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RESUMO

Algumas narrativas da Biblia contam as historias de sete personagens do sexo feminino:
Sara, Hagar, Rebeca, Tamar, Sifrah, Fuah e Rute. Tais mulheres compartilnam entre si
um deslocamento geogréfico e interior, que se apresenta como uma condi¢do inerente a
grande parte dos seres humanos. Esta tese busca, entdo, investigar 0s papéis
desempenhados por essas mulheres na inauguracao e na manutencédo de genealogias dos
povos biblicos em seus exilios. O estudo das estratégias de sobrevivéncia por elas
engendradas permite ndo apenas um entendimento mais amplo dessas narrativas, como
também uma percepcdo de que as suas agdes contribuiram para a transformacao de
tradicOes estabelecidas e, ndo raro, opressoras. A partir de conceitos como 0s de
amizade, hospitalidade e diaspora, esta tese lanca méo de textos construidos no contexto
da pdés-modernidade, no qual os deslocamentos e o embate de diferencas sdo uma
constante. Entre os autores que trabalham questdes relacionadas a esses conceitos e a
essas situacOes historicamente marcadas encontram-se Emmanuel Lévinas, Hannah
Arendt e Jacques Derrida, arrolados nesta tese. Mesmo que a Biblia tenha sido
tradicionalmente tomada como uma narrativa patriarcal, onde 0s principais eventos
giram em torno de figuras masculinas, as acdes dessas mulheres se configuram como
paradigmaticas. Nos relatos sobre as mulheres em questdo ha conflito, perda, medo,
desejo de sobrevivéncia e siléncios. Portanto, pode-se dizer que 0s papéis
desempenhados por mulheres no contexto de diasporas de outros tempos e lugares e as
suas representacOes literarias tém essas historias e suas ficcionalizagbes como

matriciais.

Palavras-Chave: Biblia, Narrativas sobre mulheres, Amizade, Hospitalidade, Diaspora.



ABSTRACT

Some narratives from the Bible tell the stories of seven female characters: Sara, Hagar,
Rebecca, Tamar, Sifrah, Fuah and Ruth. These women share geographic and inner exile,
which presents itself as a condition inherent to a great part of the human beings. This
dissertation, therefore, seeks to investigate the roles played by these women in the
inauguration and maintenance of genealogies of biblical peoples in their exiles. The
study of the survival strategies they have devised allows not only a more comprehensive
understanding of these narratives, but also a perception that their actions have
contributed to the transformation of established and, not rarely, oppressive traditions.
Based on the concepts of friendship, hospitality and diaspora, this dissertation makes
use of texts that have been constructed in the context of post-modernity, in which
displacements and the play of differences are constant. Among the authors that deal
with the issues related to these concepts and to these historically bound situations the
names of Emmanuel Lévinas, Hannah Arendt, and Jacques Derrida, who are part of this
dissertation, may be cited. Even though the Bible has been traditionally seen as a
patriarchal narrative, one in which the main events turn around male characters, the
actions of these women are seen as paradigmatic. In the narratives of the women under
study, there is conflict, loss, fear, survival desire, and silence. Therefore, it can be said
that the roles played by women in the context of diasporas of other times and places and

their literary representations have these stories and their fictionalizations as matrices.

Keywords: Bible, Narratives about women, Friendship, Hospitality, Diaspora.
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Articular o texto biblico e temas caros aos estudos literérios e culturais € uma
tarefa relevante para a contemporaneidade. E um procedimento que se assemelha a
busca de letras capitulares em um pergaminho sobre o qual muito ja foi escrito. Os
textos biblicos atravessaram os séculos com a forca e a vivacidade de suas narrativas,
que, juntamente com suas interpretagdes, forjaram o imaginario de varias culturas de
origem judaico-cristd e, como vem sendo demonstrado através de pesquisas de
estudiosos como Erich Auerbach, Northrop Frye e Robert Alter, contribuiram para o
surgimento de pensamentos e teorias que ultrapassaram as fronteiras do campo do
sagrado e do religioso.

E nesta direcdo que a presente tese pretende se desenvolver, isto é, ela apontara
para o fato de que a Biblia, fonte de doutrina, educacdo e informacédo, € detentora de
qualidades literarias, que se manifestam através da utilizacdo de variados recursos
formais e estilisticos e da discussdo de temas que, ao longo dos séculos, continuam
atuais, contribuindo, por esse motivo, para o enriquecimento de discussdes acerca dos
mesmos nas esferas mais diversas da cultura.

Partindo de trés livros biblicos do Antigo Testamento, a saber, Génesis, Exodo e
Rute, esta tese se detera em narrativas que tém mulheres por personagens principais,
com o objetivo de discutir assuntos que tém mobilizado as criticas literaria e cultural e o
pensamento filoséfico na contemporaneidade, quais sejam, o feminino, a diaspora, a
amizade e a hospitalidade. Essas mulheres, apresentadas detalhadamente abaixo, sao:
Sara,' Hagar, Rebeca, Tamar, duas parteiras egipcias (Sifrah e Fuah), além de Rute.

Tais unidades giram em torno de 3 ciclos, a saber, (1) Sara, Hagar, Rebeca e Tamar;

! A Biblia apresenta duas formas para os nomes de Abrado e de Sara. Inicialmente, ele é apresentado
como Abréo e ela como Sarai, mas em Gn 17,5 e 17,15 seus nomes sdo mudados, respectivamente. Fica
claro, no entanto, que essa mudanca se deve a raz@es teoldgicas. Assim sendo, fez-se a op¢éo, nesta tese,
por grafa-los simplesmente como Abrado e Sara.



(2) as parteiras egipcias e (3) Rute. Entende-se por ciclos as narrativas ao redor de
patriarcas e matriarcas, o éxodo do Egito e a saga de Rute. Esta tese considera 0s textos
analisados como fundacionais na medida em que contam historias de mulheres
estrangeiras, deslocadas de sua terra natal, exiladas territorialmente. Além disso, sdo
portadoras de um exilio psicoldgico e, por essa razéo, elas agem através de estratégias
de sobrevivéncia inusitadas, que incorporam sentimentos como o0s de hospitalidade,
hostilidade e amizade. Os recursos estilisticos empregados nas narrativas em que estdo
presentes sdo proprios da literatura, sendo um deles — bastante recorrente — o da ironia.

Ao investigar as narrativas biblicas sobre as mulheres citadas, a tese avizinha-se
dos estudos que abordam a questdo do género. No entanto, a discussdo proposta por esta
tese ndo se reduz a isso, uma vez que as narrativas escolhidas solicitam, elas proprias,
uma aproximacao de questdes candentes abordadas no @mbito dos estudos culturais, da
critica literéaria e da filosofia. Assim, ressalta-se que as teorias que perpassam esta tese
sdo determinadas pelos textos que estdo sob estudo e ndo um simples enquadramento
desses textos ao que se quer investigar.

—

Ha certa auséncia de abordagens dos estudos da Biblia que sigam a direcdo que
esta tese propde. No banco de teses da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de
Nivel Superior (CAPES), por exemplo, encontram-se algumas referéncias ao estudo da
Biblia ligado a aspectos literarios, mas, mesmo as analises do texto biblico ainda estdo
subordinadas a uma aproximacdo estritamente teoldgica. Nessas teses, encontram-se
abordados comparativamente temas como 1) a cultura judaica e a formacédo da Biblia; 2)
a tradicdo judaica e as formas narrativas, e 3) questdes de género e abordagens

psicanaliticas. Ndo se encontram, contudo, trabalhos que sejam direcionados ao estudo
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das mulheres biblicas supracitadas, respaldado nas criticas literaria e cultural e na
filosofia.

Maria Aparecida Corréa Custodio defendeu, em 2001, no Programa de Pés-
graduacdo em Ciéncias da Religido, na Universidade Metodista de S&o Paulo (UMESP),
a dissertacdo de mestrado intitulada Um Estudo da Autoridade Feminina e da
Dignidade dos Filisteus a Luz de Génesis 20,1-18. O primeiro e o terceiro capitulos do
trabalho tém uma caracteristica mais ampla, abordando o que ela intitula “Retratos de
Sara” e “Uma Leitura de Género na Diferenga”, respectivamente. O capitulo central é
de cunho exegético, em uma analise de Gn 20,1-18. O trabalho é contextualizado numa
leitura de género para a América Latina, permitindo pontos de contato entre o que se
trabalha nesta tese e aquela apresentada pela autora. No entanto, o aspecto estritamente
teologico de sua abordagem confere distin¢do suficiente para com o que se pretende
com a presente investigacao.

Outra dissertacdo de mestrado foi apresentada ao mesmo Programa de Pés-
graduacdo, em 2002: Ela é mais Justa do que Eu: Estudo de Tamar a Luz de Génesis
38.1-30, de Benedita Pinto de Souza. E um trabalho que buscou visualizar, a partir de
Tamar, a situacdo de mulheres latinoamericanas em situacdo de siléncio, violéncia e
opressdo. Nesse sentido, se aproxima de alguma forma do que é proposto por esta
pesquisa, mas sua leitura se restringe a figura de apenas uma mulher, enquanto esta
investigacdo procura articular diversas narrativas que tém mulheres como personagens
principais. Além disso, as tematicas que esta tese discute dizem respeito a um contexto
mais abrangente do que o latinoamericano e, embora, discorra sobre as questdes do
siléncio, da violéncia e da opressdo, ndo o faz com o mesmo enfoque dado por Souza.

H& uma tese doutoral, disponivel online, intitulada A Mulher Sabia e a

Sabedoria Mulher - Simbolos de Co-inspiracdo: Um Estudo sobre a Mulher em Textos
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de Provérbios. A autora é Mercedes Lopes e a tese foi defendida em 2007, também no
Programa de Ciéncias da Religido da UMESP. A presente tese se aproxima da tese de
Lopes na medida em que também se propde a resgatar a figura do feminino na Biblia.
Distancia, no entanto, porque ndo tem um propdosito teoldgico de avaliar o cotidiano da
mulher da Biblia em relacdo ao fazer divino no que concerne a configuracéo dos valores

éticos, priorizacdo da vida e préatica da justica.

A dissertacdo de Ana Amalia Torres Souza — Do Mito do Feminino ao Feminino
do Mito: O Enigma da Mulher nas Perspectivas Psicanalitica e Biblica —, apresentada ao
mestrado, em 2008, no Departamento de Psicologia Clinica da Universidade Catdlica de
Pernambuco, investigou a narrativa de duas mulheres que estdo na presente tese: Tamar
e Rute. A aproximacédo desta tese com a de Souza é, no entanto, muito ligeira, uma vez
que o objetivo da autora se configurou como uma leitura freudiana do relato,

privilegiando a questdo do nascimento (em Tamar) e do amor (em Rute).

