escuro que ameaca a seguranca e a estabilidade de uma
realidade imaginaria. Também € importante frisar como as trevas se ligam
isomorficamente aos simbolos de cegueira, a incapacidade de enxergar e a
mutilagdo do que é ‘cego’ representa. Como o grande rei Odim, um simbolo de
poder da mitologia nérdica, com seu olho vazado e mutilado, trazendo sempre com
uma aurea de mistério (DURAND, 2012).

Ao seguirmos nessa analise do imaginario de Jo 40-41 e do medo chegamos
as perguntas sobre as imagens do Leviatd, o monstro que vem da agua.
Compreendemos que o pavor da agua representa o imaginario do medo diante
daquilo que ndo posso ver, controlar, o lugar da epifania da morte: o mar como
lugar de celebracbes mortuarias em culturas antigas (DURAND, 2012).

Neste ambiente noturno e aquatico € que surgem esse grande simbolo
teriomorfico e aquatico, o imaginario do dragdo. Compreendemos que trata-se de
um arquétipo universal ligado a imaginacao poética:

O dragdo parece resumir simbolicamente todos os aspectos do regime
noturno da imagem que consideramos até aqui: 0 monstro antediluviano,
animal do trovao, furor da agua, semeador de morte, ele € bem, como
notou Dontenville, uma criagdo do medo. O folclore estuda
minuciosamente as epifanias do monstro através da toponimia céltica. O
Dragdo tem ‘um nome genérico' comum a muitos povos, Dracs do
Dauphiné e do Cantal, Dratche e Drake germanico, Wurm ou Warm que
lembra o fervilhar do nosso ‘verme’ e dos nossos parasitas (vermine). Sem
contar os antigos Gérion e Gdorgona, a nossa Tarasca, touro aquatico, e o

Machecrolte — cujo nome é por si s6 um programa!. (DURAND, 2012,
p.97, grifo nosso).

Nesta perspectiva, entendemos que o dragdo € um resumo simbdlico de
diversos monstros como o Leviatd, descrito em detalhes J6 41. O Leviatd € um
dragdo que vem das aguas e um simbolo deste regime conflitual das trevas e do
desconhecido, da agitacao.

Aos poucos, esses simbolos de animais e do noturno vao se associando a
um simbolismo mortificante e daquilo que ataca, da agressividade e crueldade.
Destacamos que as imagens podem ser analisadas por perspectivas horripilantes,

como a que existe entre “especialistas em demonologia verificam que numerosos
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deménios s&o associados a espiritos desencarnados de animais” (DURAND, 2012,
p. 83)

Vejamos como esta teoria do imaginario aparece nos textos da tradi¢do
judaica apocrifa e como vao sendo construidos as imagens dos monstros nos

textos.

2.2 O IMAGINARIO APOCALIPTICO E OS MONSTROS NA LITERATURA
JUDAICA APOCRIFA

Podemos tracar um paralelo entre imaginario biblico e género apocaliptico.
Iremos aqui diferenciar apocaliptico, como género literario, de apocalipticismo
como uma ideologia social e escatologia apocaliptica como um conjunto de ideias
gue podem ser encontrados em outros géneros literarios e contextos sociais
(COLLINS, 2010).

Uma das caracteristicas tipicas da estrutura do género apocaliptico € a
produzir imagens miticas e o carater heterogéneo de seus elementos, como 0s
ciclos de discursos, as agitacfes espirituais. (WEGNER, 1998; COLLINS, 2010).
Os relatos biblicos que falam de monstros e suas alusdes mitologicas tratam de
relatos mitologicos se tornam narrativas sob novos paradigmas, com sua verdade
prépria, imaginativa e com uma leitura propria da realidade de forma simbdlica. Os
texto biblicos tem esse poder de criar e recriar vida, pois vivem se re-significando
nas leituras e vivéncias das comunidades em que se instalam e sobrevivem
(RICHTER REIMER, 2012; NOGUEIRA, 2019)

As representacées do Mal em J6 40-41 passam pela percepcdo de que o
texto e seu ambiente de vida nos remetem as batalhas entre o0 Bem e o Mal e ao
medo, em uma linguagem religiosa especifica e um imaginario apocaliptico
(COLLINS, 2010).

Nos textos apdcrifos, como em 2 Enoque e 4 Esdras, podemos encontrar
também vestigios desse imaginario do Mal. Esses simbolos do Mal chegam a
formar conjuntos de elementos de uma demonologia teriomérfica incipiente. Para
reforcar essa argumentacdo, basta observarmos que deuses cananeus e
mesopotamicos tinham forma de touros e similares (DURAND, 2012). Trata-se de
simbolos culturalmente evidentes nos quais podemos verificar uma crenca

universal nas poténcias maléficas ligadas a valorizacdo negativa do animal..
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Percebemos que os apocalipses judaicos possuem relatos mitoldgicos e
imaginarios similares entre os povos babilénicos e ugariticos. S&o motes literarios
que podem ter sido transferidos de um contexto histérico-existencial para outro pelo
proprio dinamismo e poder da linguagem comunicativa. Os textos sagrado-biblicos
tem esse poder de desenvolver suas associacoes, suas analogias e as releituras.
Entendemos que estes textos ndo sdo copias desprovidas de significado para o
seu povo; ao contrario, despertam vida, identidades e forca para sobreviver diante
das realidades opressoras (FERREIRA, 2009; RICHTER REIMER; MATOS, 2009;
COLLINS, 2010)

Notamos que partes de textos de literatura profética e mesmo de literatura
de sabedoria possuem relatos apocalipticos. A relacdo entre os géneros literarios
de sabedoria e de apocaliptica é forte. Logicamente, ao oferecerem uma
compreensao propria da estrutura do universo, da historia e uma proposta de acéo
correta, eles apresentam um tipo de sabedoria que vem da revelacdo (COLLINS,
2010).

As formas literarias utilizadas em J6 em forma de didlogos se assemelham
com as de 4 Esdras. Desta forma, podemos perceber que sao géneros gerados por
circunstancias historicas e sociais, com matrizes de um estilo de uma época como
forma de comunicacdo. A profecia pos-exilica do Antigo Testamento pode ser
compreendida como uma matriz para a sabedoria e para apocaliptica (COLLINS,
2010) Alguns textos biblicos, como a parte inicial de Zacarias, Isaias 24-24 ou o
Deutero-lsaias 56-66 e Ezequiel 40-48, ajudam a entender a linguagem mitoldgica
e apocaliptica de forma entrelacada.

Entendemos que esta relacdo entre esses relatos mitoldgicos e a literatura
apocaliptica é significativa, pois eles apresentam a vitéria final de YHWH sobre
todos os seus inimigos, como expressa Daniel 7 e Apocalipse 12,7-9. Trés padrées
textuais imaginativos podem ser estabelecidos a partir destas mencdes na literatura

biblica. Acerca deste padrdo simbolico, Waltke (2015, p. 204) afirma :

Primeiro, que os autores biblicos estavam declarando a superioridade de
Yahweh sobre os deuses pagéos na criacdo, e, assim, descartando sua
religido mitolégica. Segundo, que ao identificar Leviatd e Rahab com
inimigos histéricos do povo de Deus como o Egito (Is 30,7; Is 51,9-10
Rahab = Egito), sustentam a vitdria de Yahweh no presente, auxiliando o
seu povo. Terceiro, ao identificar estes elementos mitolégicos na literatura
apocaliptica, apresentam a vitoria futura e final de Yahweh sobre todos os
seus inimigos (Is 27,1; Ap 12, 7-9).
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Assim, o Leviata parece ser identificado como Rahab e com os inimigos
histéricos do povo hebreu, como o poderoso Egito antigo (Is 30,7; 51,9-10), o que
reforca a hipétese de um imaginario do Mal nos textos.

Notamos que este relatos (como as de Isaias 27,1 e Salmo 74, 13) retratam
a vitoria sobre estes monstros (dragdes, serpentes maritimas) que estariam presos
desde a criagao, aguardando o desenlace final no cosmo (WALTKE, 2015).
Significativas sé&o estas imagens fortes que colocam em destaque a relagcéo entre o
julgamento dos monstros com o dia de YHWH:

1 Naquele dia, o SENHOR castigara com a sua dura espada, grande
temperada e robusta , a Leviatd, serpente escorregadia, e o dragao,
serpente sinuosa, e matard o monstro que estd no mar.( Isaias
27,1.BIBLIA DO PEREGRINO, 2017)

Nestas descricOes do Leviatd, ele é caracterizado de formas diferentes, uma
vez que aparece de forma hibrida. Temos, assim, formas como a de dragdo
marinho, de serpente sinuosa ou de um polvo monstruoso, como descrito em Isaias
27,1 e 51,9; Salmo 98,11. Nesse ponto, notamos que as imagens do Leviatad se
assemelham ao do monstro Kraken, simbolo de um imaginario do Mal descrito na
mitologia grega (WALTKE, 2015, nota 17).

Para melhor compreender esta mencdo de monstros em outras culturas,
concentrar-nos-emos no livro de Enoque, pois é um texto produzido em torno de
110 a.C. e contém relatos dantescos dessas imagens representativas do Mal. Isto
se mostra tanto nas imagens de anjos expulsos do paraiso para o0 mundo dos
homens quanto na personificacdo desses monstros do caos, como o0 Beemote e o

Leviata.

Encontramos imagens similares em Enoque 40, 7-9 que fazem alusfes as
mitologias antigas de outros povos do antigo Oriente Médio, como o0s
neobabilbnicos, ugariticos e persas. Nesses textos de Enoque, o Beemote e 0
Leviatd sdo apresentados como monstros gémeos do caos dentro de um plano
maior de YHWH . Nele se descreve uma batalha apocaliptica e escatoldgica, onde
Leviatd e Beemote serdo cortados ao tempo final em pedacos e devorados pelos
seres humanos (COLLINS, 2010).

Compreendemos que este padrdo de 2 Enoque dara base para uma tradicao

judaica , na qual o Beemot apenas aguarda pelo dia em que YHWH pedir4 para
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matar o Leviatd. Nesta interpretacdo apocaliptica, os dois monstros morrerdo em
combate, mas o Beemote serd exaltado como vencedor. Desta disputa final, a
carne dos monstros sera entregue aos seres humanos que sobreviverem a batalha
césmica. Tal interpretacdo coloca os seres humanos em uma condicdo de

superacéo as forcas desse imaginario do Mal que assola a terra e 0 mar.

2.3 A HYBRIS E A TERATOLOGIA: METAFORAS DO MAL UTILIZADAS EM JO
40-41

Percebemos que os monstros construidos em J6 40-41 possuem uma
relacdo com os conceitos de hybris e de teratologia aplicados na literatura. O
conceito de hybris (do grego hybris) traz a concepcéo de algo que passa da sua
medida, um descomedimento, um orgulho exagerado, a presuncdo, a arrogancia
ou a insoléncia de querer ser mais do que o proposto (originalmente contra os
deuses), que com frequéncia termina sendo punida.

Destacamos que na mitologia grega, era o daemon (a imagem, a
representacéo) que personifica a insoléncia, a violéncia, o orgulho imprudente, a
arrogancia e qualquer comportamento ultrajante no geral. Os romanos chamavam
de Petulantia, o espirito do orgulho imprudente, uma deusa romana. Essa deusa &
identificada pelas suas atitudes que passam do limite, e sdo passiveis de punicéo.
Ela alude a um desprezo pelo espaco pessoal alheio e a falta de controle sobre
seus impulsos, suas paixées (GRIMAL, 1993)

Na mitologia grega, a hybris aparece relacionada aos conceitos de moira
(destino, parte) e de Némesis (a deusa da vinganca). Moira traca a cada um sua
posicao social e sua relacdo com os deuses e 0os homens. Desejar mais do que Ihe
foi designado € um erro e tem como castigo dos deuses a Némesis, a forca que
castiga o comportamento dos seres humanos em processo de hybris (a
desmesura).

Percebemos que a concepcdo da hybris tem um carater da moral grega,
como uma moral da mesura; na qual o ser humano deve se manter em seu lugar
no universo, em uma sociedade hierarquizada e consciente da sua condicdo de
mortal, ou seja, limitado diante dos deuses.

Partindo dessa andlise da hybris, podemos compreender o processo de

construcdo literaria dos monstros hibridos em J6. . Os monstros em JO sé@o seres
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em desmesura, seres hibridos, em seus significados mais profundos.Ndo apenas
no sentido de que eles possuem caracteristicas de varios animais mesclados e, por
vezes, identificados com tragcos humanos, mas também porque estes personagens
se apresentarem em um estado de representar aquilo que esta ultrapassando seus
limites dentro do processo de equilibrio da criagédo original de YHWH
Neste sentido, destacaremos aqui a Ultima estrofe de JO 41,22-26, para
facilitar nossa percepc¢ao do hibridismo retratado no Leviaté:
Ele tem sob o ventre cacos agudos; arrasta-se como uma grade no lodo.
Fez ferver o abismo como uma caldeira; fez o mar assemelhar-se a um
piveteiro; Deixa atras de si uma esteira de luz; dir-se-ia que o abismo se
cobre de brancura. Na terra ndo ha semelhante a ele; foi criado como o

ser sem medo! Enfrenta os mais altivos! Ele é o rei de todos os seres
arrogantes. (TERRIEN, 1994, p. 298).

Nessa estrofe, fica evidente que o monstro biblico representa todo o
hibridismo de um ser criado que ultrapassou seus limites dentro da Criagcdo e se
coloca simbolicamente como o maximo da oposicdo ao Criador. Por outro lado,
observamos que esse trago de ‘arrogante dos arrogantes’ (soberba desmedida) &
préprio dos seres humanos e ndo dos animais criados, o que reforca esse carater
de hybris no texto de Jo.

A questdo € que estas narrativas biblicas dos monstros seguem um padréao
estilistico e teologico. Os seres humanos, dotados de liberdade, sdo capazes de
ultrapassar as barreiras da natureza por meio da curiosidade, da busca do
conhecimento e sdo moralmente impedidos de avancar sobre certos limites. Por
isto, a hybris traz consigo desdobramentos inesperados e perigos (JEHA, 2009).

Acreditamos que na literatura moderna, o melhor exemplo de criatura
hibrida esta descrito em Frankenstein, o mito moderno de Prometeu, escrito no
século XIX, cuja autora Mary Shelley usou a ciéncia (conhecimento) como metéafora
para combater atitudes humanas (e politicas) irresponsaveis e ndo o texto como
uma critica a ciéncia (JEHA, 2009).