Foi encontrada, também, outra dissertacdo de mestrado — Santas e Sedutoras: as
Heroinas na Biblia Hebraica — A Mulher entre as Narrativas Biblicas e a Literatura
Patristica, de Eliézer Serra Braga —, defendida na Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas da Universidade de Sdo Paulo (USP), em 2008. Essa dissertacdo
analisou as narrativas sobre as filhas de Lot, Tamar, Naomi e Rute. Como o proprio
autor afirmou, seu interesse foi investigar o julgamento que faz o narrador biblico do
comportamento pouco ortodoxo dessas mulheres. Os estudos de Braga abordaram o
Judaismo, o feminino e a sexualidade. Um capitulo de sua dissertacdo, inteiramente
dedicado a Tamar, fez uma longa incursdo pelos elementos historicos e traditivos que
envolvem a narrativa, realcando a importancia da mesma para a monarquia de Israel, o

aspecto herodico de Tamar e as normas cultuais do povo da terra e dos povos vizinhos.

15



Esta tese distancia-se dos propositos de Braga, uma vez que investiga as tramas internas
da narrativa de Tamar, em Gn 38, mais do que seus aspectos exteriores.

Nota-se, pela prépria mencao as instituicdes, que boa parte dos trabalhos vém de
faculdades ligadas as Ciéncias da Religido. Ainda h& pouca inser¢do desses estudos no
campo das faculdades de Letras. Assim sendo, busca-se com a presente investigacéo
contribuir para que se possa pensar no direcionamento da atencdo para essa lacuna que

ainda se faz presente nos estudos radicados no Brasil.

O interesse por temas que envolvem a narrativa biblica vem de longo tempo. A
graduacdo em Teologia (1997-2000), quando da etapa de formagdo como seminarista,
no Seminario Arquidiocesano Santo Antonio, em Juiz de Fora, despertou o interesse
pelos estudos ligados ao universo da Biblia. Desde entdo, as atividades discentes e as
monografias apresentadas como trabalhos de conclusdo para as disciplinas cursadas,
forneceram um peso maior aos estudos envolvendo andlises biblicas. Em cada uma
delas, os aspectos que caracterizavam a morfologia dos textos, bem como as
complexidades presentes nos mesmos, as sutilezas das traducdes e a diversidade dos
personagens, conduziram, cada vez mais, para um fascinio que desaguou no projeto de
dissertacdo de mestrado na mesma area.

Essa dissertacdo, apresentada a Pontificia Universidade Catolica do Rio de
Janeiro, em marco de 2003, teve, como titulo: Am 9,1-4: A Dimensdo do Juizo
Anunciado e suas Motivacbes a Luz de Am 7,1-8,14. Nesse trabalho, procurou-se
iluminar o papel desempenhado pelo profeta Amds na condenagdo e no juizo, dando
relevancia as suas palavras e ameacas claras as classes dirigentes de seu tempo, o século
VIl a.C., em Israel, mais precisamente na Samaria.

A variedade no uso de imagens — recurso literario utilizado pelo narrador dos

relatos de Amas, mas ndo so6 por ele — ndo foi abordada em profundidade no ambito da
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dissertacdo, dado o escopo teoldgico da pesquisa. No entanto, o interesse em ampliar
essas pesquisas no interior da Biblia ndo esmoreceu. Sendo assim, como forma de
aprofundamento dos estudos literarios da Biblia, a perspectiva de ingresso no programa
de doutorado em Estudos Literarios da Universidade Federal de Juiz de Fora,
configurou-se como um caminho iluminador. As disciplinas cursadas no programa
permitiram visualizar respostas para indagacdes pendentes e apontaram sugestfes para
um entendimento mais abrangente do papel das mulheres em seus contextos,
enfatizando o caréater literario da narrativa biblica e reiterando o papel da Biblia na
modelacdo do pensamento literario e filoséfico ocidental.

A atuacgéo docente, desde abril de 2003, no Centro de Ensino Superior de Juiz de
Fora (CES/JF) e no Instituto Teologico Arquidiocesano Santo Anténio (ITASA),
sobretudo na analise de textos do Antigo Testamento, como o Pentateuco, os Profetas e
os Livros Sapienciais, continuamente colocou questdes relativas a presenca do feminino
nas narrativas predominantemente patriarcais desses corpora da Biblia.

Além disso, o trabalho junto a grupos populares em paroquias e comunidades
permitiu que as davidas e questionamentos postos pelos mais diferentes tipos de pessoas
fossem contribuindo para que novas formulacdes sobre a presenca da mulher na Biblia,
seu comportamento e influéncia, ganhassem relevo em uma pesquisa sistematica como a
proposta nesta tese. Esses grupos de pessoas, compostos majoritariamente por mulheres,
muito instigaram a busca de respostas que toma corpo nesta tese. Dessa maneira, as
linhas que se seguem escondem diversas vozes de pessoas de muitos lugares do Brasil
que, mesmo sem o entendimento das letras, contribuiram para que se visualizasse a

Biblia de forma nova e profunda.

**k*
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A Biblia consiste em uma reunido de textos plurais, provenientes de diferentes
cronologias e fontes, sendo, portanto, uma antologia, cuja constituicdo foi resultado de
um processo longo. Tanto no Judaismo quanto no Cristianismo torna-se inexato falar da
existéncia da Biblia até o momento da definicdo do canone, sendo assim, o que se tem, a
principio, € um conglomerado de textos meio sem rosto, que vai se ajuntando até formar
0 que hoje é a Biblia canonizada.

Esse conjunto de textos comporta, no entanto, grande variedade de significados
se analisados individualmente ou colocados em paralelo. A Biblia constantemente se
relé, em um procedimento ad intra, que coloca em didlogo os proprios textos que a
compdem. Isso denota uma tradigdo que legitima e reaproveita textos e temas. Afirma-
se, assim, que tais personagens possuem descri¢cbes mais plasticas, movendo-se em um
ambiente de grande complexidade e profundidade de sentidos. O plano psicologico e os
dramas dessas personagens sdao nitidamente colocados pelo narrador da Biblia. Um
inventario completo é quase impossivel, basta lembrar a crise de Moisés na libertacao
do povo do Egito (Exodo) ou o drama do sacrificio de Isaac (Génesis 22), vivido por seu
pai Abrado. Contorno especial ganham a saga de José do Egito (Gn 37-50) e as
multiplas facetas do problema de J6. Igualmente, as crises vividas pelos profetas Elias e
Jeremias, no embate com seus oponentes contemporaneos, merecem atencdo. Todos
esses aspectos sdo explorados pelos narradores com profundidade e ndo escapam de seu
olhar critico e politico.

A Dbreve lista apresentada ilustra como, em grande parte dos casos, certos
siléncios dos personagens, nas narrativas, sao geradores de suspense, demonstrando que
as omissdes do narrador sdo, no mais das vezes, propositadas e necessarias. Tais
omissdes evidenciam uma técnica presente, amilde, na estética dos textos literarios. Na

Biblia, por exemplo, a historia de José do Egito parece se ausentar no relato de Tamar
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(Gn 38) e reaparecer um pouco mais & frente, do capitulo 39 em diante. E um
mecanismo que deixa nas méos do leitor algumas questdes a serem resolvidas sobre a
relagdo entre ambos os textos. O desenvolvimento e o desfecho da primeira historia, a
medida em que ela vai progredindo, clareia ou se relaciona com o desfecho da segunda,
revelando a intencionalidade da utilizacdo desse recurso. Isso evidencia os dialogos e 0s
siléncios dos personagens que, aparentemente cessam em uma parte, mas que retornam
na outra, carregados de novas significacdes.
—

A abordagem da Biblia pelo viés da literatura ndo é uma novidade no &mbito das
pesquisas teoldgicas e de critica literaria. As primeiras interessam-se pela busca da
mensagem ou mensagens dos textos enfocados, dedicando-se a analises sincronicas e
diacronicas dos mesmos.

A andlise diacronica da Biblia é o principal caminho trilhado pelos estudiosos
desde o século XVIII. Ela se vale dos métodos historico-criticos, que apresentam como
alguns de seus passos a chamada critica da constituicdo do texto, da redacdo e
composicdo, da forma e do género literario. Embora amplamente usada, ndo deixa de
ser, também, muitas vezes criticada e até abandonada em busca de uma andlise que
considere 0 texto em sincronia. No entanto, Horacio Simian-Yofre, no livro
Metodologia do Antigo Testamento, observou que,

[...] se hoje ndo precisamos torturar nossa inteligéncia para defender
como proximum fidei a criacdo do mundo do nada em sete dias, e como
histdricas (no sentido habitual da palavra) a construcéo da arca de Nog, a
composicdo do Pentateuco por Moisés e tantas outras coisas, ndo
devemos isso nem a narratologia, nem a critica retorica, nem a
hermenéutica, nem a pragmatica, nem aos Padres da Igreja, nem ao

estruturalismo, mas simplesmente aos métodos historico-criticos, nao
obstante todas as suas falhas (SIMIAN-YOFRE, 2000, p. 73).
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Para 0 autor, mesmo uma analise narrativa, que sera empreendida por esta tese,
ndo pode excluir os resultados alcangados pelos métodos histérico-criticos. Além disso,
autores que trilham essa linha de pesquisa tém insistido, cada um a seu modo, “na
necessidade de incluir no estudo os principais resultados da exegese historico-critica,
entre outros, o fato de os textos biblicos serem em geral compdsitos” (SIMIAN-
YOFRE, 2000, p. 125).

Esta tese ndo se furtard ao didlogo com as andlises histdrico-criticas quando isso
se fizer necessario. Tal fato se justifica também porque a Biblia, como uma arte
composita, apresenta diversos segmentos narrativos independentes inclusive dentro de
um mesmo livro. Nota-se, assim, um grande desafio quando se busca delimitar um texto
e compreender as fronteiras que se estendem ou se estreitam a medida que se Ié.
Existem glosas, costuras e fusbes que podem estar na origem de equivocos
interpretativos.

No que se refere as abordagens sincronicas, a atencdo se volta para a analise
narrativa. Esta se detém, exclusivamente, sobre os géneros literarios da Biblia que se
constituem como relatos. Assim sendo, sua principal caracteristica (contrastando com a
exegese classica de critica histdrica), esta alicercada em uma visao de conjunto do texto,
analisando-o sem fragmenta-lo ou data-lo em partes, como se fosse meramente um
objeto de arqueologia. Busca-se, dessa forma, desvelar as lacunas do texto, avaliando as
tensbes geradas pela narrativa e procurando entender o alcance das mesmas.
Consequentemente, ao invés de se perder em um trabalho exaustivo de verificacdo de
cada unidade textual (como fazem os métodos histdrico-criticos), procura divisar o
alcance desses elementos na direcdo do leitor. A analise narrativa constitui-se, assim, na
principal forma de abordagem que privilegia o aspecto literario da Biblia. E nesse

contexto que se encontram importantes autores da abordagem narrativa da Biblia como
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Erich Auerbach, Northrop Frye, Robert Alter e Harold Bloom, cujas pesquisas
contribuirdo para o desenvolvimento desta tese.