Por causa desta complexidade e das dificuldades em representar o Mal,
tedlogos e literatos optam pelo uso das metaforas. A metafora € um recurso da
linguagem que tem esse poder de ligar o mundo mitolégico e o mundo linguistico
(CASSSIRER, 2013)

Evidenciamos que uso do monstro, em JO, também é um artificio metaférico.

Entre as metaforas mais comuns usadas para se referir ao Mal, estdo o crime, o
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pecado e a monstruosidade. (JEHA, 2007). Esse entendimento nos remete a
diferenca entre explicagcdo e compreensao proposto por Ricouer (1998). Nele, o
Mal possui uma esséncia de mistério impenetravel, restando-nos a compreensao
sobre as atitudes malignas e monstruosidades na existéncia humana (JEHA, 2007).

Se, por uma perspectiva, 0s monstros descrevem as maravilhas da natureza
e o fantastico que ultrapassa a realidade fria e limitada (existe um deslumbramento
diante dessas imagens fantasticas, pois ficamos estupefatos diante delas); por
outro lado, os monstros representam uma forma de manter uma coerc¢ao social, na
medida em que a coletividade precisa manter seus membros dentro de suas
fronteiras e limites.

Nessa perspectiva de estabelecer limites, entendemos que as
representacdes dos monstros se aproximam das representacdes e conflitos sociais,
pois as coer¢des sociais sdo uma parte da funcdo social. Os monstros serviriam,
entdo, para marcar as punicdes a quem ultrapassa esses limites. Eles simbolizam
um aviso ou um castigo pela quebra de um codigo (JEHA, 2009)

Percebemos que quando se coloca Génesis 3 em rede com JO 40-41, vem a
tona esta quebra de limites e de cddigos de conduta, pois essas narrativas
colocam o ser humano em confronto com seus limites e a curiosidade como
“‘escandalo epistemologico” (JEHA, 2009, p. 21).

Destacamos outro conceito que pode nos ajudar nessa andlise da
composicao literaria dos monstros na literatura biblica € o que vem da teratologia.
Etimologicamente, a palavra vem do grego, uma composi¢cao de monstro e estudo.
(ALCEBIADES, 2008). Originalmente, a teratologia veio do ramo da ciéncia médica
gue estuda a contribuicAo ambiental ao desenvolvimento pré-natal alterado, ou
seja, estuda as causas, mecanismos e padrfes do desenvolvimento anormal.
Assim, o que é fator teratogénico é definido como qualquer substancia, organismo,
agente fisico ou estado de deficiéncia que, estando presente durante a vida
embriondria ou fetal, produz uma alteracdo na estrutura ou funcdo da
descendéncia.

Podemos retirar esse conceito da ciéncia médica e inserir na compreensao
da ciéncia e arte literaria. Os monstros na literatura sdo seres teratogénicos, seres
gue possuem tracos de anomalias em suas descri¢des, na qual quer dar-se énfase
em significados multiplos, que como recursos literarios ou mesmo em sentidos

teoldgicos.
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Na iconografia, as gargulas e as quimeras, representadas sempre com
anomalias e que simbolicamente s&o esculpidas na parte externa das grandes
catedrais européias, sdo exemplo destes monstros hibridos e teratogénicos. Os
monstros descritos em J6 40-41 sao seres teratogénicos, pois possuem diversas

caracteristicas fisicas que séo exageradas em seus significados multiplos:

Seu espirro langa faiscas, seus olhos pestanejam como a aurora, de suas
faces tochas e escapam chispas de fogo; de suas narinas saem fumaca
como de caldeira aticada e fervente; seu halito acende carvdes e de suas
faces saltam chamas. Em seu pescoco se assenta a forga, diante dele
danca o terror. (J6 41,10-14)

Compreendemos, assim, parte deste processo de composicédo do imaginario
destes monstros hibridos e teratogénicos na literatura de Jo. A criatividade
imaginativa dos autores somente reforca a beleza e a profundidade do texto e das

imagens psicossociais que brotam dele.

2. 4 O IMAGINARIO DO MAL EM JO: UM CAMINHO ENTRE CONCEPCOES
FILOSOFICO-TEOLOGICAS E AS REPRESENTACOES HISTORICAS

Entendemos que existem concepcdes filoséficas distintas sobre o Mal.
Desde Platdo a Agostinho de Hipona (354-430 d.C) o Mal € visto como auséncia de
bem e o tema sobre os seus simbolos tem sido objeto de discussdes que chegam
até a atualidade. Mesmo valorizando a perspectiva de Hanna Arendt (2000) que
apresenta o conceito de banalizacdo do Mal a partir do holocausto judeu e a
atuacao de oficiais nazistas na Segunda Guerra, ficamos com a perspectiva tedrica
de Ricouer (1988) sobre o Mal. Pois ele investiga o Mal como produto das relacdes
humanas e o trata como um escandalo para o pensamento humano. Para ele, a
guestdo do Mal ultrapassa todas as questdes filoséficas metafisicas. Ao trazer a
figura de J6 para a discussdo sobre o Mal, ele afirma que qualquer ser humano
pode sofrer o mal sem merecé-lo.

Notamos que, mesmo sendo sua origem obscura, o Mal nas relacdes
humanas existe, nos escandaliza e nos coloca diante de uma reflexao ética: “Antes
de especular sobre a origem do Mal ou ainda acusar Deus como a origem
demoniaca do Mal, devemos pensar em uma atuacao ética e politica contra o Mal”
(RAMOS, 2011, p.54-55).
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Para Ramos (2011), o simbolismo e o imaginario ricoueriana une 0s
paradigmas da hermenéutica, do mito como linguagem ou narrativa simbodlica e do
imaginario; pois ele valoriza os simbolos poéticos e as imagens em texto como
uma grande composicao diversa e plural de realidades cheias de significados.

Destacamos que a imagem precisa a ser compreendida e ndo apenas
explicada. Para ele, os simbolos fazem parte dessas realidades da imaginagéo
poética, dos sonhos e ndo apenas da dimensédo cosmica e racionalista. (SOTERO,
2019). Esta perspectiva do imaginario do Mal e a hermenéutica fenomenolégica
valorizam a compreensao “do que foi chamado sucessivamente, ou de forma
alternativa, de historia cultural, histéria das mentalidades, e finalmente, histéria das
representacdes” (RICOEUR, 2007, p.198).

Ao colocarmos em uma perspectiva psicologica, o medo destes monstros
reforcam a nossa ideia de terrores diante do que é desconhecido ou incontrolavel.
Lembremos que na Antiguidade mesmo a doencga, enquanto aquilo que nao se
controla, era considerada como experiéncia de caos e de representacdo do Mal
como vivenciado em momentos da civilizacao ocidental onde a morte, a doenca e a
fome fizeram o medo proliferar. (RICHTER REIMER, 2008; DELUMEAU, 2009).

Entendemos que o Beemote e o Leviatd sdo fruto deste medo intimo e
cultural. Este processo histérico da consolidacdo dos medos, das angustias, culpas
e culpas coletivas sdo desenvolvidas por Delumeau (2009) e investigam como se
deram estas introjecdes psicossociais em forma de representacées simbdlicas em
momentos especificos da historia.

Assim, ao tratar dos pesadelos da civilizacdo ocidental do século XIV ao
XVIII - o mar, os mortos, as trevas, a peste, a fome, a bruxaria, o Apocalipse, 0
Satd e seus agentes -, podemos entender as representagbes e imagens que
partem destes sentimentos de medo, angustia e culpa que assola a humanidade
desde os tempos mais antigos (DELUMEAU, 2009).

Existem evidéncias que o imaginario de monstros fazem parte de um
mosaico de culturas antigas, como a egipcia, a neobabilénica, ugaritica e persa,
gue contribuiram na composicdo dos monstros no livro de J6 (como demonstrado

no capitulo 1).

2.4.1 O Leviatd: O Monstro Que Vem da Agua e do Medo



69

Percebemos que o imaginario do Mal e de seus agentes, representando 0s
monstros em forma de dragdes, como o0 Leviatd, sobreviveram muito tempo e
reaparecem em outros momentos historicos. Por exemplo, relacionado a um
imaginario coletivo do medo ocidental diante do desconhecido Oriente ainda em
obras literarias de historia natural do séc. XV d.C:

No baixo Egito [...], vivem dois perigosos monstros. E se mantém de bom
grado as margens do mar, que sdo muito temidas causam medo a gente
do pais, dos quais uns tém nome de hipop6tamo e outros tém nome d e
crocodilos. Mas no alto, que é do lado do Oriente, pastam muitas bestas
selvagens venenosas como ledes, leopardos, pasideos, triglideos e

basilicos, dragfes, serpentes e aspides que sao cheias de muito perigoso
e mortal veneno (DELUMEAU, 2009, p. 73).

Nessa abordagem historica cultural, o que queremos demonstrar € a
existéncia do medo do outro, medo do desconhecido, do que pertence a uma
realidade diferente, relacionado a um imaginario do Mal.

Notamos que existe um fascinio diante de lugares distantes e aventureiros, e
0 que prevalece, dentro desta analise historico-cultural, € o recuo diante das
imagens do que € estranho e forasteiro. Em diversos momentos historicos, “o
distante, a novidade e a alteridade provocaram o medo coletivo” (DELUMEAU,
2009, p. 82).

Compreendemos que este imaginario do medo e dos monstros esta
intimamente relacionado a constru¢do do imaginario do Mal. Mesmo entre povos
vizinhos, desde a Antiguidade, havia muita desconfianca e temor; devia-se sempre
estar em alerta sobre o outro e sobre o Mal que ele podia representar em culturas
distantes:

Em 1555, o bispo sueco Olaus Magnus publica em Roma um Historias de
gnetibus septentrionalibus na qual admite a existéncia de imensos animais
marinhos que as tripula¢cdes tomam por ilhas e onde atracam. Ali acendem
fogos para aquecer-se e cozinhar seus alimentos. Entdo os monstros

afundam, tragando homens e navios. Essas ilhas vivas e flutuantes,
inspiradas em Beemote e no Leviata sao assim descritas [...]: “ sua cabeca

toda coberta de espinhos, é cercada de longos chifres pontudos
semelhantes as raizes de uma arvore arrancada. No século XVIII, um
outro bispo escandinavo, Ponpoppidan, identificar4d esses monstros com
polvos gigantes cujos tentdculos sdo tdo grossos quanto os mastros dos

navios (DELUMEAU, 2009, p.68).

N&o apenas os monstros, como o0 Beemote e o Leviatd, mas também os
oceanos e mares representaram para povos do deserto (como os hebreus e os
cananeus) o lugar do medo, da morte e do abismo. O texto de J6 da lugar a

imagens de seres mitolégicos que se encontram presos (dominados) em lugar
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‘onde vivem Sata , os demdnios e os monstros [...] que um dia desaparecerao,
quando toda a criagao for regenerada” (DELUMEAU, 2009, p.68):

Ja& vimos, anteriormente, que este imaginario coletivo do medo apresentou,
na literatura, o mar em associagdo com o Mal, como aquilo que ameaga a vida. As
representacbes do abismo aprecem sempre ligadas ao mar, a escuriddo e a
agitacdo das aguas. A agua figura como simbolo do desconhecido, do incontrolavel
e do terror. Lembre-se que os textos de Génesis 1, que estdo em rede textual (vide
1.3) com J6 40-41, tratam do abismo como simbolo do caos primitivo.

Eliade (2016, p.63) € quem associa o caos com o Mal. Ele coloca o caos e o
abismo, como simbolos do desconhecido, do estranho, na medida em que coloca

em perigo o equilibrio e a propria vida humana e social:

O reinado do Anticristo equivale, em certa medida, a um retorno ao Caos.
Por um lado, o Anticristo é apresentado sob a forma de um dragéo ou de
um demdnio, o que lembra o antigo mito do combate entre Deus e o
Dragdo. O Combate teve lugar no principio, ante da Criacdo do Mundo, e
serd novamente travado no Fim. Por outro lado, quando o Anticristo for
considerado ao falso messias, seu reinado representara a total subverséo
dos valores sociais, morais e religiosos, em outros termos o retorno ao
Caos.

Entendemos que o Leviatd de JO0 40-41 se encontra dentro dessa
perspectiva do imaginario do Mal e da agua. O elemento liquido se liga ao medo da
morte na partida para o mar, inimigo da realizacdo e da felicidade humana. Nessa
linha interpretativa, o Leviatd pode ser colocado em paralelo como 0s mitos das
Sereias, de Circe e outros seres hibridos que saem em busca de seres humanos
para traga-los. O mar € simbolicamente ndo apenas o espaco do Leviatd, mas o
lugar “de Sata e das poténcias infernais” (DELUMEAU, 2009, p. 67).

Magistralmente, Reimer (2006) destaca que o Leviata representa este poder
de espaco e de ameaca. Em sua compreensdo, o0 monstro revela toda uma
complexidade e conflitualidade que existe nesta realidade desde a criacdo primeira.

Tendo em mente os monstros de JO, ampliamos essa analise do imaginario
do medo e compreendemos que o mar, desde culturas mais antigas, foi
representado como um lugar sob dominio do Mal, no qual sédo estabelecidos lacos
imaginativos entre medo do desconhecido e a construcdo de imagens de forcas

misteriosas/cadticas que se colocam em oposicao a vida.

2.5 OS MONSTROS DE JO EM UMA ABORDAGEM PSICANALITICA
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Os tratarmos do tema dos monstros como simbolos de medos e angustias
do ser humano nos aproximamos de uma perspectiva psicanalitica. Este imaginario
do medo quando conectado ao imaginario do Mal estabelece uma ponte com a
abordagem compreensiva que Jung'® (2012, p. 13) faz do livro de Jé:

A Unica certeza de que dispde a nossa inteligéncia é a de que trabalham
com imagens, representacdes, que dependem da fantasia humana e de
seus condicionamentos tanto em relagdo ao espaco como ao tempo; por
isso mesmo sofrem modificagGes ao longo de sua histéria secular. Ndo ha
duvida de que na origem dessas imagens se acha algo que transcende a
consciéncia e ndo somente impede que o0s enunciados variem
simplesmente, de maneira limitada e cadtica, como também mostrando
que eles estao relacionados como uns poucos principios e arquétipos.

Notamos que tanto o mitdlogo Campbell (2015) quanto psicanalista
Henderson?® (2012), discipulo direto de C. J. Jung, trabalham o imaginéario através
destas lentes da psicologia analitica. Neles, percebemos que existem realidades
psiquicas e arquétipos imaginarios por detras do discurso religioso no texto de JO.

Entendemos que estes arquétipos podem ser parte deste processo de
construcdo de mitos e do imaginario em JO 40-41. Eles adquirem um carater de
universalidade, enquanto expressfes do inconsciente coletivo que se apresentam
sob as mais diversas culturas historicas (JUNG, 2012).

E significativa a imagem do herdi, que enfrenta suas adversidades e seus
medos, nessa analise psicanalitica. Nos antigos mitos - quer expressos na religiao
ou na literatura -, o ser humano enfrenta monstros. O heréi que se arrisca diante do
novo e do desconhecido, € o interesse principal, pois representa os anseios da
humanidade em vencer os monstros. O herdi, ou anti-herdi no caso de JO, nesta
perspectiva, sempre € colocado diante de seus monstros.

Destacamos que a existéncia desta inquietacdo psiquica (inconsciente) nos
textos trazem consigo algumas imagens fortes e apocalipticas de seres
demoniacos e animais em situacdo de embate dentro do ambiente humano (a
terra, 0 cosmo), como as registradas em Daniel, Ezequiel e em J6 40-41(JUNG,
2012).

19 O livro Resposta a Jo, de C. G. Jung, volume 4 de suas obras completas (11), nos mostra como a
problemética religiosa ocupa um lugar centra na obra deste autor. Em outro livro , Psicologia e
Religido, ele também trata das questfes relacionadas a teologia e as representacdes religiosas
com a psique inconsciente e o0s arquétipos (JUNG, 2012, preféacio de 1963)

20 Joseph L. Henderson, autor de Os mitos antigos e o homem moderno, um dos capitulos da obra
classica O homem e seus simbolos, organizada por Jung, € um dos seus ex-alunos e discipulos
diretos (JUNG, 2016).
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Compreendemos que essa tensdo nas narrativas e nas imagens literarias
perdura por varios séculos, desde a producao profética tradicional e da producgéo
literaria apocaliptica, atingindo a recepc¢éo do texto sobre os monstros de Jé.

Dentro dessa andlise interpretativa junguiana percebe-se a aproximacédo dos
mitos com a narrativa apocaliptica, a relacdo entre a batalha contra o caos e o fim
césmico. “Esses monstros cdésmicos, como a figura do Beemote e o Leviat3,
aparecem com todos os tipos de nocdes estranhas acerca do papel que
desempenhariam no fim do mundo” (ANDERSEN, 1984, p. 287, nota 1).

Esses relatos mitolégicos de monstros biblicos revelam uma relacdo de
ambiguidade do humano diante destes animais misteriosos: existe uma relagao de
tensdo, onde o caos e 0 medo estdo presentes, mas também a expectativa de

triunfo final sobre eles:

As mitologias mais antigas estdo relacionadas ao mundo animal. O
problema é que o animal, embora respeitado, € morto e comido.
Identificar o que se chama de pacto entre o0 mundo animal e o mundo
humano — assim como o milagre da vida que sobrevive — matando e
comendo a vida constitui um problema fundamental que precisa ser
solucionado: relacionar a mente a esse ato continuo de matar e consumir
animais, de usar suas peles e de viver em tendas feitas com elas
(CAMPBELL, 2015, p. 99).

Também a batalha com esses monstros do caos (dragdes, serpentes) esta
presente nessa perspectiva da psicologia analitica dos mitos antigos e do
imaginario judaico:

Nas concepcdes mitolégicas de diversos povos antigos do ocidente, a luta
com o dragdo personifica os poderes primordiais que sempre esti
ameacando as pessoas e a ordem de suas vidas. Ao imaginar as origens
e as primeiras coisas da vida, elas imaginam figura semelhante aos
dragbes. Os dragbes sao figuras do caos, da desordem, das trevas. Seu
contraponto é a luz, a ordem e os deuses e herbis doadores do

conhecimento, que matando o dragdo separam os céus da Terra e fazem
surgir o mundo. (MULLER, 2017, p.98-99).

Esta linha de andlise se fortalece quando percebemos que existem diversos
pontos de contato entre o imaginario dos monstros com a mentalidade do medo
intimo e coletivo tanto na histoéria das mentalidades como na psicologia analitica
dos mitos em Jung (2012) e Muller (2017). Nessa abordagem percebemos a
necessidade de todos, pessoal e coletivamente, aprendemos a enfrentar e superar

0S NOSs0S préprios monstros.
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Interessante € a compreensdo mitolégica e psicanalitica de Campbell (2015,
p. 99-100) ao destacar que existe uma relacdo conflituosa e ambigua, desde os

mitos mais antigos, entre o ser humano e o reino animal:

As mitologias mais antigas estdo relacionadas ao mundo animal. O
problema é que o animal, embora respeitado, € morto e comido. Identificar
0 que se chama de pacto entre o mundo animal e 0 mundo humano —
assim como o milagre da vida que sobrevive — matando e comendo a vida
constitui um problema fundamental que precisa ser solucionado: relacionar
a mente a esse ato continuo de matar e consumir animais, de usar suas
peles e de viver em tendas feitas com elas. Esse € um dos aspectos da
questao.

Nessa perspectiva, percebemos que existem muitos conflitos, ndo apenas
nas narrativas textuais, mas em todo um arcabouco imaginario destrutivo na forma
de se relacionar com a Criagao. Isto coloca a muitos em oposicédo a Criacdo e as
relaciona com forgcas das quais ndo temos dominio e clareza, passando a serem
vista como parte de um imaginario do medo, do caos e do Mal.

Para compreender como o0 imaginario do Mal é amplo e extensivo,
passemos a analise de um caso concreto de uma obra de arte construida sobre o

imaginario do Beemote e o Leviata.

2.6 A IMAGEM DE BEEMOTE E LEVIATA: UMA ANALISE ICONOGRAFICA DE
WILLIAM BLAKE

“N&o vemos com os olhos, mas por intermédio dos olhos”

(William Blake)

Compreendendo que imagem € resultado de um processo de representacao
e que o conceito de imagem esta relacionado a algo que toma tracos emprestados

da cultura visual (RICHTER REIMER, 2015) seja ela imaginaria ou concreta.
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Queremos, aqui, fazer um exercicio de andlise de visualidades sobre o imaginario
do Mal, presente em JO 40-41.

Acreditamos que uma boa andlise de imagens perpassa 0s modos
socioculturais do olhar - a maneira como vemos as imagens (e somos vistos) é
afetada por nossa realidade cultural circundante, por aquilo que sabemos ou que
acreditamos -, pois refletem as condicdes de classe, educacéo, género, religido,
entre outras, exercendo ao mesmo tempo uma influéncia sobre essas condi¢des
(HIGUET, 2012; RENDERS; MELO, 2020).

Seguindo a praxis de Higuet (2012), mesclamos o uso de diversos métodos
nessa analise da imagem que foram utilizados como complementares. Com o
método tradicional descritivo vemos o conteudo e a forma, a técnica e a
composicdo espacial dentro da imagem (perspectiva, cores e tonalidades,
iluminacao). Seguido de uma intencdo semiotica (ou semiologica) acrescentaremos
uma abordagem conotativa, onde havera lugar para a significacdo e producdo de
sentidos da imagem, ou seja, “daquilo que esta ali presente para significar outra
coisa ausente, concreta ou abstrata” (JOLY, 2009, p. 31).

Sempre mantendo um olhar hermenéutico, nessa analise dos simbolos
culturais (TILLICH, 2009) . A chave para a compreensao dessa imagem passa pela

compreensao do estilo e contexto de vida de sua época:

O estilo de uma época se expressa nas formas culturais, na escolha dos
objetos, nas atitudes de suas personalidades criativas, em suas
instituicdes e costumes. ‘Ler estilos’ é tanto uma arte como uma ciéncia.
Requer-se uma intuic&o religiosa, com base em uma preocupacéo Ultima,
para penetrar nas profundidades de um estilo, para chegar ao nivel em
gue uma preocupagéo Ultima exerce o seu poder condutor (TILLICH, 2009,
p. 55).

Entendemos que nessa leitura cultural significativa, dos estilos de uma
época, ha espaco para nossa subjetividade na analise compreensiva da imagem
proposta. William Blake (1757-1827) foi um poeta romantico inglés dos séculos
XVIII e XIX. Pintor e autor de poemas, pinturas e gravuras. Escreveu e ilustrou
cerca de vinte livros, como llustra¢cdes do livro de J6 e A Divina Comédia, de Dante
Alighieri, o qual ficou interrompido por sua morte. Uma das suas obras mais
famosas € o seus poemas misticos sobre o livro de J6, no qual produziu todas as

llustracdes. Sdo criagbes de imagens gravadas pelo proprio autor em placas de
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cobre (SANTOS, 2005). Esse processo € conhecido como litografia ou

: 21
litogravura®.
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Para a nossa analise de J6 40-41, interessa-nos particularmente a gravura
de namero 15%? (imagem 02 abaixo) de llustragcées do livro de J6 produzido Blake.

Esta gravura faz parte de uma colecao de ilustracdes produzidas entre 1805 e 1910

2! Litografia ou litogravura é um processo de reproducéo grafica sobre uma matriz plana em metal
ou pedra. Uma imagem feita a lapis oleoso é fixada no metal, umedecida antes de receber a cores
para a impressédo. Técnica inventada em 1796 por Aloys Senefelder e popularizada desde entéo.
(JANSON, 1986, p.797)

22 A gravura 15 faz parte do acervo da Biblioteca e Museu Morgan (225 Madison Avenue, New York,
NY, 10016. Os programas da Biblioteca e Museu Morgan sao financiados por recursos publicos do
Departamento de Assuntos Culturais da cidade de New York em parceria com a Camara Municipal
e Conselho de Artes do Estado de NY. (www.themorgan.org/collect)
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pois nela se apresenta imagens representativas de um Beemote e um Leviata. No
original, sdo um total de 21 gravuras pintadas por Blake e impressas em 1826 em
Londres. (SANTOS, 2005).

Imagem 02

https//www.google.com/amp/s/br.pinterest.com/amp/pin/451626668868899108/ disponivel
em 4de julho de 2020, 10h20 dominio publico.

Imagem 03
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https//www.google.com/amp/s/br.pinterest.com/amp/pin/451626668868899108/ disponivel
em 4de julho de 2020 as 10h20 dominio publico.

Descritivamente, a gravura 15 € uma lustracdo de um livro, comparada em
tamanho a uma folha de rosto de um livro tamanho médio. Posicéo frontal. Colorida
a mao em tons suaves de cores. Entretanto, a gravura se observada em preto e
branco destaca mais as linhas da ponta do lapis do desenho original (Imagem 02
acima).

Quanto & composicado espacial, a obra possui dois planos distintos de
imagens na vertical. Em um plano superior, é retratada a figura de um ancido. Por
analogia com outras obras, podemos compreender como uma representacdo do
Criador, Deus, presente em diversas das obras de Blake, mas com algumas
particularidades descritas abaixo.
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Uma das mais conhecidas de suas obras é a belissima O Ancido dos Dias.
Nela, podemos encontrar elementos significativos para nossa analise visual.. Deus
é representado, ali, como um anciéo forte, musculoso, dentro de um potente circulo
de luz, em posi¢do inclinada para baixo, irradiando forgca e luz como nas
representacfes de um imaginario desde os tempos medievais de um grande
arquiteto do universo. Mas que, na visdo de Blake, parece representar o poder da
Razao mais do que o Deus-todo-poderoso da tradicdo judaico-cristd (JANSON,
1986).

O Ancido dos Dias de William Blake, 1794. Gravura em relevo (metal) colorida a méo.
The Libray of Congress, Washington, D.C. EUA
(Colecéo Lessing J. Rosenlad) (JJANSO, 1986, p. 593) Dominio publico.

O ancido-Criador esta em posicao centralizada com seres celestiais (anjos)
em ambos os lados. Ainda nesse plano superior, sdo retratadas figuras humanas
abaixo do ancido. Um homem de semblante triste pode ser relacionado a figura de
Jo, ladeado por uma imagem feminina, provavelmente sua esposa. Diante dele
estdo as imagens de trés homens que pode ser a representacdo dos amigos-
debatedores do livro de J6. O braco do ancido esta esticado para baixo e toca no
involucro do plano abaixo descrito.

Todo o plano mediano e inferior da gravura 15 é tomado por um grande
involucro. Dentro dele estdo representadas as figuras de um Beemote e de um

Leviatd. O Beemote, com sua couraca nos lobos e fronte, esté localizado em terra
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firme e acima do Leviatd, retratado em um ambiente aquético na base do invélucro
e atacando uma das pernas do Beemote.

De forma significativa, as figuras dos monstros de J6 sdo imagens robustas,
fortes e em aparente posicdo de agressividade; o que destoa das faces
melancdlicas dos seres humanos. O Leviatd, com dentes pontudos e soltando fogo
pela boca aberta, ataca uma das pernas truculentas do Beemote.

A luz sobre as figuras do Criador-ancido e aos que estdo em sua
proximidade sdo mais fortes e intensas, 0 que nos traz um sentido conotativo de
iluminacéo espiritual-racional sobre estas figuras. As cores mais intensas e escuras
recaem sobre as figuras dos amigos-conselheiros de J6 e sobre o Beemote e o
Leviatd. O que pode significar que o imaginario do Mal em Blake esta tanto
relacionado a atuacdo humana quanto as for¢cas misteriosas do caos, representado
pelos animais-fantasticos retratados ali.

Significativo para nossa analise compreensiva da obra é a figura do
involucro que contem os dois seres monstruosos. Parece conter as forcas do caos
(ou do Mal) dentro de limites do cosmo, da existéncia humana. O que indicaria que
0 Mal ndo estad nem na esfera e esséncia do Ancido-Criador, nem na esséncia dos
seres humanos, mas uma forca misteriosa permitida dentro de limites.
Subjetivamente, podemos acrescentar que a figura deste involucro faz lembrar um
utero. O Mal seria, assim, uma forca/acdo gerada no plano das acdes terrenas e
humanas.

O contexto historico-vital € fundamental para a compreensdo dessa obra de
arte. A arte é histGria pois possui um carater social, pois as imagens e as
representacdes visuais participam das relacdes sociais (MENESES, 2003).
Percebemos que Blake produziu suas obras em um periodo significativo, marcado
pelo questionamento iluminista da vida e por um contexto de revolugéo cientifico-
tecnoldgica industrial na Inglaterra do séc. XVIII-XIX.