Um nome referencial na leitura da Biblia sob o olhar da critica literaria é o de
Erich Auerbach. Sua relevancia pode ser notada na obra Mimesis: The Representation of
Reality in Western Literature, lancado em 1946 (Mimesis: A Representacdo da
Realidade na Literatura Ocidental, editado no Brasil pela primeira vez em 1971). Essa
obra consiste de uma série de ensaios, cujo primeiro capitulo, A Cicatriz de Ulisses,
tornou-se muito aclamado nos contextos dos estudos da Biblia em razdo da comparagédo
feita entre Gn 22 (o texto sobre o sacrificio de Isaac) e o livro XIX da Odisséia. Ali, o
autor diferenciou e particularizou as caracteristicas dos personagens, tanto da Odisséia
como da Biblia em geral.

A narrativa de Gn 22 € uma espécie de laboratorio para Auerbach. A partir dela,
ele lanca luzes sobre diferentes narrativas biblicas, verificando, entre outras coisas, a
sobriedade do narrador hebreu em contraste com a prolixidade de Homero. Ambos o0s
estilos desfilam, ent&o, aos olhos do leitor, como duas formas distintas de narrar o plano
dos personagens. O autor destacou o discurso biblico como aquele que, diferente do de
Homero, “tem a intengcdo de aludir a algo implicito, que permanece inexpresso”
(AUERBACH, 1998, p. 8), um texto onde “s6 ¢ acabado formalmente aquilo que nas
manifestacdes interessa a meta da agdo; o restante fica na escuridao” (p. 9). Esse modo
de narrar, proprio do texto biblico, Ihe confere um alto grau literario, que importa a esta
pesquisa. As sagas de Abrado e de Sara, bem como as estratégias de Rebeca e de Tamar,
oferecem elementos de psicologia dos personagens que, por sua complexidade e
dinamismo, contrastam com os ‘“fendmenos acabados, uniformemente iluminados,
definidos temporal e espacialmente, ligados entre si, sem intersticios, num primeiro

plano” (AUERBACH, 1998, p.9), como apresenta o estilo homérico.

21



Outro autor que apareceu no cendrio analitico da Biblia foi Northrop Frye, que
escreveu The Great Code: The Bible and Literature (O Cédigo dos Cddigos: a Biblia e a
Literatura, 2004), em 1981. O percurso feito por Frye, ao estudar as estruturas
imaginativas da Biblia, a forma de sua escrita e seu enredo, ofereceu bases necessarias
para 0 escopo a que esta tese se propde: uma aproximagdo da Biblia que intenta
apresentar contributos para o entendimento, ndo s6 de uma estética do texto, mas de um
universo de personagens que, com suas vozes e siléncios, sdo matriciais para uma
percepcdo mais abrangente dos temas que intitulam este trabalho. O livro de Frye
contribuiu para o alargamento da compreenséo de que a estrutura imaginativa da Biblia
povoa o universo mitologico e cultural do Ocidente desde muito tempo.

O terceiro nome mencionado é o de Robert Bernard Alter que, pode-se dizer, foi
um discipulo de Frye. Sua obra, The Art of Biblical Narrative (A Arte da Narrativa
Biblica, 2007), foi trazida a publico em 1981. Nela, o autor investigou, entre outros
assuntos, as relacdes entre a historia sagrada na Biblia e os relatos ficcionais, sugerindo
a possiblidade de se falar da Biblia como prosa de ficcdo. Esse € um tema que provoca
resisténcias naqueles que se aproximam da Biblia sem perceber o seu carater de
literatura. Sendo assim, com Alter, € legitimo perceber que os escritos biblicos
“buscavam revelar, mediante o processo narrativo, a realizacdo dos propositos divinos
nos acontecimentos histéricos” (ALTER, 2007, p. 59). Parece haver, entdo, segundo ele,
um combate entre 0 que é a promessa divina e 0 que se passa na historia. Assim, as
historias ndo sdo historiografia, mas uma espécie de criacdo nova, com muita
imaginacdo, daquele que Alter chama de escritor talentoso. Como ele préprio afirma,

Cabe lembrar que ele [o escritor biblico] se sentia inteiramente livre para
criar mondlogos interiores de seus personagens; para atribuir-lhes
sentimentos, intengdes ou motivacdes ao seu bel-prazer; para inventar
diadlogos (e o escritor é, sem davida, um dos mestres do dialogo na

literatura) em ocasides nas quais ninguém mais, sendo 0s proprios atores,
tinha conhecimento exato do que fora dito. O autor das historias de Davi
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tem para com a histéria israelita a mesma posi¢do de Shakespeare para
com a histdria inglesa em suas pecas historicas (ALTER, 2007, p. 62).

Talvez seja por isso que Alter pondera: “quando um dialogo biblico registra
apenas a fala de uma parte ou omite uma resposta, espera-se que nés mesmos tiremos as
conclusdes sobre os personagens ¢ suas relagdes” (2007, p. 239). Assim, pode-Se
concluir com o autor que, “de fato, um dos objetivos fundamentais das inovagdes
técnicas promovidas pelos antigos escritores hebreus consistiu em promover certa
indeterminacdo de sentido, especialmente quanto as causas da acdo, as qualidades
morais e a psicologia dos personagens” (p. 27). Essas e outras percepcdes de Alter
ajudam a ler as narrativas que esta tese explora, identificando, nelas, as sutilezas e o
talento do narrador ao tratar das personagens selecionadas. Os iniUmeros exemplos de
narrativas biblicas apresentados por Alter (entre eles o relato sobre Tamar), convidam a
uma leitura da Biblia que pode contribuir para os estudos culturais.

Em 1986, dois autores estadunidenses, John B. Gabel e Charles B. Wheeler,
professores de inglés na Universidade de Ohio, publicaram The Bible as Literature (A
Biblia como Literatura, 1993). O livro, resultado de pesquisa docente voltada para a
comunidade académica, pretendeu ser, como 0s proprios autores o definem, uma
introducdo a Biblia como literatura de forma sistematizada. Essa preocupacdo didatica
leva os autores a esclarecerem o0 que o livro ndo é: um comentéario biblico, nem de um
ponto de vista interpretativo da Biblia e, tampouco, “veiculo de instru¢do moral”
(GABEL, WHEELER, 2003, p. 13).

Alter editou, ainda, em parceria com Frank Kermode, The Literary Guide to the
Bible, em 1987 (Guia Literario da Biblia, 1997). E uma obra de introducfo aos livros
do Antigo Testamento, salientando suas qualidades literarias. Tanto Kermode quanto

Alter procuraram se aproximar do texto biblico com o cuidado de perceberem que o
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narrador ndo € ingénuo na construcdo de seu trabalho narrativo, usando recursos que
precisam ser avaliados com atengdo e constantemente revisitados pela leitura e pela
analise.

No ano de 1990, o critico literario estadunidense Harold Bloom, trouxe a publico
uma obra chamada The Book of J (O Livro de J, 1992). Nela, ele apresentou a tese de
que a redacdo dos extratos mais antigos da Biblia Hebraica — e que contemplam boa
parte da Torah — poderiam estar sob a autoria de uma mulher, que recebe o nome de
Javista.? Para Bloom, ela é Javista “ndo pelo uso do nome Yahweh, em vez de Elohim,
mas pela viséo e pelo jogo de palavras, pela ironia e pelo humor, pelo choque de uma
originalidade que nao pode ser deteriorada pelas repeti¢des culturais” (BLOOM, 1992,
p. 292). Os detalhes das percepcdes de Bloom serdo indicados adiante.

Em 1998, Daniel Marguerat e Yvan Bourquin publicaram o livro Pour Lire les
Récits Bibliques. La Bible se Raconte. Iniciation a /’Analyse Narrative (Para ler as
Narrativas Biblicas: Iniciacdo a Andlise da Narrativa, 2009). Nessa obra, inicialmente
0s autores esbocaram brevemente os caminhos da critica literaria biblica para depois
proporem um texto que se configura como um manual de leitura da Biblia através da
analise narrativa. A caracteristica pedagogica da obra permite a iniciacdo do leitor nos
passos metodologicos do processo de compreensdo do texto, entrando no que eles
chamam de “bastidores da narrativa biblica” (MARGUERAT; BOURQUIN, 2009, p.

10).

**k*k

% Tal nome se da por causa da grande discussao das hipdteses documentarias, inauguradas pelo tedlogo e
orientalista alem&o Julius Wellhausen (1844-1918) e seus companheiros que viram, no Pentateuco, quatro
camadas distintas: J: Javista (em cujas passagens o nome de Deus é Yahweh ou Javé); E: Eloista (que usa
para Deus 0 nome Elohim); P: Sacerdotal (que seria uma leitura interessada nos elementos cultuais) e D:
Deuteronomista (responsével pelo quinto livro do Pentateuco e se estendendo para os seguintes). Para
Bloom, a J seria a mais original e antiga, sendo ofuscada, relida e remanejada pelas outras e, sobretudo,
pelo grande Redator (R) no pés-exilio.
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O acesso aos textos biblicos é feito, em grande parte, por meio de traducdes. E
preciso, entdo, observar que, enquanto a propria traducdo estabiliza identidades
existentes, pode desestabilizar outras identidades. Portanto, recorrer ao texto originario
é percorrer um caminho metodologicamente seguro e importante para o dialogo que este
trabalho pretende firmar entre a Biblia e conceitos caros aos contextos contemporaneos
de criticas literéria, cultural e de filosofia.

A formacéo do texto da Biblia ndo deveria ser pensada como se esse texto fosse
depurado de qualquer erro ou ddvida, uma vez que nos circulos religiosos — ¢ até
naqueles mais laicos — ndo raro toma-se a Biblia como se ela fosse uma obra imune aos
tracos do tempo e dos acontecimentos historicos. Tal compreenséo leva a erros basicos
quando se verifica que um mesmo livro, dentro da Biblia, abrange um vasto tempo
historico e retrata varias épocas, tornando-se extremamente compasito.

Os percalcos histéricos, como a perda dos autdgrafos, isto é, aqueles textos que
vieram das méos dos primeiros que 0s escreveram, sao elementos que condicionam a
permanéncia dos mesmos e a sua conservacdao. Alem desses percalcos, 0s equivocos
das copias e versdes, ao longo dos séculos, sempre impuseram dificeis decisfes a serem
tomadas no ato da canonizacéo e traducdo desses mesmos textos.