Notamos que esta obra é fruto de uma hermenéutica critica da condicéo
humana colocada diante dessa realidade opressora, de pobreza e injustica social.
Existe um carater critico e negativo do autoritario poder da Igreja (Anglicana) e do
Estado inglés. Blake também era um admirador do periodo da Idade Média,
buscando retratar formas anteriores ao Renascimento e motivos religiosos judaico-
cristdos em suas obras (JANSON, 1986, p.584).
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Seus ideais libertarios transparecem na gravura 15, na medida em que o
autor ndo coloca aos forcas do mal em oposicao direta ao ancido-Criador, mas
como parte da existéncia cadtica na Terra, como na realidade cadtica retratada no
livro de J6. Em outras suas obras, como Songs of Innocence and of Experience, ja
tinha dado destaque para a igreja e a elite da sociedade como fonte do Mal, pois
gue contribuiam para essa exploracdo dos mais pobres e fragilizados.

Entendemos que o imaginario de Blake é construido sob essas diversas
bases e influéncias. Analisando o estilo artistico desta obra de Blake, percebe-se
qgue ele recebe uma forte influencia dos motivos renascentistas de Michelangelo.
Inclusive semelhancas entre do braco e dedo do Criador esticado em direcdo a
Criacédo, tanto em A Criacao de Adao (Michelangelo) quanto na figura 15 de Blake.

Percebemos um tom melancélico que permeia todo o conjunto das imagens
dessa gravura. As figuras retratadas, sédo figuras profundas e sombrias, como as
retratadas nas obras do pintor suico Fuseli (1741-1825), seu contemporaneo e
autor da obra O Pesadelo.

Notamos que Blake deixa transparecer ndo apenas tracos criticos, mas
também mistico-esotéricos nesta obra de arte. Existe uma singularidade da
producdo artistica de Blake o distingue dos outros romanticos ingleses que
trabalharam com o imaginario do Mal. Em Blake, o Mal é retratado como uma forca
na criacdo (SANTOS, 2005).

Em sintese, podemos compreender que o imaginario de Blake, retratado na
figura 15 de llustracdes sobre Jo, remete a um imaginario do Mal especifico,
construido sobre sua realidade e tensdes historicas, mas baseado em uma
hermenéutica profunda dos textos de JO 40-41 utilizada para composicdo desta
obra de arte religiosa.

Concluimos que na figura 15 os seres fantasticos do Beemote e do Leviata
sdo representados como forgcas misteriosas que agem no cosmos e sdo parte do
processo de Criacdo , forcas que causam destruicdo e sofrimento sobre os seres

humanos, mas com a presenca de Deus toda a Criacéo.
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3 A SUPERACAO DOS MONSTROS: A ESPERANCA E A
ESPIRITUALIDADE EM JO

“Somente o paradoxo chega perto
de compreender a plenitude da vida”

(Jung)

Em nossa caminhada em busca pela compreensédo dos monstros de J6 40-
41, passamos pela analise exegética e literaria do texto no capitulo 1 e por uma
aplicacdo da perspectiva do imaginario no capitulo 2. Agora partiremos para a
analise da mensagem teoldgica na redacao final do texto.

Entendemos que o processo de investigacdo historico-critica de um texto
biblico passa pela andlise das teologias expressas no texto pelas comunidades que
a redigiram. A visdo teoldgica (e teleologica) € que une os textos do Antigo
Testamento com os do Novo Testamento. Existe uma unidade teol6gica, mesmo
gue haja descontinuidades na linha teologica deuteronomista, como € o caso do
livro de J6. Com sua proposta teoldgica inovadora (WALTKE, 2015).

A nossa proposta de superacdo dos monstros e monstruosidades a partir da
analise compreensiva do texto de Jo 40-41 parte da teologia.

Inicialmente, como tratamos de uma analise mitopoética nesta dissertacao,
surgem as referéncias encontradas na Poética de Aristoteles, quando de sua
analise dos elementos fundamentais nas tragédias gregas em seu processo de
composicao do herdi e sua identificacdo com o publico (receptor) desses textos.

O mito do herdi € um dos mais conhecidos na literatura mundial e aparece
nao apenas nas narrativas miticas, mas também nos sonhos (HENDERSON,
2016). Reconhecemos em J6 elementos estruturais do mito do herdi, ou de um
anti-herdi, como seu elemento de sofrimento comum ao ser humano que aparecem
em diversas narrativas semelhantes em diferentes culturas (ALMEIDA JUNIOR,
2014) Como o mito do herdi, J6 passa por um processo que representa seu
amadurecimento durante as etapas do livro, levando-o ao um processo de
maturidade em que assume as decisfes préoprias da vida emancipada.

Almeida Junior (2014) afirma que, para Aristételes, a passagem do infortanio
para a felicidade ndo caracteriza a tragédia grega. Encontramos, nessa
perspectiva, um ponto de contato com o texto de J6, o nosso anti-heréi, que pela

critica textual moderna termina sem esse final feliz, como foi demonstrado em 1.1



82

desta dissertacdo. Algumas etapas sao fundamentais para este tipo de texto mito
poético: a origem, a separacdo, a iniciacdo, a queda e a superacdo. Para nos,
interessa a etapa final de superacéo:
A superacdo é o momento em gue, completamente s6 e, sem 0s seus
poderes, devera enfrentara o vildo, que é sua sombra. De certa forma, na
psiqgue humana, heroi e vildo estdo intimamente interligados, atarem-se
mutuamente para este mundo. Pra que o heroi seja amado € preciso que o
vildo seja tdo poderoso e bem caracterizado quanto ele; em uma

expressdo significativa diz-se que o vildo deve valer a pena (ALMEIDA
JUNIOR, 2014, p. 72)

As perguntas que nos impulsionam em direcdo a essa superagao sao: quais
0s recursos estdo ao alcance do heréi empobrecido J6 (REIMER, 2012) para
superar estes obstaculos do Mal que o atinge? Seriam qualidades internas a serem
buscadas em seu ser ou na relagdo com a Criacédo e o Criador? Quais os paralelos
gue podemos tracar entre a teologia biblica de JO e as teologias contemporaneas
como forma de superagcédo dos monstros do Mal?

A proposta de superacdo do conflito construido na narrativa de J6 40-41
passa pelo conceito de esperanca como resgate do desenvolvimento humano
diante do caos; como Jo e os conflitos com seus monstros.

Passemos a aplicacdo da Teologia da Esperanca em J6 como proposta
compreensiva de superacdo do Mal (MOLTMANN, 2005). Entendendo que as
teologias sdo ensinos para as comunidades de fé e na expectativa de que elas

posam ir além da reflexdo e passar a acao dentro de seus contextos vivenciais.

3.1 ATEOLOGIA DA ESPERANCA APLICADA A JO

“Aquilo que ndo temos desejo, ndo pode ser objeto nem
de nossa esperanga, nem de nosso desespero”
(AGOSTINHO DE HIPONA)

Uma condicdo de esperanca residual é percebida por tedlogos e exegetas
no texto de J6. Para Terrien (1994) as narrativas de JO diferem dos demais textos
mitopoéticos dos povos antigos do Oriente Médio, pois ele se apega a sua crenca
em um Deus justo e soberano que produz “uma suspeita de esperanga”. Mesmo
gue J6 pareca oscilar em diversos momentos no texto, existe uma esperanca de
superacdo em Deus e em sua presencga, o que reflete um tipo de teologia saudavel
inspiradora (TERRIEN, 1994, p. 47)
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E sobre esta suspeita de esperanca que trabalhamos neste capitulo 3, pois
mesmo J6 sendo vitima do Mal, representado por Beemote e Leviata, o texto é um
convite esperancgoso a vencer a forga bruta e o Mal em um relacionamento com o
préprio Deus (STORNIOLO, 1992, p.70).

A concepcdo de esperanga, ainda que esteja nas entrelinhas e como um
contraponto no texto, esté presente em J6. Mesmo sem receber as explicacdes na
forma que JO esperava, a esperanca ndo sera infrutifera. Mesmo em meio ao caos,
ela permanecera viva na sua subconsciéncia, como uma semente lancada a terra
(TERRIEN, 1994, p.51).

Com Kusma (2009), notamos que o termo esperanca traz o significado do
latim sperare, traz a ideia de um sentimento que direciona o olhar para o futuro. Em
condicdes onde o presente se revela com certa dor e tristeza, o futuro vem como
um portador de condi¢cdes melhores, desta forma, a luta pela vida e os sofrimentos
sdo encarados como passageiros, temporais e até insignificantes perante um
objetivo mais elevado, em busca de um bem maior.

Esta esperanca impulsiona 0 nosso pensamento para além do tempo e do
espaco vivencial. Assim, de posse dela, esquecemos momentaneamente as dores,
as doencas, as dificuldades, e lembramos somente da felicidade regida pela paz e
tranquilidade de nossas tensfes, como a dimensao do eu que se transcende a si
mesmo rumo a espiritualidade superior (KUSMA, 2009).

O conceito de esperanca, utilizado neste capitulo 3, esta intimamente ligado
a teoria metodologica de Moltmann (2005). De forma geral, afirmamos que a
esperanca é a mola mestra de sua teologia. Nessa perspectiva, sua Teologia da
Esperanca nos trouxe a ideia de que é na contradicdo e no conflito que a
esperanca deve mostrar sua forca (MOLTMANN, 2005, p. 34).

Esclarecemos pressuposto filoséfico de Moltmann (2005) vem de seu
contato com o filésofo alemdo Ernst Bloch?:. Foi através dele que o conceito de

esperanca tornou-se um principio metodoldgico, pois a esperanca foi colocada

23 Ernst Bloch (1885-1977) foi um dos principais fildsofos marxistas alemdes do século XX.
Escreveu sobre os mais diversos assuntos, mas especialmente sobre estrutura simbdlica da utopia,.
Exerceu uma influéncia sobre Adorno, Benjamin; sobre os tedlogos Jirgen Moltmann,
Metz e Gutiérrez e sobre 0 movimento ecologista na Alemanha, com Marcuse, Jameson, Hans
Heinz Holz , dentre outros. (https://pt.wikipedia.org/wiki/Ernst_Bloch)
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como o centro de suas reflexdes. Para ele, o ser humano vive direcionado para o
futuro, esperando ansiosamente pelo que ha de vir:
Bloch fundiu a escatologia judaico-cristd com andlise social e cientifica do
marxismo e nos trouxe o ‘principio da esperanga’, onde lanca a Idea de
que todos os seres humanos sdo impelidos por um mesmo sentido : o de
superacdo da alienacdo e descobrir nossa percep¢do verdadeira do eu.

Todos os seres humanos sdo instintivamente dotados de esperanca.
(MILLER; GRENZ, 2011, p. 130)

A esperanca, nesse sentido, é a forca que impulsiona o ser humano para
frente. Ele vive na direcdo desse futuro possivel. Nesse futuro esperado é
fundamental cultivar a esperanca. A esperanca em Moltmann (2005), € o impulso
da vida, o projetar-se para o0 possivel, para o realizavel. Ao afirmar
a escatologia como esperanca, ela toma seu ponto de partida em uma
determinada realidade historica e sua eficacia futura.

Diversas marcas de esperanca estdo presentes em todo a Antigo
Testamento. O povo hebreu foi incentivado a esperar, plantar, cultivar, confiar e
perseverar mesmo em momentos adversos (vide Jeremias 39 e a carta aos
exilados).

Destacamos que em O Belo, as Feras e o Novo Tempo, Richter Reimer
(2000, p. 11-13) pontua as diversas e ambiguas formas do agir das bestas feras,
dos monstros no imaginario e na histéria, de forma sutil, velada ou
escandalosamente escancarada. Diante disto, insiste na forca da fé, da esperanca,
do horizonte que, estando a frente, carrega consigo a certeza da vitéria sobre o
medo e as dores que ja foram manifestadas também no passado: o Belo?* como

esperanca ativa:

Torna-se novo a cada dia, desde tempos milenares. O Belo é o sujeito da
construgéo desse tempo. Ele se torna sujeito em nés, através de nos [...] A
construgdo do Novo Tempo [esperanca] ja comeca bem antes da
construgdo. Esta no sonho, na utopia, no desejo que se rebela contra as
feras e suas manifestacbes. Esta em nds, a cada dia, quando abrimos
nossas maos para receber folhas da Arvore da Vida que quer curar
pessoas e povos (Ap 22,2) e quando abrimos nossas vidas para o servi¢co
na restauracdo e construcdo da dignidade de quem tem fome e seda de
vida e de justica (RICHTER REIMER, 2000, p. 13-14).

Compreendemos, nesta perspectiva, as realidades historias das quais tratam
textos como Jeremias 39, Ezequiel 34 ou Apocalipse 13 também séo fundamentais
para compreender a esperanca como novo enfoque da escatologia crista. O nosso

futuro, assim, é projetado na histéria e, mais que isso, se projeta para além da

24 No livro, refere-se ao Belo como expressao de Deus e suas formas de agdo na histdria.
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historia (MOLTMANN, 2005).

3.1.1 As Marcas Contextuais de Esperanca: Ontem e Hoje

“ O ser humano tem n&o apenas sua vida pessoal,
mas também — consciente ou inconscientemente —
a vida de sua época e de seus contemporaneos”
(THOMAS MANN)

A teologia da esperanca possui uma forte marca contextual. Surgindo no
pés Segunda Guerra, ela dialoga com a situacdo dos pobres do chamado terceiro
mundo e as teologias emergentes ali. Fundamental a experiéncia de Jirgen
Moltmann como prisioneiro de guerra alemdo em um campo de prisioneiros dos
aliados (Escocia).

Esta experiéncia o colocou diante de uma reflexdo profunda sobre condicdo
humana dos que sofrem e as questfes basilares da fé: onde esta Deus nestes
momentos de crises profundas da humanidade? Surge a proposta de compreender
0 papel da esperanca na vida dos que sofrem em condi¢cdes extremas, onde tudo
Ihe é retirado. Nesta perspectiva, entendemos que 0s signos teolégicos da
esperanca podem ser reaplicados em JO, e na medida em que este € identificado
com todos que sofrem, também em nossa realidade.

Estes contextos de caos historico-existencial podem ser relacionados a
mesma crise de tratada no livro de J6. Moltmann (2005) ndo trata apenas de sua
situacao particular ou contexto privado, mas sim de uma situacdo social e teolégica
gue podem aparecer em diversos momentos histéricos. Sdo contextos coletivos
(MOLTMANN, 2005, p. 31) como também J6 € associado a representacdo de um
povo hebreu pés-exilico colocado em situacao extrema:

A crise representativa de J6 ndo é uma crise qualquer. Possui alcances
multiplos, inclusive de reformulacdes teoldgicas para o povo. O tedlogo latino-
americano Segundo (1995, p. 257) nos ajuda neste processo de aproximacao entre
0 contexto socio-teoldgico de JO e o tipo de crise radical de que estamos tratando:

A crise do povo de Israel no exilio da Babildnia é incomparavelmente mais
profunda que qualquer catastrofe externa. Nao pode ser medida pela
distancia da pétria, pelos maus tatos que recebe, pela falta de liberdade ou
até mesmo pela semi-escraviddo na qual se desenvolve a vida dos
emigrados, ou por qualquer ouro dos elementos de sofrimento ligados a

um desterro. Ha mais: a realidade obriga Israel a reformular, de um modo
global, sua relagdo com YHWH.
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Entendemos nesta perspectiva de catéstrofe social, que existe um JO
coletivo que retrata a experiéncia de todos aqueles que sofrem crises assoladoras
diante da opressao de poderes instalados nas diversas esferas do cosmo
(REIMER, 2006).

Tanto J6 quanto a teologia da esperanca fala de sobrevivéncia em contextos
adversos. Moltmann (2005, p. 14) tratou de n&o apenas teorizar sobre o tema da
esperanca, mas a partir dela. Assim, podemos pensar teologicamente a partir da
esperanca quando se coloca a teologia, como um todo e ndo em blocos separados,
debaixo do foco de luz da esperanca. A grande pergunta para os que sofrem, como
Jb, passa a ser: 0 que podemos esperar?

Moltmann (2005, p.20) descreve o alcance de sua teologia da esperanca,
trinta e trés anos depois de seu lancamento, e como ela foi, inicialmente, de
superacdo do momento historico e, posteriormente, passando a ser uma saida
teoldgica ampla:

O que estava em jogo era nada menos que a superacdo do
existencialismo generalizado do periodo pds-guerra, visando a perspectiva
de futuro para um mundo mais justo, mais pacifico e mais humano.
Queriamos sair da apatia e buscavamos esperancas que hos
possibilitassem viver. [...] O éxodo de Israel para fora da escravidao (e das
panelas de carne) do Egito rumo a terra prometida da liberdade, onde
havia ‘leite e mel’, tornou-se o tema recém-descoberto da teologia. A
expectativa criadora do reino de Deus vindouro devolveu a fé cristd sua
orientagdo para o futuro. O que escrevi naguela época para as nossas
discussbes internas ndo era inicialmente mais do que uma contribuicdo
teolégica restrita. Para mim mesmo, na Teologia da Esperanca, 0s
diversos fios soltos da teologia comegaram a compor o padrdo para uma
nova tapecaria para a teologia como um todo: a teologia
veterotestamentaria das promessas, da parusia de Cristo, a teologia

holandesa do apostolado e a ética revolucionaria que quer transformar
este mundo até que ele possa ser reconhecido como mundo de Deus.

Contudo, esta orientacdo para um futuro esperancoso ndo deve ser
confundida com os processos de fuga e alienacdo do ser humano diante de seus
contextos de crise. O livro de J6 ndo é um livro de autoajuda, simplista em suas
respostas, € antes um texto de profundas contradicdes e paradoxos.

Pois compreendemos que é neste jogo de contradicbes em que vive a
esperanca. “As afirmacdes de esperanca estdo necessariamente colocada em
contradigdo com a realidade presente e experimentavel” (MOLTMANN, 2005, p.
32). Neste jogo hermenéutico entre as realidades, o presente dificil e a esperanca

futura de superacéo é que se possibilita a abertura a novas experiéncias na vida.
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Entendemos que este jogo de contradicbes entre as realidades presente e
futura esta presente nas entrelinhas do texto de JO. Ele trata dos problemas
psicossociais que assolam um povo empobrecido e adoecido, mas sempre aberto
ao que vira de sua relacdo com YHWH e sua promessa de estar presente. A
teologia da Esperanga nos ensina que a “realidade opressiva n&o pode ser
subestimada, mas também n&o deve ser superestimada” (MOLTMANN, 2005, p.
34).

O texto de JO, mesmo sendo um texto poético, procura historificar uma
realidade imaginativa e esperangcosa, sem, contudo, cair nas armadilhas das
respostas faceis para as questfes da condicdo humana e da fé. Nos textos de JO
as antiteses e as contradi¢gdes previstas por Moltmann (2005, p. 33) estéo vivas:
presente e futuro; experiéncia e esperanca. Nelas, compreendemos que o0 ser
humano ndo pode negar a realidade, mas pode ser impulsionado para o futuro.

A esperancga em JO se assemelha com a perspectiva de Romanos 8,24-25,
no Novo Testamento, ao descrever que podemos “esperar contra a esperanca’. E
nesta aparente contradicdo de colocar o ser humano diante de si mesmo, de suas
limitacdes, quer sejam no cosmo ou de ordem interna, que nasce a esperanca
cristd. A Teologia da Esperanca afirma que € nesta contradicdo que a esperanca
mostra sua forca (MOLTMANN, 2005).

A contradicdo da morte e ressurreicao € a representacdo maior do processo
de recuperacdo da esperanca por aqueles que sofrem situacdo extrema. Este
processo de superacdo de realidades opressoras esta relacionado ao processo de
transpor os obstaculos que foram rompidos pela ressurreicdo. Nisto se evidenciam
as Cristotopias®, espacos em que o Cristo se manifesta e que séo dele por direito,
antes ocupado de forma corrupta, indevida pelas forcas do Mal (GUERRA, 2020,
p.92).

No imaginario do Mal construido em J6 percebemos que as condicfes
adversas que assolam esta terra, as forgcas do Mal que geram outros males sobre a
vida. Essas forcas existem, mas aqueles que possuem a esperanca viva ha

presenca de Deus ndo se conformardo, nem desistirdo (MOLTMANN, 2005, p.36).

25 O termo Cristotopia remete ao espaco (topos) e aos espagcos cosmogénicos (topoi) em que o
Cristo biblico se manifesta para promover um processo de contraposicdo axiologica, e,
fundamentalmente, de redencdo césmica. Estes espacos cristofanicos se estabelecem de forma
diametralmente oposta aos espacgos e vetores de dominagéo abstratos e concretos instalados ao
longo do tempo e das sociedades em todas as suas esferas (GUERRA, 2020, p. 22-23)
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A perspectiva teoldgica do Kraken?® adotada por Guerra (2020), em sua
analise sobre os espacos de manifestacdo e dominio do Cristo, encaixa
perfeitamente com nossa compreensao da superacao do Mal nos textos de JO 40-
41. Mesmo através de lentes imaginarias, J6 nos transmite esta perspectiva
esperancosa de que YHWH avanca para preencher todos os espacos dominados
pelo poder invasivo do Beemote e os tentaculos do Leviata (Kraken).

Um mundo onde habita a desesperanca € um mundo em pecado evidente
(MOLTMANN, 2005, p. 37). Entendemos que da desesperanca é que surgem a
frustracdo e apatia que se opdem as perspectivas de liberdade e crescimento
humano proposta na relagcéo do ser humano com Deus.

O livro de J6 pode ser compreendido como um texto teolégico sobre o
crescimento humano (WALTKE, 2015) e sobre esperanca em contexto de
sofrimento. O JO descrito na parte inicial dos discursos/debates com seus amigos ja
nao parece ser o mesmo Jo do dialogo com YHWH na parte final do livro. J6 ndo &
exemplo de um ser paciente e passivo, quanto o senso comum pensa. Neste
sentido, ele se identifica com os impacientes e desesperancosos que, inicialmente,
exigem que a crise se resolva no ‘ja - agora’.

Tal posicao que se assemelha com mais com a presuncdo humana do que
com a esperanca que nos mantém livres para o que esta adiante. Evidencia-se,
assim, que o conceito biblico de pecado (erro) esta relacionado muito mais com a
omissdo de fazer o bem e do desenvolvimento humano do que de fazer o mal,
propriamente. O Mal trava o crescimento humano.

Notamos que mesmo quando JO apresenta o seu desespero (JO 3, 1-7), ele
pressupde alguma esperanca. Pois o desespero de JO consiste em perceber a
realidade de que seu canal de dialogo com YHWH estar fechado, bloqueado;
contudo, representa a crise de uma esperanca. J6 deseja algo. Uma crise do
desejo humano, como expresso na epigrafe deste capitulo 3, onde Agostinho
afirma que é preciso ter desejo para que se tenha esperanca (MOLTMANN, 2005,
p.39).

O livro de J6 se apresenta como um antidoto a busca da felicidade plena no

presente. O J6 coletivo sofre no presente e ndo é um negacionista da realidade

26 Em Guerra (2020) o Kraken € um monstro-simbolo mitoldgico grego representativo, é entendido
como uma matriz que se manifesta através de multiplos tentaculos sobre diversas esferas da
realidade.
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opressora. A esperanca de J6 esta relacionada a teologia da presenca de Deus no
caos e diante do Mal que existe (WRIGTH,2009). Neste sentido, a esperanca crista
parece frustrar este concepcéo de felicidade plena no “presente eterno do ser” na
medida em que afirma o ‘ndo - agora’ (MOLTMANN, 2005, p. 44).

J6 busca a presenca, a proximidade de Deus, e ndo o ‘presentismo’. Esta
presenca de Deus é visto com a superacdo desta questdo temporal do presente.
Em Moltmann (2005, p.46-47), esta prisdo no presente € uma situacao que pode
frustrar o ser humano, na medida em que ele perde a consciéncia da presenca
eterna de Deus e passa a viver apenas nos conceitos de auséncia e distancia de

Deus:

O Deus do éxodo e da ressurreicao nao “é” eterna presenga, mas promete
a sua presenca e proximidade aquele que obedece a sua missédo rumo ao
futuro. YHWH o nome do deus que antes de tudo promete a sua presenca
e 0 seu reino situado na perspectiva do futuro, € um ‘Deus que tem o
futuro como propriedade do seu’, o Deus da promessa e da irrupgao para
fora do presente em direcdo ao futuro., o deus de cuja liberdade jorra o
futuro e o novo.[...] 0 seu nome é um nome de viagem, um nome de
promessa, que abre um futuro novo, cuja verdade é experimentada no
decurso da histéria, na medida em que a sua promessa rompe o horizonte
em direcdo ao futuro.

Fica claro que a teologia da esperanca se conecta com uma teologia da
presenca de Deus como promessa maior e chama o ndo-ser a ser e traz vida onde
ha morte e desesperanca (Romanos 4.17). Nao existem promessas de felicidade
sem conflitos nesta realidade, mas de estar presente no caos em JO (OLIVEIRA,
2019).

Percebemos que teologia biblica do Antigo Testamento apresenta este
conceito de promessas de Deus sempre relacionado a revelacdo de Deus. Aqueles
que estao sob as diversas formas de sofrimento, como Jé, se firmam em um “Deus
gue se revela sob a forma de promessas e pela histéria da promessa”
(MOLTMANN, 2005, p. 62). Uma das crises teologicas em JO é a questao de saber
onde e quando YHWH se revelara e salvard o seu povo, 0 que se conecta ao

conceito de promessa:

Promessa é fundamentalmente outra coisa distinta do evento da Palavra,
o qual introduz o ser humano e a realidade, que o cerca, na posse da
verdade e harmonia. A promessa € também,e antes de tudo, algo diferente
da orientacdo escatolégica da realidade como historia universal. A
promessa anuncia a realidade do futuro na verdade que ainda ndo existe.
Ela consiste em uma tipica inadaequatio rei et intellectus frente a realidade
presente e experimental (MOLTMANN, 2005, p. 116).
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Ma sem negar a necessidade de uma compreensao adequada da historia e
da existéncia humana, mas compreendendo o valor da historicidade da existéncia
humana (e seus conflitos) e a revelacdo das conexdes e perspectivas da historia
possuem um sentido maior, tornando-se realidade teleoldgica.

Notamos que os tedlogos da Reforma do séc. XVI trabalharam esta questao
da revelacdo de Deus e identificaram esta promessa com o Evangelho de Jesus
Cristo (MOLTMANN, 2005, p. 63) e assim, percebemos que toda a teologia crista
passa a ser entendida escatologicamente, ou seja, em perspectiva futura.

Neste sentido, Moltmann (2005, p.66 e 72) busca em Karl Barth o conceito
de auto-revelagédo de Deus e traga uma relagdo com a “escatologia transcendente”,
onde o éschaton coincide com a revelagao sempre “no ponto de ser a vinda do
eterno ara o ser humano”. Nesta perspectiva teoldgica, “o fim significa 0 mesmo
que a origem”.

Evidenciamos que o texto de J6 40-41 parece estar mergulhado nesta
dimensao esperancosa do éschaton, pois ele une o tempo futuro (onde o Beemote
e o Leviata seréo derrotados e devorados e as origens (quando YHWH afirma que
esses monstros fantasticos sao principes que reinam na terra e no mar desde a
Criacéo primeva)

Acompanhamos a subjetividade escatolégica de Barth: “cada instante esta
gravido do mistério da revelacdo, cada um deles pode tornar-se um instante
qualificado” (MOLTMANN, 2005, p.73), entendemos que existe uma unido dos
conceitos de revelagéo, acéo e conhecer a Deus.

Neste éschaton biblico, o texto de Jo evidencia que, mesmo nao tento todas
as respostas no hoje, existe uma esperanca futura onde tudo sera conhecido.
Mesmo em momento cinza da vida, JO possui este desejo, esperanga: “eu sei que

o meu Redentor vive e que no fim se levantara sobre o pd” (J6 19, 25).
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3.1.2 Histéria, Sobrevivéncia e Esperanca em Jé

Estas grandes perguntas a respeito da revelacdo de Deus partem da
teologia do Antigo Testamento, sendo J6 um contraponto fundamental para se
entender as crises teoldgicas, sociais e as esperancas de um povo que luta.

J6 € um texto de um povo que luta. Este processo de luta é evidente por
todo o Antigo Testamento, mormente nos conflitos entre o povo hebreu com seus
vizinhos. Entendemos que estes conflitos ndo sdo muito diferentes dos conflitos
dos povos pobres no mundo contemporaneo. Onde a luta, muitas vezes, € para
sobreviver.

Moltmann (2005, p. 132) afirma que estes processos de luta “aparece mui
claramente no relacionamento com Deus”. Para ele, os lugares das teofanias séo
lugares culturais e ali se garante a sobrevivéncia do culto, das tradi¢cdes identitarias
através de narrativas primordiais e cosmogonias com forma de resistir aos caos.

Percebemos que J6 € um texto que trata destes tempos de horrores do
caos. Nele, se busca uma nova compreensédo que dé sentido aos dias de luta no
pos-exilio na insercao deste tempo especial , 0 theos ephifanés descrito na teologia
da esperanca, onde Deus se mostra , € nos incentiva a continuidade na vida de
plantar, em cultivar , em morar e contemplar (MOLTMANN, 2005, p. 133).