Para aludir apenas a um exemplo dos textos do Novo Testamento, as descobertas
de manuscritos gregos (alguns mais antigos e outros medievais) ao redor do século XV,
mostraram que eles eram bastante diferentes do latim normativo da Vulgata, levando a
uma revisdo da mesma. E de se notar que, do século V ao XVI, o texto latino na forma
da Vulgata, organizada por S&o Jerdnimo, gozou de uma aceitabilidade e de um lugar
consideravel no Ocidente. Mesmo assim, com o passar dos séculos, as continuas cépias
da Vulgata foram introduzindo variantes e comentarios no interior do seu texto. Além

disso, durante a Idade Média, lendas, histérias edificantes e outros tipos de
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interpolagdes também foram acrescentados ao texto da Biblia latina. Um dos expoentes
desse trabalho foi Robert Estienne, tipdgrafo parisiense do século XVI, que aplicou 0s
métodos da referida critica que estavam em curso nos estudos da literatura classica aos
manuscritos antigos da Biblia. Seu trabalho minucioso primou pelo cotejo desses
manuscritos descobertos e o texto latino, resultando na publicacdo, em 1528, da
chamada Biblia de Estienne. Esse foi um dos mais importantes passos para 0 progresso
da andlise critica da Biblia.

Mesmo para 0s textos do Antigo Testamento, essa constatacdo é importante.
Julio Trebole Barrera (A Biblia Judaica e a Biblia Cristd, 1995) afirmou que “o
conceito de ‘hebraico biblico’ ndo deixa de ser uma ficcao [...]. Os textos biblicos
refletem um milénio inteiro de desenvolvimento linguistico, pelo que ndo pode deixar
de refletir hebraicos diferentes e de terem incorporado diversos dialetos. As diferencas
dialetais entre o hebraico de Jud4 no Sul e o de Israel no Norte remontam a dialetos
cananeus do segundo milénio a.C.” (BARRERA, 1995, p. 75).

Isso posto, torna-se relevante esclarecer que esta tese, quando cita as narrativas
biblicas especificamente estudadas, procura apresentar uma traducdo diretamente do
hebraico. Em ndo se tratando das mesmas, usa a traducdo da Biblia de Jerusalém
(2002). Com isso, busca-se oferecer a possibilidade de uma compreensdo mais ampla
dos rastros deixados pela escrita hebraica na configuracao das traducGes modernas. Para
tanto, serd usado como texto critico de base, a Biblia Hebraica Stuttgartensia, editada

por Karl Elliger e Wilhelm Rudolph em 1967/77.3

**k*

® Atualmente, encontra-se em curso a nova edicdo da Biblia hebraica, que se denominara Biblia Hebraica
Quinta. O texto substituird, daqui a alguns anos, a presente Biblia Hebraica Stuttgartensia, que é baseada
no Cadice de Leningrado (L), produzida pela Deutsche Bibelgesellschaft (Sociedade Biblica Alema)
sediada em Stuttgart.
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No primeiro capitulo da tese, procurar-se-a investigar o panorama dos estudos
culturais e a abordagens dos textos biblicos. A tradigdo judaica dos estudos da Biblia, os
critérios interpretativos, bem como uma visdo panoramica das principais traducdes
existentes, vém contribuir para um aprofundamento do dialogo entre critica literéria e a
exegese do Antigo Testamento. Nesse momento da tese, autores como Erich Auerbach,
Northrop Frye, Robert Alter e Harold Bloom serdo fundamentais para a etapa do
trabalho.

O segundo capitulo introduz a questdo do feminino na Biblia, apresentando e
situando as mulheres que serdo as protagonistas desta tese. Além disso, busca explicitar,
num breve excurso, as razdes porque outras mulheres, consideradas importantes nas
narrativas da Biblia, ndo serdo contempladas na presente investigacao.

O terceiro capitulo examina, diretamente, as primeiras narrativas das mulheres
abordadas na tese: Sara, Hagar e Rebeca. Inteiramente circunscrito ao livro do Génesis,
nele se buscard adentrar as narrativas a fim de haurir, delas, os principais contributos
para se pensar questbes como a estrangeiridade, a hospitalidade e o feminino. E
evidente, porém, que tais questdes ndo serdo tratadas apenas nesse capitulo, como
sugere 0 proprio escopo da tese, mas nele se fazem presentes, reclamando atencédo
sistematizada.

A narrativa de Tamar, em Génesis 38, ocupa inteiramente as linhas do quarto
capitulo. A quarta mulher, na sequéncia redacional da tese, aparece como aquela que
sugere detida analise de uma narrativa emblematica para o primeiro livro da Biblia. No
interior dessa narrativa, a corporeidade, o siléncio e os recursos do narrador serdo objeto
de escrutinio com vistas a entender melhor os deslocamentos e horizontes do eixo

mulher-corpo-diaspora. Os pensamentos de Paul Tabori, Sigmund Freud, Emmanuel
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Lévinas e Daniel Boyarin sobre os conceitos mencionados, aparecem como referencial
tedrico fundamental para o capitulo em quest&o.

A parte final da tese contempla trés mulheres: duas parteiras egipcias e Rute.
Diferentemente dos dois capitulos anteriores, onde as narrativas se encontram todas no
livio do Geénesis, o quinto capitulo analisa um fragmento do livro do Exodo e todo o
livro de Rute. S&0 narrativas que permitem e sugerem uma abordagem a partir do
feminino, do estrangeiro e da amizade. Esses conceitos, sob a égide dos estudos
culturais, podem ser ampliados e discutidos a partir dos relatos biblicos em estudo. O
capitulo se debruca sobre os diversos aspectos que o comportamento feminino provoca
em situacOes estabilizadas pelo poder e pelas tradi¢des. I1sso possibilita um alargamento
do raio de acdo, que muda as formas de perceber, habitar e ler o mundo. Nesse
momento, sdo iluminadores os pensamentos de Aristoteles, Hannah Arendt, Jacques
Derrida, Emannuel Lévinas e Francisco Ortega sobre amizade, exilio e hospitalidade.

Fica tracada, assim, a estrutura desta tese. Com isso, espera-se compreender e
evidenciar como as narrativas biblicas dialogam com os conceitos aqui apresentados.
Tal dialogo, através de vinculos que podem vir a tona a partir dessas mesmas narrativas,
pode ser efetuado com profundidade, utilizando-se das ferramentas da critica literaria e
ampliando as reflexdes da pesquisa sobre a Biblia no campo dos estudos culturais e da

filosofia.

KKk
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CAPITULO 1

BIBLIA E LITERATURA



Uma vez que ndo podemos conhecer as
circunstancias sob as quais foi composta a
obra [a Biblia hebraica], e tampouco com que
finalidades, devemos, basicamente, contar com
nossa experiéncia como leitores para justificar
nossas suposicdes sobre 0 que € que estamos
lendo.

(HAROLD BLOOM, 1992, p. 21)



A consideracdo da Biblia como literatura ndo é estranha & contemporaneidade.
Aspectos literarios dos textos biblicos ja foram apontados e discutidos por estudiosos da
teologia e da exegese biblicas assim como dos estudos literarios. No primeiro rol
incluem-se nomes como os de Luis Alonso Schokel, Daniel Marguerat, Yvan Bourquin,
John B.Gabel e Charles B. Wheeler com suas respectivas obras: Hermeneutica de La
Palabra: Interpretacion Literaria de Textos Biblicos (1987), Para Ler as Narrativas
Biblicas: Iniciacdo a Analise da Narrativa ([1998]2009) e A Biblia como Literatura,
([1986]2003). Ja& no segundo, Erich Auerbach, Northrop Frye, Robert Alter e Harold
Bloom aparecem como principais referéncias: Mimesis: A Representagdo da Realidade
na Literatura Ocidental ([1946]1998), O Cddigo dos Codigos: a Biblia e a Literatura,
([1981]2004), A Arte da Narrativa Biblica ([1981]2007) e O Livro de J, ([1990]1992).

Nesse sentido, o primeiro capitulo desta tese pretende abordar a definicdo do
termo “biblia”, discorrer sobre sua constituicdo, apontar para a questdo da traducgéo
nesse contexto e distinguir a Biblia hebraica da Biblia crista, para, em seguida, tecer
consideracOes sobre 0s recursos presentes nos textos das Escrituras que fazem com que
seja possivel considera-los como literarios e, assim, ndo apenas utilizar estratégias de
interpretacdo literaria para lé-los, como também descortinar as redes de relacbes

intertextuais e interculturais por eles estabelecidas e das quais 0s mesmos participam.

1.1 A Biblia: definicdo, constituicdo, canone e traducao

A palavra “biblia” é uma abreviacdo da forma original grega ta biblia. Essa
expressdo é plural e pode ser traduzida por “os livros”. Ao longo dos tempos, essa
designacdo acabou por ceder lugar ao substantivo proprio Biblia, que aponta para o fato
de que falar da Biblia ndo € falar de um livro, mas de livros diversos e diferentes. Pode-

se perguntar, entdo, pelo nimero de biblias que existem, entendendo que ndo se trata de



pensar quantitativamente, mas de constatar a diversidade de contetdos que o passar dos
séculos foi ajudando a modelar. Esta tese enfrenta, portanto, uma questdo de método ao
usar o termo biblia. Assim sendo, quando aqui se usa Biblia, esta se levando em conta
toda essa problematica que, em um trabalho como este, ndo pode ser negligenciada.

A interdependéncia entre os textos da Biblia, deixa transparecer um longo
processo de escrita que se ambienta, também, em geografias diferentes, de modo que a
atual colecdo de textos, que varia, inclusive, de religido para religido (Judaismo e
Cristianismo) e de credo para credo (Catolicismo e Protestantismo), sofreu, ao longo
dos tempos, ajustes e inser¢des que permitiram sua forma final naquilo que se conhece
como céanone. Por isso, € o trabalho de formalizagdo das comunidades religiosas que vai
gerando o canone e é em razdo disso, também, que se percebe como a intencionalidade
mais primitiva de certos textos foi muitas vezes modificada pela canonizacao.

O cénone constitui-se na fixacdo dos textos que, pelo préprio desenvolvimento
historico e 0 momento de sua recepg¢do, passaram a figurar com um novo cabedal de
sentidos para as comunidades religiosas. Todavia, é certo que — tanto no Judaismo como
no Cristianismo — ndo se pode falar da existéncia da Biblia até 0 momento da definigcdo
deste canone. Ela passa a ser, entdo, de alguma maneira, o produto decorrente da
canonizacdo e esta tem, na sua génese, carater de interpretacdo e forca de autoridade.

Apesar disso, € oportuno, ao introduzir a questdo dos dois testamentos, deixar
claro o que esses conceitos significam. A Tanak, acronimo utilizado pelos rabinos para
designar o conjunto da Biblia judaica (Torah, Nebiim e Ketubim), respectivamente, Lei,
Profetas e (outros) Escritos, ndo se confunde com Antigo Testamento. Este, por sua vez,
existe por correlacdo ao Novo Testamento tendo sua génese pautada, exatamente, pelo
advento do Cristianismo. Assim, a Biblia cristd conhece o Antigo Testamento que,

literariamente, é bastante distinto da Tanak. Harold Bloom, critico literario judeu, que
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declara oscilar entre o agnosticismo e a gnose mistica, disse, em obra de 2005, Jesus
and Yahweh: The Names Divine, 2005 (Jesus e Jave: Os Nomes Divinos, 2006), que “a
literatura rabinica, por mais impressionante que seja, particularmente no Talmude
Babildnico, ndo se assemelha a Tanak. O que hoje em dia chamamos de Judaismo tem
muito mais a ver com escritos pés-biblicos. A usurpacdo da Biblia hebraica pelo Novo
Testamento constitui uma espécie de trauma que perdura no judaismo™ (2006, p. 64).