Quando em Jo 38-40 YHWH se apresenta no meio de uma tempestade
(caos), entendemos ele ndo esta santificando o lugar ou tempo de sua aparicao,
mas sim cumprindo a promessa de sua presencga, “esta visdo de promessa liga o
ser humano ao futuro e Ihe abre o sentido para a historia.

Observamos que esta concepcao de historia orientada nos remete a Ricouer
(2006) quando trabalha a visdo critica do sentido da histéria judaico-crista. Ele
entende que possuimos uma memoria coletiva?’ negativa sobre o futuro, posto que
recebemos uma influencia de dois grandes pilares retirados da tradicdo judaico-
cristd: a visdo do escatologica do livro do profeta Daniel (judaica) e a visdo de
historia de Agostinho (crista).

Entendemos que do livro de Daniel muitos absorveram a concepcao

negativa de uma histdria futura dividida em dispensacdes e tribulacdes, onde

27 O texto de Paul Ricouer (2006), o excelente “A memoria, a histéria e o esquecimento”, nos
remete ao conceito de memoaria retirado de Maurice Halbwachs, que trata dos modos de ver, pensar
e julgar construidos no processo histérico uma mentalidade coletiva e imaginaria na coletividade.
(RICOEUR, 2006, p.130-142)
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impérios se opde e se sobrepde e a visdo de um futuro tenso e conflituoso onde se
da mais atencdo as batalhas apocalipticas do que a ética e a justica social. De
Agostinho?® (354-430 d.C) ficamos com a nogéo de um futuro de crise, onde havera
sempre uma atuacao politica coercitiva, punitiva e subordinada a religido. Tal
assimilacao corrobora com a visdo deseperancosa sobre o futuro.

Mesmo que JO, nessa perspectiva de promessa, deseje e espere por seu
algo mais, sua esperanca nao é facil, mas carregada de tensdo. Moltmann (2005,
p.140) afirma que a esperanca biblica € permeada por tenséo, na medida em que
vivemos nesse hiato de tempo cinza entre o ‘ja’ e o0 ‘agora nao’. Entretanto, nos
parece que os autores do livro de J6 entenderam que experiéncia da historia do
seu povo € salutar e nos abre novos horizontes?.

Em JO percebemos uma relacdo forte entre cosmo e escatologia. O mundo
do texto criado em JO, traz toda uma preocupacao teoldgica. Entretanto, os autores
abriram um processo de historizacdo do cosmo - pois “havia na terra de Hus um
homem chamado J&” (J6 1,1) - com uma abertura para a escatologia apocaliptica,
onde ha um mundo sob o poder do Mal, mas com a historia orientada por YHWH

(MOLTMANN, 2005, p.175), deixando espaco para a esperanca:

Ora, quando o horizonte mével da histéria das esperancas historicas
atinge o éschata, surge a possibilidade de abandonar o lugar da
perspectiva histérica e , a partir do fim entrevisto, contemplar
retrospectivamente o decurso histérico do mundo, como se a historia
universal fosse um universo, um como histérico predeterminado.
(MOLTMANN, 2005, p. 177)

Nesta perspectiva € que compreendemos o texto de J6 como um texto
cdésmico e esperancoso que aponta para a questao da justica que vira. A Teologia
da Esperanca aplicada a JO evidencia que mesmo nos textos e teologia do Novo
Testamento (o Deus se revelando em Jesus Cristo), temos a influéncia do Deus do
Antigo Testamento se mostrando em no cumprimento de suas promessas sendo
universal-cosmico e que trara justica.

Esta questdo da justica no Antigo Testamento aparece como “uma relagao

comunitaria histérica, instruida pela promessa e pela fidelidade” (MOLTMANN,

28 O pensamento histérico politico de Agostinho é encontrado na sua obra classica “Cidade de
Deus”, onde a visdo da cidade dos homens se encontra entre a cidade de Deus e a cidade do diabo,
sofrendo influéncias de e vivendo sob impérios metafisicos e a luta entre as for¢as espirituais
continuamente, sem possibilidade de acordos (RICOEUR, 2006)

2% Moltmann (2005, p.143) busca em H. G. Gadamer “novos horizontes, a histéria como
experiéncia e auséncia de limites fixos ; algo para qual entramos e caminha conosco.
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2005, p. 258), expressa no carater de Deus. Em J0, esta expectativa de Justica e 0
temo da morte sdo temas inquietantes.

Moltmann (2005, p.263) relaciona a esperanca da vida e o temor da morte
como temas teoldgicos relacionados ao amor. Neste sentido, percebemos que em
Jb, a preocupacdo em tratar nao apenas do medo do sofrimento e da morte fisica,
mas do tipo de morte que representa o abandono de Deus. Na teologia do Antigo
Testamento, ndo ter acesso a presenca de YHWH (para servir, louvar, crescer) é

se colocar na posicao entre a vida e morte:

Nao somente o fim fisico, mas também a doenca, o exilio e a angustia
podem afastar da vida de louvor (alegria) e da vida prometida, e ser
sentidos como a propria morte. A vida consiste no louvor, na esperanca e
na acdo de gracas a Deus. Morte €&, portanto, estar longe de Deus e ter
Deus longe de si (MOLTMANN, 2005, p. 264)

Compreendemos que este conceito de morte teologica nos remete a imagem
do Leviata. “O Leviatd é imagem da morte” (SCHWIENHORST-SCHONBERGER,
2011, p. 232). Aqui a compreensao de Jo se liga a visao do Novo Testamento, com
Cristo superando a morte na sua ressurreicdo, mas nao a eliminando de uma vez
por todas (1 Co 15, 54; Rm 8,36). JO vive nesta compreenséo teologica paradoxal.
Ele esta diante da doenca, isolamento, medo e morte; mas mesmo nesta situacéo
vivencial do Mal (Leviatd), existe a possibilidade de que este Mal ndo seja uma
forca determinante na vida dos que sofrem. E YHWH quem afirma esta condi¢do
de superacao do poder do Leviata no texto de J6 40-41.

Entendemos, assim, como a esperanca € fundamental para a sobrevivéncia
e superacao dos obstaculos para estdo condicdo de sofrimento, empobrecimento,
adoecimento e opressao politico-econdmica. Pois que a falta de esperanca coloca
todos os que sofrem em um patamar de morte, na medida em que reina a
desesperanca em suas vidas.

Cultivar a esperanca é plantar a expectativa de vida e estar de prontidao
para receber o futuro, mesmo que tenhamos a consciéncia historica de vivermos
em tempos de crise. Para Moltmann (2005, p. 289) todo este processo de
“consciéncia historica dos tempos modernos e toda a filosofia da histéria é no fundo
uma filosofia de crise”.

O que JO6 nos ensina, em nossa compreensdo de esperanca, € que

precisamos estar abertos a experiéncias e possibilidades novas diante deste
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processo de consciéncia historica, mesmo em momentos adversos e angustiantes,

onde as respostas tradicionais ndo mais nos impulsionem a avancar.

3.1.3 A Esperanca Etica e Criacio em J6 40-41

Percebemos que na crise teoldgica de J6 existe uma relacdo fundamental
entre esperanca e a ética crista. A esperanca deve produzir em nés um novo modo
de pensar e agir em relagédo ao cosmo e as pessoas que neles vivem. “Enquanto a
esperanca nao penetrar e modificar o pensamento e acao do ser humano, ela
continuara inutil e ineficaz” (MOLTMANN, 2005, p.50).

Na perspectiva da teologia da esperanca, a teologia e a ética se conectam
nas relacdes. Os pontos de vista éticos, 0S juizos éticos e o0 agir histérico
interagem. Podemos questionar por uma ética da vida que se apresente como
superacdo da ética da morte, por uma ética da terra em face dos desafios
ecolégicos da atualidade e, finalmente, por uma ética da justica diante das
diferencas na convivéncia social (MOLTMANN, 2012).

Entendemos que o JO representativo € aquele que sofre e anseia por
mudancas éticas e relacionais. Ele espera pois conhece aquilo que cré. Neste
sentido, existe um preludio antecipatério do que vira a seguir: uma nova relacéo
com a criacao, consigo mesmo e com o proprio Deus (JO 38,1- 42,6)

Esta nova Criacdo de Deus é o objetivo da esperanca cristd (Romanos 8).
Nela, estamos todos inseridos em um grande processo de criatividade e renovacao

de forcas que nos impulsiona para frente:

Ela abre um horizonte futuro, vasto e amplo, que inclui até mesmo a
morte, e no qual pode e deve também inserir as esperancas e renovacdes
limitadas da vida, suscitando-as, e relativizando-as e dando-lhes a
verdadeira perspectiva (MOTMANN, 205, p.51).

Esta perspectiva da ética da esperanca em Moltmann (2012) aplicada a J6
nos conecta ao tema da criagao. Pela teologia da criagdo (DE LA PENA, 1989)

percebe-se uma unidade teméatica entre os Testamentos quando se considera que
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Deus vai, de forma progressiva e criativa, estabelecendo vida na terra desde a
pela criacdo do Cosmo (Gn 1,1) chegando até a nova criacdo (Ap 21 e 21)

Evidenciamos que o livro de J6 é um exemplo claro de desenvolvimento
dessa teologia da criacdo (J6 38-40). J6 comunica a ideia de que a vida humana
esta ligada a Deus e ao p6 da terra (J6 10.8-9).

Em J6 descobrimos que YHWH se mostra de forma a revelar que existe
vida acima do ambiente de morte e caos: Beemote e Leviatd estdo presentes
nessa realidade desde que o mundo existe e estardo presentes e no processo de
superacdo do Mal é necessério que se olhe para a criacdo ao redor (STORNIOLO,
2017; HEINEM, 1982).

Através desta mensagem teologica de J6 38-42, compreendemos que €
necessario alterar a percepcao do ser humano diante da natureza, dos animais e
de si mesmo (SCHWIENHORST-SCHONBERGER, 2011). Em sua hermenéutica
teologica, Moltmann (2005, p. 357) defende que existe na esperanca biblica uma
proposta de humanizacdo do ser humano no entendimento de que estamos
inseridos neste processo maior de missdo de cuidar de si, do outro e da natureza
criada. Esta humanizacdo esta ligada a (re)descoberta ética da “religido como
culto a solidariedade humana” (MOLTAMNN, 2005, p. 394).

Esta solidariedade esta relacionada a atuacdo da comunidade de fé e de
daqueles que esperam pelo reino escatolégico de Deus®. A comunidade de fé
deve ser uma agente do Reino de Deus que transmita esperanca para 0S
desesperancados e desesperados do mundo. Sob a maxima de Ernest Bloch,
‘onde ha esperancga, ha religiao” (MOLTMANN, 2005. p. 424) evidencia-se que a

esperanca € fundamental de onde a igreja brota e frutifica.

30 Moltmann (2005, p. 273) entende o Reino de Deus como atuac&o do reinado de Deus que existe
no j4 e o ainda ndo plenamente. Como o0 que € prometido , baseado na esperanca, fidelidade,
justica e cumprimentos
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3.2 JO E AESPIRITUALIDADE QUE BROTA NO CAOS

Defendemos ser interessante a compreensdo das Varias perspectivas
significativas sobre o conceito de espiritualidade e como esta discusséo foi se
ampliando nas ultimas décadas. Estdo, por exemplo, acontecendo discussdes

sobre a separacédo entre os conceitos de religido e de espiritualidade:

Investigadores como Mircea Eliade refere-se aquilo que tem acontecido
desde o principio como religido, e filésofos pos-modernos como Jacques
Derrida, escrevem sobre aquilo que esta acontecendo hoje fora de
gualquer igreja ou religido como experiéncia religiosa. Aquilo que estamos
comecando a reconhecer é que é que as instituicdes religiosas costumam
tornar-se fossilizadas, legalista, dogmaticas e autoritarias. No entanto,
verifica-se hoje uma fome imensa de espiritualidade (NOLAN, 2008, p. 36-
37).

Notamos que novos conceitos, como o0 da espiritualidade secular de Nolan
(2008), foram ampliando esta discussdo, no sentido de superar a
dicotomia/dualidade entre espirito e corpo, igreja e os desigrejados, passando a
reconhecer a espiritualidade como um caminho, como um modo de ser, onde o
transcendente se estabelece numa relagéo, inundando o ser humano valores como
a dignidade, a igualdade e a liberdade. A espiritualidade, assim, favoreceria a
descobertas sobre si, sobre as relagbes com 0s outros e com 0 mundo
(SANTAREM, 2004).

Nesta visdo mais antropoldgica, podemos compreender a espiritualidade
como projeto de crescimento humano, vista como uma caracteristica do proprio
espirito humano, com capacidade de aprender com suas experiéncias com 0
transcendente, isto €, como 0 ser humano pode descobrir-se responsavel e ligado
a uma realidade maior que o0 seu ‘eu’ e a sua realidade, onde o crescimento do
espirito humano se da perante uma unidade com outro, ndo de forma estatica, mas
relacional, de modo que no espirito tudo é relacao (BOFF, 2001).

De forma mais ampla, novos paradigmas das pesquisas sobre um universo
em evolucdo continua, balancaram os alicerces sobre as pesquisas cientificas e,
mesmo, as pesquisas religiosas mais densas. O universo passou a nao mais visto
como uma entidade fixa e estavel, mas como um processo em evolucdo, uma
sequéncia irreversivel de transformac¢ées (SWIMME; BERRY, 1992 apud NOLAN,
2008).
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Essa nova cosmovisdo tem aproximado a espiritualidade com o caos na
medida em que superamos a Vvisdo mecanicista das coisas, onde tudo era reduzido
a uma questao binaria e que se encontrava e controlava toda a realidade material,
objetiva em lugares definidos, fixos.

Destacamos outra quebra de paradigmas que ocorreu com 0 avango da
Fisica Quantica, pois esta abalou ndo apenas o mundo da ciéncia moderna, mas
também sobre o terreno da espiritualidade. Estudos sobre o mundo subatémico e
seus desdobramentos e paradoxos, colocaram em cheque o mundo objetivo e as
relacbes estaticas em que muitos viviam. Um mundo dindmico e cadtico
representado por ondas de infinitas possibilidades desde o surgimento do conceito
de quanta (micro pacotes de energia) que sdo discutidos desde Einstein com sua
Teoria da Relatividade (CAPRA, 1975).

Neste caos em nivel subatdmico, os objetos (e as leis da natureza) se
desfazem (dissociam-se em padrdoes de possibilidades) e somente podem ter
significado enquanto ‘interconexdes’ e ligado a um sistema de ‘colisdes’ através de
forca de atracéo e repulsa. O Estado quantico revela um mundo em desordem, um
estado dinamico de (apenas) uma tendéncia a existir, onde as particulas estao
reagindo em choque e com uma interligacdo essencial. Um mundo onde todos
fazem parte de um todo, da unidade, como sugere as tradicdes religiosas orientais,
gue possuem um tipo de espiritualidade mais aberta ao quéantico e ao caos
(CAPRA, 1975).

Entendemos que analise similar pode ser aplicada nas relacfes que ocorrem
no mundo espiritual: as relacdes sdo dinamicas, baseadas em atracdo, repulséo,
influéncia e onde existem variaveis de infinitas possibilidades. A realidade passa,
neste sentido, a ser experimentada como um todo, dinamico e inseparavel: matéria
e esséncia, corpo e espirito.

Falando sobre espiritualidade contemporanea, Nolan (2008) afirma que
existem trés principios que governam essa dindmica desse universo/realidade
emergente: a unidade (fazemos parte de um todo, interligado e interdependente), a
diversidade (estamos em uma realidade que se expande em um processo de
infindavel diversificacdo) e a subjetividade (somos uma realidade de sujeitos, vistos
de dentro para fora, e ndo apenas objetos).

Seguindo nessa perspectiva, percebemos que existe uma aproximacao entre

0s conceitos de espiritualidade, subjetividade e caos. O caos passa a ser visto hao
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como inimigo, mas como uma for¢ga dindmica que atua neste universo e coopera
com o processo de avango neste mundo.

Compreendemos a espiritualidade passa a ser uma realidade que se
distancia de sistemas ordenados, estaticos, binarios e se aproxima mais de
sistemas complexos e dinamicos que Prigogine (2002) chama de leis do caos. Em
sua pesquisa dos sistemas dinamicos, as nocdes de probabilidades e de
irreversibilidade levaram a uma reconsideracdo da aparente desordem e a uma
proposta de se rever o conceito de caos tradicional.

O livro de Jo6 trabalha com uma perspectiva de espiritualidade que se
aproxima desta discussao sobre sistemas dinamicos e complexos. JO apresenta
uma espiritualidade singular no Antigo Testamento, uma proposta hao
tradicionalista, desconcertante, questionadora e, por vezes, blasfematéria
(TERRIEN, 1994).

Passemos a analisar como o tema do caos foi sendo gerado no livro de J6 e
como foi projetada e espiritualidade a partir do caos historico-existencial para
respostas teologicas.

Jo trabalha com o caos. Ja vimos como a situacdo vital do texto de JO
remonta a diversas crises onde o povo perdeu, praticamente, tudo - sua condi¢cao
social, poder, bens de producdo e a terra - se tornam o0s despossuidos,
empobrecidos. O caos social estava estabelecido. Pela nalalise conflitual
(FERREIRA, 2009), percebemos que para além do conflito politico-econémico,
havia o desafio de sobreviver, resistir e preservar sua identidade diante de uma
cultura estranha.

O livro de J6 passa a associar o caos histérico com um caos existencial
diante da falta de respostas religiosas e teoldgicas convincentes e concretas: o
povo desterrado continuava se sentia esquecido por YHWH.

A hermenéutica de J6 38-41 retrata esse conflito e tensdes entre as forcas
de uma natureza cadtica, potente e misteriosa e a limitacdo humana diante desse
caos existencial. Compreendemos o texto de J6 como uma historia de caos e
esperancas pois busca saidas para esta situacao de tragédia (REIMER, 2006)

Por uma analise teoldgica, percebemos o dilema de Jé: ele estd na crise
entre o dogma da retribuicdo e uma nova proposta da teologia esperangosa da

presenca de Deus no caos. Ele terd que se posicionar entre seguir o caminho da
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tradicAo dogmatica de uma ordem fixa ou o de buscar uma nova espiritualidade
construida sob uma saida teoldgica: YHWH esta presente e ativo no caos.

Ponto significativo para nossa investigacdo, € que a redacdo de JO
apresenta esta novidade teolégica: uma desconstrucdo teoldgica particular dentro
de uma linha doutrinario-teoldgica tradicional que permeia todo o Antigo
Testamento (WALTKE, 2015). Pois J6 rompe com a teologia da retribuicdo
(também chamada de teologia retribuitiva ou dogma da retribuicdo). Mas J6 esta
em um dilema: pressionado entre esse dogma da retribuicdo. Contudo, o livro de J6
traz sempre uma perspectiva criativa.

Essa ldgica retribuitiva em J6 estd dentro de uma construgéo teoldgica da
retribuicdo e que se aproxima da antropologia da religido de Eliade (2016) com seu
conceito de homo religiosus, no qual o ser humano busca retribuicdo diante de
suas oferendas e ritos. Essa logica retribuitiva esta representada nos discursos dos
amigos de JO, que é o discurso da tradicdo religiosa da época e da mecanica da
teologia oficial de entao.

Notamos que parte do Antigo Testamento compartilha deste ordenamento
I6gico da teologia retribuitiva (ou doutrina da dupla retribuicdo) como um dogma,
segundo o qual YHWH pune ou recompensa a pessoa de acordo com sua conduta.
Ndo ha espaco para a dinamica do caos ou mesmo da graca, apenas um
ordenamento l0gico retribuitivo: cada qual colhe aquilo que semeou - apenas a

pessoa perversa e impia € punida com a desgraca:

Assim se conclui que essas pessoas tem algum pecado oculto, pois que
enfrenta o0 mal deve ser mau, se a pessoa é ferida por um desastre ou
tragédia, era um pecador em secreto, a quem se deveria manter distancia
para ndo ser atingido pela desgraca também. O livro de J6 € um vigoroso
protesto com essa doutrina (teologia) (FOHRER, 1982, p. 454-455).

Se voltarmos ao conceito de espiritualidade compreendida como um
relacionamento que transcendente o humano e que produz crescimento (BOFF,
2001) a espiritualidade que brota de uma relacdo de retribuicio é uma
espiritualidade baseada na paralisia que trava o crescimento do ser humano, que
nao consegue, assim, avancar. Entéo, outra proposta inovadora foi encontrada.

Em uma perspectiva teolégica Wright (2009), compreende que essas crises
de J6 tratam do confronto entre a presenca de Deus (sua criacdo e todo 0 processo
criativo) atuando acima do caos em todas as suas expressdes, como o caos natural

(representado pelas tempestades, redemoinhos e animais fantasticos) e mesmo o
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caos politico (toda a trama envolvida pelo poder dos impérios sobre o povo
hebreu).

Sao significativos todos esses simbolos do caos em JO, simbolos de tudo
qgue é incontrolavel neste mundo (KUSNHER, 1983). A partir dessa concepc¢ao que
J6 e de todos aqueles que sofrem, tece um proposta de espiritualidade que brota
de um relacionamento maduro que no ambiente de caos. Mesmo sem dar
explicacbes sobre a origem e o porqué do Mal e o sofrimento. Deus aparece
presente no caos - fala e age a partir do caos (J6 38-41).

E significativa a descricio de YHWH falando a J6 do meio de uma
tempestade (J6 38 e 40). Entende-se assim, que essa foi a saida encontrada pelos
redatores pos-exilicos para tratar o caos como algo eu faz parte da condicéo
humana e da criacdo. YHWH se mostra presente e o caos passa a Sser
resignificado.

Para Ricoeur (2004), o discurso utilizado em JO, que usa a linguagem
poética, ndo possui fronteiras e pretende alcancar todas as pessoas. Trata de
temas que sao amplos: a soliddo, a culpa, o sofrimento e a morte. A literatura
hebraica, por vezes, interpreta essas situacdes de caos, de tensbes e conflitos

extremos como a dor do silencio e a sensacao de auséncia de Deus:

Uma das fung¢Bes fundamentais da religido que é unir ethos e cosmo, a
esfera da acdo humana e a esfera do mundo. Ela ndo faz isto por
demonstrar que essa conjun¢éo € dada em coisas hem por exigir que seja
produzida através de nossas acdes. Antes, ela une ethos e cosmos
exatamente no ponto de sua discordancia: no sofrimento e, mais
precisamente, no sofrimento injusto [...] A sabedoria hdo nos ensina como
evitar o sofrimento, ou como magicamente nega-lo, ou como dissimula-lo
sob uma ilusdo. Ela nos ensina como aguentar o sofrimento, como ‘sofré-
lo’.coloca o sofrimento num contexto significativo produzindo a qualidade
ativa no sofrimento (RICOEUR, 2004, p.80 - 82).

Entendemos que em nenhum momento existe no livio de J6 uma
perspectiva que se aproxime dos discursos de autoajuda da literatura
contemporanea que ensinam uma postura triunfalista e simplista diante do
sofrimento e da vida. Apenas, ensina que ndo se deve negar o caos ou sofrimento.

Primeiramente, € preciso que se perceba que as respostas que vem de
YHWH, ndo é a resposta aguardada por J6. Nado é uma resposta estética,
dogmaética ou conclusiva. YHWH fala sobre criagcédo e sobre forgas incontrolaveis da

natureza (Jo 38). O caos é tratado como uma for¢ca que sempre esta presente e
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gue continuard fazendo parte deste mundo. O texto supera a perspectiva de um
universo de leis estaticas e de ordem plena e simplista.

As inquietacbes da condicdo humana continuardo a existir e a incomodar.
YHWH termina com o seu siléncio, mas ndo com respostas que paralisam o ser
humano diante do caos. O ser humano € chamado a entender a dindmica do caos
como seu aliado, como um instrumento de crescimento humano. Nessa
perspectiva, uma espiritualidade radical brota a partir do caos (OLIVEIRA, 2019).

Sugere-se, assim, que € necessario aprender a trabalhar com a condicéo
humana diante do caos. Em J6 38,8-11 € YHWH quem pergunta a J6 sobre os
limites estabelecidos para o homem.

Notamos que o livro de JO6 desconstroi qualquer tipo de espiritualidade
dogmatica, simplista, utdpica ou interesseira. JO ndo € um livro de autoajuda. Ele
nao ensina nenhum caminho mais facil, triunfalista ou simplicista para resolver a
crises da condicéo existencial humana.

Percebemos que o mundo descrito em JO, ndo € um mundo ordenado, de
|6gica binaria ou retribuitiva. E um mundo em que ha espaco para a complexidade
do caos. Mas um caos criativo, dinamico, que pode gerar vida e nao morte.

Este mundo de JO € de um universo literario-simbolico amplo, construido
sob uma diversidade de géneros literarios e molduras mitologicas. Nele se tece
uma proposta teoldgica diferenciada: existem forcas do caos atuando de maneira
imprevisivel e dindmica neste mundo e existe um Deus que esta presente nesse
processo como um todo.

Compreendemos que, de forma similar ao universo subatémico, essa
energia caotica trabalha com uma infinidade de variaveis ou possibilidades. Existe
uma dinamica propria nessa realidade de JO, onde todos fazem parte de um todo,
interligado e interdependente. Essa cosmovisao diferenciada produz um projeto de
nova espiritualidade.

Seguindo nessa linha interpretativa, nos parece claro que essa
espiritualidade que respeita 0 caos como parte dinamica da vida. Uma
compreensao mais proxima da espiritualidade desenvolvida nas grandes tradicdes
religiosas orientais (SCHWIENHORST-SCHONBERGER, 2011).

Destacamos que a espiritualidade cristd possui uma vertente que vem dos
pais do deserto, o que é de suma importancia na medida que traz uma dinamica de

vida para esta discussdo. No século IV d.C. o monges optaram por um retiro na
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soliddo do deserto como uma forma de desenvolver sua espiritualidade.
Mas existiram diversas orienta¢des. Basilio de Cesaréia, por exemplo, fundou um
mosteiro, préximo da cidade e desafiava seus colegas a passarem um dia por
semana nela, a fim de que pudesse, ter experiéncias no caos da urbis. Este tipo de
espiritualidade se aproxima da experiéncia de JO.

Schwienhorst-Schonberger (2011, p. 235) acrescenta que o contetdo desta
espiritualidade cristd dos pais do deserto trouxe uma compreensédo de morte e do
proprio morrer, - “ter diariamente a morte diante dos olhos” - que se aproxima da
tradicdo zen-budista na medida em que a visdo do combate contra o Mal, esta
relacionado com o “combate com as feras selvagens interiores € libertado”.

Notamos que JO, pela perspectiva teoldgica e da espiritualidade, apresenta
um tipo e discusséo sobe a morte quando apresenta o imaginario dos monstros do
Mal. Combater um tipo de Mal, que ataca e fere a alma dos que sofrem, através da
esperanca e do crescimento espiritual, através de exercicios que incluam a
meditacdo, a contemplacdo da criacdo/natureza e 0 servico aos outros seres
humanos se torna imprescindivel.

Em outra perspectiva de Jb6, compreende-se um Deus que fala
simbolicamente através das tempestades interiores ou externas. O caos e o Mal
passam a ser visto como algo significativo, mas ndo com determinante. Uma
realidade dindmica que pode ser trabalhada ao nosso favor e pelo proprio Deus e
parte da criacdo original/vida (OLIVEIRA, 2019).

Evidenciamos que esta € a saida teoldgica e relacional encontrada: um
espacgo para que o ser humano encontre na presenca de Deus em meio ao caos
uma postura criativa diante das realidades adversas e caminhe por uma
espiritualidade secular, integral (corpo e espirito) e libertadora que rompa com a
culpa desenvolvida em seu interior por estar vivenciando algum tipo de caos e
mesmo abandonar a visdo de um Deus controlador.

Uma proposta de uma espiritualidade dinamica, em que ha espaco para o
guestionamento, para a duvida. Uma espiritualidade onde se produz conexdes
entre o ser interior, com 0s outros e com as forcas da criacdo, vistas como nossas
aliadas. Espaco para o que € humano: tensdes, conflitos, questionamentos e

resignificacdes.
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CONCLUSAO

Investigamos as representacfes, 0 imaginario e a linguagem mitopoética
contidos nas narrativas do livro biblico de J6 40-41. Nosso objeto de estudo relata a
existéncia de seres mitolégicos e fantasticos: o Beemote, 0 monstro que vem da
terra (J6 40) e o Leviatd, o monstro que vem das aguas (J6 41).

Realizamos esta investigagcdo sobre a trama da construcdo literario-
simbdlica do texto de J6 40-41 e descortinamos uma composi¢cdo complexa que
envolve um arcabouco cultural biblico e hebraico redigido, em sua forma atual, no
periodo do pos-exilio neobabildnico.