Afora as preferéncias de Bloom e seus claros descontentamentos com a maior
parte do Novo Testamento, salvaguardando o Evangelho de Marcos e a Carta de Tiago,
é preciso admitir que essa tensdo é real e ndo se pode, simplesmente, se furtar a ela.
Sobre isso, no entanto, se tratara mais abaixo.

A abordagem da histdria dos textos que comp&em a Biblia deve considerar, pelo
menos, trés linguas. Mais tarde, uma quarta lingua também apareceu no cenario da
tradicdo biblica. Para o Antigo Testamento, o hebraico € a grande base dos textos. Além
dele, existem fragmentos em lingua aramaica em livros como Esdras, Neemias,
Jeremias e Daniel. Essa parte da Biblia traz, também, textos em grego e até livros
inteiros escritos nessa lingua. Os livros que trazem textos em lingua grega séo
chamados deuterocanénicos (do grego, “segundo canone”). Em outras palavras, sdo
aqueles que no momento da Reforma Protestante foram preteridos por Lutero: Judite, 1
e 2, Macabeus, Sabedoria, Eclesiastico ou Siracida, Tobias e Baruc. Incluem-se,
também, partes do livro de Daniel e de Ester. Uma quarta lingua aparece, ainda, nesse
cendrio: o latim, cujas influéncias serdo tratadas mais adiante.

A questdo das diferentes linguas utilizadas ao longo do tempo pode ser
percebida no interior da propria Biblia. Em Neemias 8,8, obtém-se a informacéo de que,
com a volta dos exilados da Babil6nia, no século VI a. C., a leitura da lei para o povo

era acompanhada de uma traducdo simultanea. A partir desse flagrante, deduz-se, entéo,
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que o texto era lido em hebraico e traduzido para o aramaico, lingua oficial do Império
Persa. Com o tempo, o hebraico foi se tornando desconhecido por boa parte dos judeus
da didspora (dispersdo no Egito durante o periodo helénico, mais precisamente ao redor
do século | a. C.) que, exatamente por estarem em contato com o grego, em Alexandria
e em outras localidades, sentiram a necessidade de uma traducdo que pudesse ser lida
nessa lingua.

Essa traducdo grega feita para os judeus da diaspora se chamou, entdo, Setenta
ou Septuaginta (LXX), tendo se tornado “a primeira tradugdo interlingual de toda a
Biblia hebraica” (OLIVEIRA, 2000, p. 150). Segundo Maria Clara Castelldes de
Oliveira, em sua tese de doutorado, intitulada O Pensamento Tradutorio Judaico: Franz

Rosenzweig em Dialogo com Benjamin, Derrida e Haroldo de Campos (2000),

[...], a Septuaginta (LXX), foi também o primeiro texto religioso a ser
vertido para o grego. Essa traducdo, produzida no século Il a. C., a
pedido do Rei Ptolomeu Il, teve por objetivo atender aos desejos da
diaspora judaica em Alexandria, no Egito, que, na época, constituia um
terco da populacédo local e suplantava o nimero de judeus que viviam em
Jerusalém. Embora traduzida para a comunidade de judeus em
Alexandria, a LXX tornou-se a Biblia da ortodoxia ocidental e, desse
modo, adquiriu um carater mais cristdo do que judaico (p. 150).

A Septuaginta passou, entdo, a representar, no cenario da Antiguidade, um
monumento importante e revolucionario, por se tratar de um projeto amplo e
significativo. A titulo de exemplo da sua grande repercussdo, € sintomatico que o Novo
Testamento cite o Antigo cerca de 350 vezes, sendo que, em 300 delas, o faz segundo o
texto grego da Septuaginta e ndo segundo o texto hebraico.

Assim sendo, muitas vezes, torna-se impossivel isolar o primeiro conjunto de

textos hebraicos dos judeus da Septuaginta, ja que tal conjunto é sua fonte. Do mesmo

* O nome Setenta ou Septuaginta advém da carta que Aristéias, um estudioso judeu do séc. Il a.C., teria
escrito ao rei Ptolomeu Il Filadelfo (283-246 a.C.). A tradi¢do conta, entdo, que, a pedido desse rei, 72
ancidos traduziram o texto do AT. Com o passar do tempo, parece que a histéria foi floreada, tendo sido
acrescentado que os 72 teriam chegado a uma tradugdo idéntica, estando em celas separadas durante 72
dias (McKENZIE, 1984, p. 874).
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modo, ndo se pode separar a cultura semitica das outras culturas ao redor do
Mediterraneo, tendo como resultado a impossibilidade de se aludir ao texto biblico sem
levar em conta suas relagdes estreitas com o helenismo e com o Império Romano.

Surgiu, entdo, a quarta lingua que influenciou fortemente as hermenéuticas
ligadas aos textos da Biblia: o latim. A traducdo para essa lingua € um procedimento
que se afina com as necessidades da pregacdo. Como o Cristianismo estd no seio do
Império Romano, caminhando cada vez mais para o Ocidente, surgiu a necessidade de
um texto que respondesse a esse proposito.

Para Julio Trebolle Barrera, professor de hebraico e aramaico na Universidade
Complutense de Madrid e membro da equipe internacional dos editores dos rolos do
Mar Morto, apesar dessa profusao de linguas e tradugdes, “cabe afirmar que a historia
ndo conheceu mais do que duas Biblias que podem ser consideradas como tais: a Biblia
rabinica, que inclui a Tora oral, e a Biblia Cristd, que acrescenta o NT. Poderia ter-se
formado uma terceira, a Biblia gndstica, porém ndo passou de uma intencao fracassada,

como o foi a propria religido gndstica” (BARRERA, 1995, p. 26).

Essa realidade lanca luz sobre o papel interpretativo que as traduc@es, desde a
Antiguidade, exerceram na abordagem dos textos da Biblia. Implica dizer que esses
procedimentos tradutorios se desenvolvem ainda hoje, tendo por objeto esses mesmos

textos fundacionais.

Fica evidente que o texto da Biblia se insere em uma via de mao dupla: aquela
em que sua interpretacdo visa uma abordagem de cunho moral, doutrinario e espiritual,
e outra que da énfase aos aspectos literarios, na qual se destacam suas caracteristicas
estéticas. Para a primeira linha de reflexdo, desde a Antiguidade os textos biblicos
foram tomados e relidos pelos chamados “Pais da Igreja”, aqueles primeiros intérpretes

que, em fins do século I, no inicio do século Il e caminhando até por volta do século VI
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d.C., leram e escreveram sobre os textos da Biblia, tendo como horizonte principal a
edificacdo das comunidades cristds primitivas. Entre eles podem ser citados Clemente
de Roma, Inéacio de Antioquia, Origenes de Alexandria, Policarpo de Esmirna e, mais
tardiamente, Agostinho e Jeronimo. O reflexo e os resultados de seus esforgos sao
notados ainda hoje dentro da tradicdo das Igrejas cristds historicas. No que se refere ao
segundo aspecto, ele se alinha com os objetivos desta tese, uma vez que a mesma

aborda, exatamente, a literariedade da Biblia.

1.2 A Biblia judaica e a Biblia crista

A Biblia cristd ndo deixa de ser uma leitura da Biblia judaica, conferindo-lhe
outras hermenéuticas que vao para além daquelas que ela mesma — a Biblia judaica —
possui. Foi no ambiente exilico do século VI a. C., na Babilonia, que boa parte dos
textos biblicos do Antigo Testamento foi editada. No entanto, o0 processo para se chegar
a sua forma final candnica se revelou bastante lento e so aconteceu na ultima década do
século I da era cristd, no chamado Concilio de JAmnia. Esse concilio teve lugar depois
da destruicdo do templo de Jerusalém pelos romanos, no ano 70, e significou novos
rumos para o Judaismo. Entre suas principais resolucdes, esta a fixacdo do canone sobre
os livros exclusivamente escritos em hebraico.

As colecBes de textos hebraicos sdo claramente anteriores a esse periodo, qual
seja, o seculo | da era cristd. Evidéncias internas, na Biblia, atestam a reunido e redagéo
de livros ou partes deles que ja formavam essa cole¢do. 1sso pode ser lido em Ex 17,14,
quando o narrador indica que Deus disse a Moisés “escreve isso para um memorial em
livro”. Nessa passagem, a Septuaginta traduz en biblio o hebraico séfer (livro). Em
diversos outros lugares podem ser encontradas mencdes parecidas, tais como: Nm 33,2;

Dt 31,24; Js 24,25; Eclo 44-50.
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Esse ultimo bloco de textos (Eclo 44-50) é um dos mais notaveis, porque
testemunha a maior parte da Biblia hebraica, ou seja, faz mencéo aos livros na ordem
em que se encontram, atualmente, na mesma: Torah (lei ou instrugdo), Nebiim
(Profetas) e Ketubim (escritos). Ele s6 ndo conhece Daniel, Esdras e Ester e isso pode
ser explicado pelo simples fato de que esses livros poderiam ndo ter alcancado, ainda,
sua forma final quando o Eclesiastico foi concluido. Assim sendo, Jamnia legitima o
que ja se poderia chamar de um pré-canone.

Para evidéncias extrabiblicas, os manuscritos do Mar Morto (ou Qunran),
descobertos ao redor de 1946-1947 e datados do século Il a.C., incluem todos os livros
da Biblia, exceto Ester e Neemias. Isso ajuda a compreender, uma vez mais, a
caracteristica do pré-canone hebraico. Além disso, outro ponto que dificulta uma nocao
exata da colecdo hebraica é o fato de que a fixacdo de seu canone surja, também, em
razdo do conflito com o proprio Cristianismo, no fim do século | d.C. Desde a década de
90 d.C., as relacGes entre os dois grupos ja haviam se tornado demasiado tensas. Esse é,
inclusive, um dos panos de fundo da leitura do Evangelho de Jodo e do proprio
Apocalipse, isto €, sdo obras que nascem em um ambiente de profunda ruptura entre a
religido nascente (o Cristianismo) e aquela da qual ela surge (o Judaismo).

Outras informacdes extrabiblicas sdo encontradas, também, em Flavio Josefo,
um historiador judeu que escreve ao redor de 93 d.C. Ele menciona 22 livros sagrados
de inspiracdo divina. A Biblia hebraica atual possui 24 livros, mas possivelmente deve-
se levar em conta a unido dos livros de Juizes com Rute e de Jeremias com

Lamentacées (MACKENZIE, 1984).°

*Entende-se, no entanto, que Samuel | e Il estdo reunidos, da mesma forma que | e Il Reis. A Biblia
hebraica considera os livros dos chamados profetas menores (Oséias, Joel, Amés, Obadias, Jonas,
Miquéias, Naum, Habacuc, Sofonias, Ageu, Zacarias e Malaquias) como sendo um s6 livro: o Livro dos
Doze.
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A questdo da organizacgdo e redacdo ndo € um pormenor marginal na formagéao
do texto da Biblia, mas um elemento central, que guia sua propria escritura e narrativas.
Basta notar, por exemplo, que a composicdo final do livro do Exodo — situada no
ambiente do exilio para a Babildnia — carrega nas cores da violéncia e das formas
épicas, que pareciam ser impossiveis nos idos do século Xl a. C., quando Israel saia do
Egito. Isso se verifica porque a auséncia da terra, do trono e do templo amplia o
saudosismo, lancando para trds as recordacdes de dias de gléria, quando as cores do
texto ganham contornos mais nitidos.

Os textos exodais sdo textos claramente diaspdricos, profundamente marcados
pela memoria, como canta o salmista: “Junto aos rios da Babilonia ali sentamos ¢ ainda
choramos recordando-nos de Sido. Como cantaremos um canto de YHWH em terra
estranha?” (Sl 137,1.4). E por essas e outras razdes que 0s seres humanos nos relatos
biblicos sdo mais complexos que os personagens de Homero. Isso significa, segundo,
Erich Auerbach que “eles tém mais profundidade quanto ao tempo, ao destino ¢ a
consciéncia. Ainda que estejam quase sempre envolvidos num acontecimento que 0s
ocupa por completo, ndo se entregam a tal acontecimento a ponto de perderem a
permanente consciéncia do que lhes acontecera em outro tempo e em outro lugar; seus
pensamentos e sentimentos tém mais camadas ¢ sdo mais intrincados” (1998, p. 9).

No que concerne a Biblia cristd, é fato que todas as escrituras dos primeiros
cristdos eram as dos judeus. Aqueles se apropriaram dos textos destes para comporem a
primeira parte de sua Biblia. Embora, como ja mencionado, sdo as instituicdes religiosas
que, de certa forma, vdo garantir a canonizacdo e, com isso, a perpetuacdo desses textos.
Disso decorre que a composicdo desses mesmos textos acontece em um momento em
que eles ainda ndo estavam sob a égide de tais instituicbes. Assim sendo, a Biblia

judaica (o Antigo Testamento dos cristdos) aparece como fonte e base para o
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desenvolvimento do proprio Novo Testamento. Esses dois monumentos unidos —Antigo
e Novo Testamentos —, formam a Biblia crista.

N&o basta, contudo, apenas constatar que o Cristianismo teve as escrituras
hebraicas como suas fontes. E necessario perceber que ele proprio tornou-se um critério
de leitura para esses textos que o precedem, o que fez surgir a necessidade de uma
identidade prépria, que foi fixada pelo canone. O Novo Testamento percorreu, assim,
longo caminho até sua forma final, fornecida no Concilio de Trento (1545-1563). N&o
significa, no entanto, que antes do citado concilio o Novo Testamento ndo tivesse sido
aceito, conhecido e utilizado pela tradigao.

O Novo Testamento foi escrito originalmente em grego, entre os anos 50 d. C e
100 d.C. O primeiro escrito de que se tem noticias é a 1% Carta de Paulo aos
Tessalonicenses (49-50 d. C). O epistolario paulino € concluido, entdo, antes que o
primeiro Evangelho tenha sido escrito: o de Marcos, ao redor do ano 70 d. C., seguido
pelos de Mateus e Lucas (anos 80) e, posteriormente, pelo de Jodo (meados dos anos
90). Os ultimos escritos poderiam ser um grupo de sete cartas chamadas Catdlicas, isto
é, universais (duas de Pedro, uma de Tiago, trés de Jodo e uma de Judas), que estariam,
também, ao redor dos anos 90, além do Apocalipse, atribuido pela tradicdo ao
evangelista Jodo. Essa obra teria sido escrita em Efeso e se situaria na metade da década
de 90 d. C.

Rapidamente esses livros ganharam formas latinas em razdo da expansdo do
Cristianismo rumo ao Ocidente, possivelmente ainda em fins do século 1.° Uma dessas
versdes € chamada de Vetus Latina (latim antigo) e seguiu sendo usada até o advento da

Vulgata, traducédo realizada por Sdo Jer6nimo, no século V. No entanto, é muito dificil

® E necessério que se diga, no entanto, que nem todos eles gozaram de aceitacdo dentro das primeiras
comunidades cristds. A isso se acrescenta o fato de que conviveram, também, com outros livros,
chamados apdcrifos, que reclamavam igualmente o status e a autoridade dos primeiros discipulos de
Jesus. Esse tema, no entanto, foge ao escopo desta tese.
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afirmar com seguranca se essa foi mesmo uma Biblia, no sentido etimoldgico do termo.
No Concilio de Trento, é reafirmada a autoridade da Vulgata, que havia suplantado
outras versdes latinas e cruzado, soberana, toda a Idade Média.

Apobs o evento da Septuaginta, que iluminou a Antiguidade com uma tradugéo
das escrituras hebraicas para o grego da didspora, é bastante provavel que os primeiros
séculos do Cristianismo assistiram a importantes incursdes no texto da Biblia para
oferecer material de leitura aos iniciados na nova fé. O grande exemplo dessa atividade,
no interior do Cristianismo, foi o trabalho de Paulo de Tarso, com sua exegese do
Antigo Testamento para fundamentar a fé cristd. A Hexapla de Origenes e a Vetus
Latina constituem outros bons exemplos. No entanto, essas tradugdes da Biblia
sofreram influéncias dos ambientes em que foram preparados. Quando, mais tarde, Sdo
Jerdnimo traduziu a Biblia para o latim, trazendo a luz a Vulgata, a influéncia do seu
ambiente religioso se fez notar no texto traduzido.

No entanto, desde o século Il d.C., quando definitivamente o Cristianismo
estabeleceu o Antigo Testamento como parte de suas escrituras, ficou latente “o
problema de como interpreta-lo adequadamente desde uma perspectiva cristd”
(BARRERA, 1995, p. 28). Comecou, a partir de entdo, um problema central, que tomou
proporcdes gigantescas a medida em que avancaram as discussdes dentro dos circulos

teoldgicos: a relacdo entre Antigo e Novo Testamento.

1.3 A Biblia como texto literario

A supremacia da Vulgata fez com que, durante muito tempo, a leitura da Biblia
estivesse restrita aos ambientes eclesiais. 1sso se deveu ao fato de ela ter se firmado
como a Biblia da Igreja no Ocidente e adquirido o status de sacralidade desde os
primordios de seu aparecimento. E por esse motivo que sua conservagio — tanto

morfolégica como ideologica — permaneceu resguardada por esses ambientes. O século
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XVIII, no entanto, testemunhou o desenvolvimento das pesquisas em arqueologia de
textos antigos que acabaram por se estender ao proprio texto biblico. Com isso, nasceu
um conjunto de métodos que influenciou sobremaneira esse campo da analise da Biblia:
0s métodos historico-criticos.

Embora ndo seja objeto desta tese uma visdo sobre metodologia de leitura da
Biblia, e sim o interesse em torno de sua literariedade, é pertinente indicar que esse
conjunto de métodos ajudou a recuperar um olhar sobre a Biblia desde seu ambiente e
contexto histéricos. Com isso, 0 sitz im leben (em alemdo, lugar existencial) das
narrativas e a discussao sobre costumes e pontos de vista teoldgicos acabaram sendo
reorientados sob nova Optica. E claro, no entanto, que essa critica historica gerou
exageros, que foram vistos como nocivos pelas tradicdes eclesiais e, particularmente,
pela Igreja Catolica. Assim sendo, alguns pesquisadores se mostraram reticentes e
temerosos com relagé@o as novas interpretacdes que poderiam colocar em risco a prépria
fé.

A critica historica seguiu seu caminho, sendo ampliada e aperfeicoada. No
interior de seus procedimentos, apareceu um dos mais importantes ganchos para o que
hoje se tem em nivel de uma leitura mais ampla da Biblia: a critica literaria. Na
abordagem dos textos biblicos, tal critica se destina ao trabalho de percepcdo de
aspectos formais desse texto.

A analise literaria busca, — além do descortinamento das singularidades formais
do texto —, deixar claras as etapas de desenvolvimento da composi¢ao de textos breves e
de livros biblicos inteiros. Ela investiga as composi¢fes da narrativa, verificando se
existem unidades literarias autbnomas e/ou sobrepostas. 1sso é perceptivel porque sdo
comuns, na Biblia, repeti¢des e voltas ao redor da mesma histéria ou personagem, saltos

inexplicaveis e situacdes que retornam sem uma razdo plausivel. E assim que a pesquisa
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desconfia de unidades compoésitas ou fragmentos que se inserem em uma narrativa,
advindos de outro lugar e de momento histdrico ou tradicéo diferentes.

E fato, porém, que essa forma de critica literaria é parte integrante dos
procedimentos dos métodos histdrico-criticos e ainda ndo pode ser avaliada em pé de
igualdade com as modernas anélises, embora as tenha influenciado. Nesse sentido, ela
depende de regulamentacdes e critérios especificos para abordar os textos biblicos. Com
isso se observa que, desde o século XVIII, ja se buscava compreender o texto biblico
com indagacGes que incluiam a pergunta sobre o autor, as fontes deste autor, o
momento e local onde o texto foi escrito.

Com o desenvolvimento dessas percepcdes, ao longo dos seculos, a atencdo de
criticos que ndo trabalhavam diretamente com a Biblia, foi despertada para o seu
conteddo. Iniciou-se, assim, um olhar sobre a Biblia a partir de estudos sobre literatura
comparada que se interessavam, também, pelas caracteristicas formais de sua
construcdo. Ja na quarta década do século XX, Erich Auerbach, em sua obra Mimesis:
Dargestelle Wirklichkeit in der Abendladischen Literatur, 1946 (Mimesis: A
Representacdo da Realidade na Literatura Ocidental,1998), dedicou dois capitulos a
uma analise comparativa de textos classicos da literatura com a Biblia: “A cicatriz de
Ulisses” e “Fortunata”.

Auerbach procurou fazer uma leitura da Biblia que ndo fosse, meramente, uma
sugestdo sobre o teor literario deste ou daquele texto. O que se observa, em sua leitura, €
uma percepcdo profunda do carater singular da narrativa biblica, que pode ser
comparado a outros textos igualmente classicos, como por exemplo, a lliada e a
Odisséia.