Relacionamos a especificidade deste recorte dos textos de JO0 com a
pesquisa bibliografica de autores que seguem a linha epistemolégica das Ciéncias
da Religido e Cultura, dentro da escola simbdlica, na investigacdo da literatura
biblica e a religido.

Esta dissertacdo estabeleceu pontes e ndo muros. Pontes foram levantadas
entre diferentes teorias-metodolégicas que se complementam. A hermenéutica
fenomenoldgica foi nossa base de investigacdo no Capitulo 1. O imaginario foi a
categoria de leitura utilizada sobre nosso objeto de investigacdo no capitulo 2. No
capitulo final, aplicamos a teologia (da esperanca) como nossa saida como forma
de superacédo dos monstros retratados em J6 40-41. Pontes também foram alcadas
entre o0 mundo de J6 e o mundo do ser humano contemporaneo. Buscamos sempre
este didlogo, fugindo da posicdo dogméatica que somente coopera com 0S muros
gue isolam as pesquisas e as pessoas.

Sempre buscando a (re)significacdo do texto veterotestamentario de J6 e o
didlogo com o ser humano, escrevemos sobre as motivacdes, os medos, 0S
afetos, os conflitos e as tensdes nas entrelinhas da literatura sagrada.

Desvendamos o problema através da compreensdao hermenéutica e
exegética de J6 40-4, composto por uma diversidade de géneros literarios e
recheado por uma linguagem simbdlica, mitoldgica, representacdes conflitivas de
ordem psicossociais e de um rico imaginario hebreu pds-exilico.

Comprovamos nossa hipotese proposta de que as narrativas poéticas de J6
40-41 sao o resultado de uma trama literaria complexa permeada por uma estrutura

de mitos, linguagem religiosa fantastica e representacdes do Mal que construiram
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um imaginario cultural. Em sintese, podemos afirmar que essa linguagem
simbdlico-imaginativa foi uma forma que o povo hebreu pos-exilico encontrou para
se expressar diante do caos histérico-existencial que vivenciava. Para tal,
expressou seus medos, suas tensdes e suas esperancgas por meio desta linguagem
mitica, com imagens representativas.

Respondemos perguntas centrais ao evidenciarmos que esta trama literaria
tem uma base poético-mitolégica, com seu simbolismo especifico. Esta narrativa de
J6 40-41 representaria um tipo de imaginario acerca do Mal que foi expresso como
uma batalha entre o caos e o cosmo em uma linguagem religiosa antiga.

Ocorreu, entretanto, um desdobramento de respostas diversas diante da
compreensao de JO 40-41. Esses personagens monstruosos descritos, 0 Beemote
e o0 Leviatd, foram construidos sobre um mosaico cultural que envolveu o
imaginario literario de culturas hebraica, (neo) babildnica, egipcia e persa na
Antiguidade do Oriente médio.

Esta dissertacdo apresentou uma abordagem de interesse social, nao
apenas pelo aspecto da identificacdo desta cultura biblica em sua relacdo com os
mitos e o imaginario, mas pela possibilidade de compreensao dos simbolos do Mal
gue assolam aquelas pessoas que sofrem sob suas mais diversas formas de
opressao. Pudemos, assim, oferecer (re)significados das crises, do caos, dos
conflitos e das tensdes do ser humano, ontem e hoje.

Como contribuicdo no campo da teologia, apresentamos a singularidade do
livro de J6. Além da compreenséo teoldgica destas representacdes do Mal, o livro
representa uma desconstrucao teoldgica particular dentro do Antigo Testamento.
Essa desconstrucdo teoldgica seria uma abordagem diferente e inovadora diante
da teologia da retribuicdo ou meritoria, representada pelos discursos encontrados
em Jo 3-37.

Jo destaca uma perspectiva teoldgica diferenciada, pois diverge da ideia
simplista de que as pessoas tém o que merecem segundo sua postura ética ou que
somente coisas boas acontecem a pessoas boas e coisas ruim as pessoas mas,
como descrito em textos que advém do mesmo eixo teoldgico-redacional a partir de
Deuterondémio 7 e de interpretacfes fundamentalistas conservadoras.

No capitulo 1, investigamos a estrutura literaria de J6. Como parte da
literatura de sabedoria do Antigo Testamento, JO floresce utilizando uma linguagem

literaria de forma poética. Na poética e sabedoria hebraicas, as cores utilizadas na
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composicdo sdo fortes, densas e dramaticas. A sabedoria produz uma reflexdo a
partir da experiéncia da vida e da observagao da Criagao- natureza.

Destacamos que os redatores de Jo, dentre os quais havia mulheres poetas,
sabias e eruditas, mesmo em uma cultura dominantemente patriarcal, tinham
consciéncia da sua propria condicdo sob a opresséo dos impérios neobabildnico e
persa. Defendemos a ideia de que eram pobres trabalhando a escrita e que
preparavam seu povo para lidar com a frustracdo e a ilusdo diante do carater
paradoxal da existéncia humana.

Diferenciando os diversos géneros literarios utilizados em J6 e 0 processo
de construcdo histérico-cultural sobre diversas camadas sobrepostas,
estabelecemos uma relacdo entre JO e um drama teatral. JO provoca e espera a
reacdo de uma plateia. Entendemos que o texto de J6 é uma representacdo da
vida, construida pelo modelo de literatura de embate e de cosmogonias que haviam
por todo o antigo oriente medio.

Compreendemos que J6 foi construido com uma légica dialética, com
choque de ideias. Ao analisarmos essa trama das narrativas, percebemos que ela
foi composta através de um sistema de molduras mitologicas intencionais,
chamadas mitopoética.

Ainda no capitulo , terminamos com a percepcdo de que JO é um texto que
trata de crises. Um livro que fala de caos. O enredo desse caos em J6 € uma
resposta para uma situacdo de injustica e de busca de manutencdo de uma
identidade. Na medida em que povo aguardava uma restauracdo de uma terra
devastada pela opressdo imperial neobabilénica e persa, descrevem esta situacao
vivencial como monstros representativos ao seu redor.

Notamos que esta cultura expressa no texto de JO € algo dindmico. Existem
interconexdes entre diversas culturas antigas para se formar estas imagens
fantasticas em J6 40-41. Concluimos que o Beemote e o Leviatd sdo uma espécie
de hibridismo literario.

Construimos pontes com a observacdo da vida e dos mitos egipcios e
babilénicos que tratavam a caca do hipopdétamo e do crocodilo com sentidos
concretos e simbodlicos como atividade dos reis antigos e, posteriormente,
(re)aplicada aos deuses antigos do Oriente Proximo. Com eles, percebemos no

texto o sentido de animais mitolégicos que YHWH subjuga na criacdo. Esta
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compressdo mitolégica e imaginaria do Mal se reforcou quando foram langcadas
redes textuais de textos que trazem imagens de monstros e dragoes.

Notamos que estas imagens possuem tanto uma relacdo com imagens
apocalipticas, uma luta entre 0 Bem e o Mal, quanto nos remetem as imagens da
Criacdo retratada em Génesis 1. JO 40-41 nos remete ao inicio de tudo, com
representacdes da criagéo original. YHWH se coloca de forma soberana, acima dos
conflitos e tensBes préprios da condicdo humana.

No Capitulo 2, nossa teoria-metodoldgica sobre o imaginario foi baseada na
perspectiva antropolégica de Gilbert Durand (2012). Com ele aprendemos que 0s
simbolos e as imagens sdo estruturas dindmicas. Estao inseridos nesse processo
dindmico entre a mente humana e a cultura historica.

Percebemos que o mito € um esboco de um modo de pensar, no qual os
simbolos se resolvem em palavras e os arquétipos, em ideias. O mito corresponde,
muitas vezes, a uma constelacdo de imagens. Esta relacdo entre mito e imaginario
e reforcada pelo trabalho de Reimer (2007).

Com Durand (2012) compreendemos que imagens teriomorficas foram
utilizadas na construcdo dos monstros de J6 40-41. Todo este simbolismo animal
nos levou a refletir sobre a universalidade destas imagens de animais como uma
arquetipologia metodolégica. O Beemote de JO pode ser visto como um
desdobramento desse imaginario simbélico da forca bruta do cavalo na literatura.
Para isto, lembramos os quatro cavalos e cavaleiros do Apocalipse 6,1-7 como as
montarias de Hades, Poseidon e Valquirias.

Compreendemos como o Leviatd se aproxima dos simbolos nictomorficos,
imagens das trevas utilizadas em J6 40-41. Constatamos que existe um
isomorfismo entre os simbolos de animais e os simbolos das trevas e do barulho.
Compreendemos que o Leviatd representa o imaginario da agitacdo da agua e o
medo diante daquilo que ndo podemos controlar: lugar do medo, da morte. Neste
ambiente, surge esse grande simbolo imaginario do dragdo, um arquétipo universal
ligado a imaginacdo mitopoética. O dragdo é um resumo simbdlico de diversos
monstros, como o Leviata de Jo.

Esta compreensédo do imaginario do Mal se reforca com a analise dos textos
apocrifos da literatura hebraica. Em 2 Enoque e 4 Esdras encontramos esse
imaginario apocaliptico. Reforcando essa argumentagdo, destacamos que deuses

cananeus e mesopotamicos tinham forma de animais poderosos, como touros.
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Trata-se de simbolos culturais nos quais podemos verificar uma crenca universal
nas poténcias maléficas ligadas a valoragdo negativa do animal.

Percebemos que existe outra relacdo significativa entre os géneros literarios
de sabedoria, como o de J6 40-41, e o imaginario apocaliptico. Ele representa uma
concepcao de embate césmico entre YHWH e todos os seus inimigos, bem como a
superacao destas forcas misteriosas que existem no cosmo, como 0 modelo do
Kraken, vindo da mitologia grega ou do dragéo de Apocalipse de Jodo 12.

Observamos que os monstros construidos em Jé 40-41 possuem uma
correlacdo aos monstros hibridos e teratol6gicos que existem na literatura mundial.
Nesta perspectiva literaria, a metafora € um artificio metaférico fundamental, como
as usadas para associar o Mal as monstruosidades. Nela, evidenciamos que existe
um significado psicossocial, pois 0s monstros representam uma forma imagética de
manter uma coercéo social, na medida em que a coletividade os usa para manter
seus membros dentro de suas fronteiras e limites estabelecidos.

Com o auxilio de Delumeau (2009), entendemos que o Beemote e o Leviata
sdo fruto do medo imaginario e cultural que existe na humanidade. Existe um
processo historico da consolidacdo dos medos, das angustias e culpas coletivas.

Somamos a esta compreensao a perspectiva psicanalitica de Jung (2012),
Campbell (2015) e Henderson (2012), na qual percebemos que o Beemote e o
Leviatd também podem ser fruto de realidades psiquicas e arquétipos imaginarios
gue sobrevivem por detras do discurso religioso. Trata-se de uma inquietacao
psiquica (inconsciente) que existe nos textos e que traz imagens fortes e
apocalipticas de embates no ambiente humano.

Na parte final da dissertacéo, no capitulo 3, apresentamos uma proposta de
superacdo dos monstros e monstruosidades que oprimem o0s que sofrem através
da aplicacdo da teologia da esperanca aplicada ao texto de J6. O didlogo com
teologia de Moltmann (2205) nos levou a compreensao do papel fundamental da
esperanca na vida dos que sofrem condi¢cfes extremas, como JG, onde tudo Ihe é
retirado.

Compreendemos que a esperanca € uma condicdo social e teoldgica
fundamental, que sobrevive em diversos contextos coletivos, como o da redacao de
J6, onde um povo é colocado em situacao extrema de sofrimento e medo. Tanto JO
guanto a esperanca vivem no ambiente paradoxal da crise e do confronto. Trata-se

de uma questdo de sobrevivéncia humana.
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Com a teologia da esperanca aplicada em JO, aprendemos que a realidade
opressiva ndo pode ser subestimada, mas também ndo deve ser superestimada.
Abertos para novas experiéncias futuras, todos os seres humanos que sofrem
podem manter sua esperanca. Na esperanca cristd, compreendemos que néao
precisamos ser negacionistas da realidade, e sim impulsionados para o futuro.

Reafirmamos que este processo de superacdo de realidades opressoras
esta relacionado ao processo de transpor os obstaculos. A contradicdo da morte e
ressurreicdo é a representacdo maior deste processo de recuperacdo da
esperanca por aqueles que sofrem situacdo extrema. Neste sentido, J6 e os textos
do Novo Testamento se apresentam conectados. No imaginario do Mal construido
em JO percebemos que as condi¢cdes adversas que assolam esta terra, as forcas
do Mal que geram outros males sobre a vida existem, mas podem ser superadas
pela esperanca viva na presenca criativa de Deus.

Ao final, destacamos que JO representa um contraponto significativo para se
entender as crises teoldgicas, sociais e também as esperancas de um povo que
luta para sobreviver. A esperanca biblica é permeada por tensdo. Vivemos nesse
hiato de ‘tempo cinza’ entre o0 ‘j&’ e o0 ‘agora nao’. Contudo, compreendemos o texto
de J6 como um texto cOSmMico e esperangcoso que aponta para a questao da justica
gue vira.

Neste paralelo entre a Teologia da Esperanca e J6, compreendemos que 0
Beemote e o Leviatd podem ser relacionados ao conceito de morte teoldgica. J6
vive nesta compreensao teoldgica paradoxal, ele esta diante da doenca, do medo e
da morte; mas existe a possibilidade de que este Mal ndo seja uma forca
determinante na vida dos que sofrem.

Compreendemos, assim, como a esperanca € fundamental para a
sobrevivéncia e superacdo dos obstaculos para estdo condicdo de sofrimento,
empobrecimento, adoecimento e opressao politico-econémica. Pois que a falta de
esperanca coloca todos os que sofrem em um patamar de morte, na medida em
gue reina a desesperanca em suas vidas. Desta forma, podemos trabalhar a
esperanca através de compreenséao da espiritualidade que nasce do caos e plantar
a expectativa de vida e estar de prontidao para receber o futuro.

Na perspectiva da teologia da esperanca, a ética e a criacdo se conectam.
As esperancas de J6 contem o desejo por mudancga. Restauragdo de uma relagéo

com YHWH que volte a simbolizar vida. Nesta perspectiva teolégica da esperanca,
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a comunidade de fé pode ser uma agente do Reino de Deus que transmita
esperanca para os desesperancados e desesperados do mundo que sofrem diante
de monstros e atitudes monstruosas. Neste sentido e nesta perspectiva, o texto de
J6 40-41 pode ser entendido, na sua complexidade e na proposta aqui defendida,

como texto-representacdo de experiéncias histéricas, medos e horizontes novos.
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