Para 0s objetivos desta tese, o primeiro capitulo do livro de Auerbach, “A

Cicatriz de Ulisses”, se mostra mais relevante. Nele, o autor confrontou o estilo de Gn
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22 com o livro XIX da Odisséia. As argumentacGes de Auerbach giraram em torno da
seguinte constatacdo: “Homero ndo conhece segundos planos. O que ele nos narra ¢
sempre e somente presente, e preenche completamente a cena ¢ a consciéncia do leitor”
(AUERBACH, 1998, p. 3). A complexidade dos personagens biblicos, para Auerbach,
indica que eles tém memoria, que recordam, que possuem identidade bem marcada e,
entre eles prdprios, também se identificam. Esse € um vivo contraste com o0s
personagens de Homero, que sdo mais lineares, previsiveis e ndo podem fugir do
presente. Além disso, ndo tém memoria e suas atitudes e perfis sdo conhecidos por
completo pelo leitor no momento em que séo apresentados.

O segundo plano de Auerbach, aplicado as narrativas sobre as personagens
biblicas trabalhadas nesta tese, pode ser verificado no modo como se comportam. As
mulheres que compdem o escopo deste trabalho, a saber, Sara, Hagar, Tamar, Rebeca,
as parteiras egipcias e Rute, valem-se da memoria, da lembranga de outro lugar para
manterem seu povo unido, fortalecerem a unidade de um cla e de uma familia. Por isso,
0 expediente de Tamar diante das improvaveis atitudes de Juda é exemplo inconteste.
Igualmente, as artimanhas de Rebeca, ajudando JacO a conseguir a béncdo do pai,
justificam e ilustram as verificagdes de Auerbach. Para ele, “acontecimentos como o
que ocorre entre Caim e Abel, entre Noé e seus filhos, entre Abrado, Sara e Hagar, entre
Rebeca, Jaco e Esal, e assim por diante, ndo sdo concebiveis no estilo homérico”
(AUERBACH, 1998, p. 19).

A Biblia se configura como um patriménio para culturas muito diferentes bem
como fonte inspiradora para incontaveis obras de literatura. Um inventario completo de
suas influéncias é praticamente impossivel, mas Northrop Frye, em The Great Code:
The Bible in Literature, 1981(0O Cddigo dos Codigos: a Biblia e a Literatura, 2004),

discorreu longamente sobre o tema, citando a presenca da Biblia na literatura anglo-
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saxd, a despeito de muitos poetas ndo a considerarem como uma obra literéria. Para
Frye, nomes importantes como os de Milton e Blake, poderiam ser entendidos, sem
sombra de duvida, como “autores excepcionalmente biblicos” (FRYE, 2004, p. 10).
Essa percepcdo leva o autor a considerar o fato de que, para conhecer bem o que se
passa na literatura inglesa € preciso, antes (e também) conhecer a Biblia. Frye avisa que
seu livro é, também, um exercicio metodolégico que Ihe sugere, pela abordagem das
escrituras, uma espécie de guia para o prdprio estudo da literatura inglesa.

Mesmo reconhecendo que a Biblia “e o que assim se chame ndo passe de uma
mixordia inconsistente e confusa de textos precariamente definidos” (FRYE, 2004, p.
11), Frye entendeu que esse livro se apresentou como uma unidade desde o principio.
Para ele, foi essa unidade que pesou no imaginario do Ocidente e, como tal, deve ser
abordada. E preciso deixar claro, no entanto, que a Biblia de Frye é o conjunto que leva
em conta Antigo e Novo Testamentos, 0 que gerou, mais tarde, uma critica severa do
proprio Bloom, que busca desassociar esses dois conjuntos de textos, mostrando que tal
unidade pode ser falaciosa.

Embora essa unidade tenha sido fundada em muitas razGes externas, & necessario
descobrir, exatamente, as razdes internas que devem existir para que se pense de tal
forma. Por exemplo, o que Frye chama de “resquicios de uma estrutura completa” e
“corpo de imagens completas” (p. 11) que integram a Biblia, indicando que tal estrutura
completa pode ser ilustrada pela presenca dos dois livros que estdo na extremidade da
Biblia (Génesis e Apocalipse) e que, por isso, sugerem seu inicio e seu fim. Quanto ao
corpo de imagens, aparecem, na Biblia, “cidade, montanha, rio, jardim, arvore, 6leo,
fonte, pdo, vinho, noiva, carneiro e muitas outras” (FRYE, 2004, p. 11). A essas
imagens se pode ajuntar, em beneficio desta tese, uma terceira categoria de temas que

pode ser chamada de eixos de deslocamento. Nela, sdo contempladas realidades como
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exilio, éxodo, dispersdo, reunido, terra da promessa, terra estrangeira, escraviddo, ir e
vir. A categoria dos eixos de deslocamento aparece sob o influxo de metaforas como a
do pastoreio porque o povo que vai de um lado a outro €, quase sempre, comparado a
um rebanho. O mesmo povo ¢ identificado, também, com uma vinha, cujo agricultor é o
préprio Deus. Esse modo pelo qual Israel é apresentado, — que nem sempre é somente
positivo —, adquire forga na pena dos profetas e dos poetas que escreveram os Salmos e
a Torah.

No que se refere ao contato de grandes nomes do canone literario com a Biblia,
Frye citou William Blake, John Milton e William Shakespeare. A influéncia que a obra
desse Gltimo autor exerce no canone da literatura mundial é indiscutivel, bem como sua
familiaridade com a Biblia. E provavel, no entanto, que um inventario dos autores de
outras linguas que estabeleceram uma interlocu¢do com a Biblia ultrapasse os limites
desta tese, sugerindo um novo trabalho. No entanto, para além daqueles autores que
Frye menciona, outros poderiam ser citados e exemplificados, sobretudo, na literatura
brasileira e portuguesa.

No contexto da literatura brasileira, a Biblia aparece como sugestdo em Varios
titulos de obras, bem como em interminaveis inspiracdes para temas de contos. E o que
se nota em Esau e Jacd, de Machado de Assis. Sobre essa obra, especificamente,
Teresinha Zimbrao, em “O Escritor e a Tradicao” (2003), demonstra alguns aspectos da
apropriacdo que Machado de Assis faz dos tempos biblicos, mais precisamente ao trazer
a baila a comparacéo entre Natividade e Rebeca. Para a autora, o texto biblico serve ndo
somente de pano de fundo, mas converte-se em uma fonte para o romance machadiano,
que elabora as modificacdes deliberada e conscientemente. A autora conclui, assim, essa
parte de sua leitura:

Vemos a estoria “sublime” e “sagrada” da discordia biblica entre dois
irméos transformar-se ent&o na estoria ‘prosaica’ e ‘profana’ da discordia
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moderna entre dois irmdos. Na verdade, ao escrever 0 Sseu romance a
partir da atualizacdo de paginas tdo tradicionais como as da Biblia,
Machado de Assis consegue o interessante efeito de atenuar o prosaismo
da sua estoria. Afinal, nada como o prestigio que um retoque “sublime” ¢
“sagrado” pode dar a um moderno quadro “prosaico” e “profano”
(SILVA, 2003, p. 132) (grifos da autora).

Dentro da vastiddo de contos machadiana podem ser encontradas, ainda, as
seguintes obras: Na Arca, Adao e Eva e Entre Santos. Isso sem contar as inumeras
alusdes que ele faz a Biblia em contos que ndo trazem, necessariamente, uma sugestdo
biblica como titulo (veja-se, por exemplo, A Igreja do Diabo e O Serméo do Diabo).

No contexto atual, apenas para lembrar obras de dois autores consagrados, podem
ser citadas A Mulher que Escreveu a Biblia, de Moacyr Scliar, e O Homem da Méao
Seca, de Adélia Prado.

Da literatura portuguesa, podem ser lembrados Eca de Queiroz (“Adado e Eva no
Paraiso”, “As Minas de Salomao”). A Reliquia € um livro do mesmo autor que também
alude a Biblia, embora ndo indique isso no titulo. Um segundo autor portugués que
pode figurar nesse elenco é Miguel Torga, com seus contos “Jesus”, “Pdo Azimo” e
“Criacdo do Mundo”. H4, ainda, outro conto do autor, construido ao redor da Arca de
Noé (Gn 5-9), que se intitula “Vicente”. O nome de José Saramago completa essas
indicaces com obras como O Evangelho segundo Jesus Cristo e Caim. Sobre o
primeiro livro, sdo abundantes as menc@es feitas ao Antigo Testamento com referéncias
localizadas sobre a historia de Tamar, Sara e Rebeca. H4, também, diversas alusdes ao
texto da Biblia em A Jangada de Pedra e Ensaio sobre a Cegueira.

E 6bvio, no entanto, que esse elenco mencionado ndo visa, apenas, indicar que

este ou aquele autor cita a Biblia. O que importa ¢ mostrar, como alertou Frye, que “a

abordagem da Biblia de um ponto de vista literario ndo é de per si ilegitimo: nenhum
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livro poderia ter uma influéncia literdria tdo pertinaz sem possuir ele préprio,
caracteristicas de obra literaria” (FRYE, 2004, p. 14).

As indagacdes supracitadas ganharam relevo ao longo dos séculos e um lugar de
destaque na moderna analise literdria da Biblia. Tal andlise avancou para além dessas
questBes primarias e alcancou outros patamares de interesse dos criticos literarios
modernos. Um dos expoentes dessa analise é Robert Alter. Na obra Selection of Texts,
s.d. (Em Espelho Critico, 1998), ele perguntou: “qual é o papel da arte literaria na
configuracdo da narrativa biblica? Eu diria que é crucial, modulado primorosamente de
instante a instante, determinando na maioria dos casos a escolha exata das palavras e
dos detalhes relatados, o ritmo da narracéo, 0s pequenos movimentos do dialogo e toda
uma rede de interconexdes ramificadas no texto” (ALTER, 1998, p. 3).

Essas ramificacdes, das quais falou Alter, aludem ao modo como o narrador da
Biblia usa seu espaco/tempo e seus recursos disponiveis para construir uma historia que
visa, também, o deleite de seus leitores. Na sua investigacdo, o autor observa as relagdes
entre historia sagrada na Biblia e os relatos ficcionais. A seu ver, a Biblia pode ser vista
como prosa de ficcdo, o que sera desenvolvido mais tarde.

Alter e Frank Kermode, no The Literary Guide to the Bible, 1987 (Guia
Literario da Biblia,1997), avaliaram que a critica literaria aplicada aos textos da Biblia
ndo tratou com a devida competéncia as suas caracteristicas primordiais, ocasionando,
por conseguinte, sua transformacao em meras reliquias. Somente nas décadas de 70 e 80
do século passado ¢ que se verificou uma “revivescéncia do interesse nas qualidades
literarias desses textos” (ALTER; KERMODE, 1997, p. 12).

Os autores intentaram mostrar a relevancia que os textos da Biblia tém e a sua
profunda capacidade de influenciarem tantas mentes ao longo de dois milénios.

Existem, para eles, alguns principais motivos pelos quais a Biblia seja vista como
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literatura. Primeiramente, o fato de a Biblia ser considerada como um livro é razdo mais
que natural para que a analise literaria aconteca. Alter e Kermode reconheceram, no
entanto, que a cultura secularizada abriu um hiato na leitura da Biblia, dificultando sua
abordagem e, consequentemente, levando ao esquecimento de suas caracteristicas
literarias. Essa postura permitiu a introdugdo do que chamam “lacuna de ignorancia”
(ALTER; KERMODE, 1997, p. 13). Um segundo ponto realgcado pelos autores diz
respeito ao fato de que “a Biblia, outrora pensada como fonte de literatura secular,
embora de certa forma dela separada, agora promete tornar-se parte do canone literario”
(ALTER; KERMODE, 1997, p. 13). Eles atribuiram tal possibilidade de insercdo da
literatura biblica no canone literario aos impulsos dados pelo Huminismo. Nesse circulo,
figuras como Gotthold Ephraim Lessing, que foi poeta, dramaturgo, filosofo e critico de
arte alem@ e um dos mais importantes representantes do Iluminismo, bem como
Johann Gottfried von Herder (filosofo e escritor) contribuiram enorme e eficazmente
para que a literatura alemd se desenvolvesse. Este ultimo, particularmente, foi um
grande estudioso do texto da Biblia.

Mais recentemente, foi publicada, em portugués, a obra de dois professores de
inglés da Universidade de Ohio, John Gabel (também autor de traduces de obras
neolatinas) e Charles Wheeler. O livro da suporte a reflexdo em curso nesta tese e o
titulo fala por si mesmo: The Bible as Literature, 1990 (A Biblia como Literatura,
2003). Os autores colocaram, de saida, a seguinte questdo: “o que significa ler a Biblia
‘como literatura?’” Considerar a Biblia como considerariamos qualquer outro livro: um
produto da mente humana. Nessa concepc¢do, a Biblia € um conjunto de escritos
produzidos por pessoas reais que viveram em épocas historicas concretas” (GABEL;
WHEELER, 2003, p. 17). Para eles, um problema se imp&e a quem pretende abordar a

Biblia como literatura: “os leitores podem conhecer outros tratamentos literarios da
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Biblia que empregam (ou implicam) uma definigdo mais estrita e que, em consequéncia,
sO atentem para as porcgdes beletristicas da Biblia, ¢ ndo da Biblia como literatura”
(GABEL; WHEELER, 2003, p. 25).

E nessa mesma dire¢do que Alter, na sua “Introduciio ao Antigo Testamento”,
abrindo a obra citada, Guia Literario da Biblia, evidenciou que “a Biblia hebraica,
embora inclua algumas das mais extraordindrias narrativas e poemas da tradicdo
literaria ocidental, nos lembra que a literatura ndo esta intimamente limitada a historia e
ao poema, que o mais frio catdlogo e a mais arida etiologia podem ser um instrumento
subsidiario eficaz de expressdo literaria” (ALTER, KERMODE, 1997, p. 29).

A observacdo de Alter e Kermode procede e é levada em conta na presente
investigacdo. Para tanto, o escopo escolhido para este trabalho estd delimitado e
contempla, somente, aqueles textos indicados na introducdo da tese. Tais textos se
constituem naquela que é, de longe, a forma mais comum da escrita do Antigo
Testamento: a narrativa. Ainda assim, deve-se ressaltar que tais narrativas ndo séo
univocas e, quase sempre, sdo tendenciosas. S&o narrativas que ndo contam apenas uma
historia acontecida, mas “servem para sustentar uma tese teoldgica ou para ilustrar um
topico significativo do drama do desenvolvimento do povo da aliangca” (GABEL,
WHEELER, 2003, p. 30).

N&o se pode deixar de mencionar que importantes traducdes da Biblia ou de
parte dela foram feitas com o proposito de resgate de sua poeticidade. No contexto da
lingua alemd, nomes como os de Franz Rosenzweig e Martin Buber desempenharam
papel importante. Na traducdo de parte da Biblia hebraica para o alemao, que realizaram
em parceria, os dois filosofos levaram em conta que o texto biblico original tinha
“peculiaridades cuja presenca se fazia imperativa na tradu¢do para a lingua alema,

sendo elas: um ritmo, uma musicalidade, enfim, uma respiracdo préopria; uma repeticdo
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proposital de vocabulos e expressGes para entrelagar pensamentos e textos, e, além
disso, um carater alusivo, historicamente localizado” (OLIVEIRA, 2000, p. 165).

Outro nome que aparece no cenario de traducBes da Biblia, recuperando sua
poeticidade, ¢ o do critico literario francés de origem judaica Henri Meschonnic,
nascido em 1932. Famoso por ter, também, traduzido o Antigo Testamento, Meschonnic
procurou aplicar seus principios do primado da poética sobre a tradutologia. Como ele
mesmo afirmou, uma das raz6es para isso é que:

A poética implica a literatura, e assim impede esse grande vicio das
teorias linguisticas contemporaneas: o de trabalhar sobre a linguagem em
separado da literatura, isto é, compartimentando-a e fazendo surgir
empirismos descritivistas, regionais e dogmaticos, sem teoria de
linguagem. Ao inves disso, a poética sO se desenvolve em um processo

de descoberta se ela articula a teoria da literatura com a teoria da
linguagem (MESCHONNIC, 1999, p. 61)’

No contexto brasileiro, vale a pena mencionar as traducgdes de parte do livro do
Génesis e de JO bem como da totalidade do Eclesiastes feitas pelo poeta Haroldo de
Campos. As obras resultantes dessas tradugdes sdo acompanhadas de comentarios “que
deslindam, passo a passo, a constituicdo da traducdo dos versiculos dos textos
escolhidos e configuram uma teoria da traducdo da poesia biblica, que coexiste em
estreito relacionamento com a sua teoria geral da traducao poética” (OLIVEIRA, 2000,
p. 188).

Cumpre, finalmente, elucidar que ndo se pode negligenciar, de forma alguma, o
carater teol6gico que os textos abordados possuem. Seria um contrassenso pretender
fazer, apenas, uma dissecacdo do texto biblico, sem levar em conta a forca que ele tem e
que, primeiramente, foi garantida por sua recepcdo nas comunidades religiosas. No

entanto, por questdo de método, investiga-se, aqui, o carater literario dos textos mais

" Tradugio nossa do original francés: “La premiére raison est que la poétique implique la littérature, et par
Ia empéche, ce vice majeur des théories linguistiques contemporaines, de travailler sur le langage en le
séparant de la littérature, c'est-a-dire en le compartimentant, d’ou des empirismes descriptivistes
régionaux et dogmatiques sans théorie du langage. Au contraire, la poétique ne se développe en procédure
de découverte que si elle tient ensemble la théorie de la littérature et celle du langage”.
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que sua seiva teologica. Com isso se diz dos trés grandes leitos religiosos por onde
correm, desde muito tempo, os textos que sdao objeto deste estudo: “a religido do antigo
Israel, a religido judaica e a religido cristd” (BARRERA, 1995, p. 27). Para Alter, o
impulso literario do antigo Israel era equiparado ao impulso religioso. Disso decorre que
uma mera distin¢do do que seja um e outro ndo pode oferecer um quadro compreensivel

da relagdo existente entre ambos.

1.3.1 Histdria e Ficgao

Para o caso especifico da Biblia, as investigagdes modernas tém mostrado o
quanto a histéria de Israel tem de relacdo com as nagdes vizinhas. H& grande
proximidade de Israel com seu culto, lingua e costumes. Isso ajuda na compreenséo de
muitas narrativas, sejam sapienciais ou proféticas, poeticas ou prosaicas, quando se
percebe, claramente, a influéncia de costumes estrangeiros. Assim, esses textos podem
ser situados num horizonte que esta tese busca explorar: a didspora. Mesmo assim, “o
contraditério e o entrelagcamento dos motivos nos individuos e na trama total tornaram-
se tdo concretos que ndo se pode duvidar do carater autenticamente historico do relato”
(AUERBACH, 1998, p. 17).

A pressa na atualizacdo do texto biblico sem levar em conta sua primeira
recepcdo e seu sitz im leben é outro movimento que obscurece a tradi¢éo interpretativa
da Biblia. Massimo Grilli, em “Leer es Iniciar un Dialogo: Exégesis Cientifica y
Lectura Pastoral de la Biblia”, 2007, inspirado em Emmanuel Lévinas, disse que ha um
perigo de se esquecer que o texto biblico é um outro rosto que merece respeito e um
olhar desde seu primeiro lugar: na presenca do texto biblico temos que respeitar a
alteridade. Para ele, “a hermenéutica se converte, entdo, em um descobrimento dificil,

em uma aproximagao trabalhosa a um ‘rosto’ que, em primeiro lugar, ndo nos pertence e
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do qual ndo podemos dispor” (GRILLL 2007, p. 5).® Nesse sentido cabe, ao leitor,
seguir as pegadas do texto nessa dificil aproximagdo. Se ndo se pode falar da intencéo
do autor, pode-se, ao menos, falar da intencdo do texto.

Alter, em A Arte da Narrativa Biblica, dedicou um capitulo para “A histOria
sagrada e as origens da prosa de ficcdo”. Acenar para o fato de que se pode falar da
Biblia como prosa de ficcdo pode provocar resisténcias naqueles que se aproximam da
Biblia sem perceber o seu carater de literatura. Sendo assim, é legitimo que Alter
entenda que os escritos biblicos “buscavam revelar, mediante o processo narrativo, a
realizagdo dos propositos divinos nos acontecimentos histéricos” (ALTER, 2007, p. 59).
Parece haver, entdo, segundo o autor, um embate entre 0 que é a promessa divina e 0
que se passa na historia. Assim, as historias ndo sdao historiografia, mas “recriacao
imaginativa da historia feita por um escritor talentoso” (ALTER, 2007, p. 62), como ja
apontado. Isso interessa, uma vez que o narrador fica livre dos grilhGes interpretativos
que ditam a ele o que, muitas vezes, 0 leitor — com sua carga de pressupostos — pretende
dizer.

As construcBes imaginativas, tanto do historiador como do autor de ficcéo,
aproximam essas duas formas de narrar. Alter questiona a afirmacdo comum de que o
escritor biblico depende — quase que de modo servil — das tradigdes orais ou dos escritos
que chegaram até ele. No entanto, reconhece a dificuldade, tanto de aceitar como de
refutar tal afirmacédo, uma vez que é pouco seguro ter acesso a esse tipo de material.

John Van Seters, no livro In Search of History, 1983 (Em Busca da Histéria:
Historiografia do Mundo Antigo e as Origens da Historia Biblica, 2008), afirmou que:

Recentemente, tem se dado tanta atencdo a tradicdo oral, que qualquer

discussdo sobre tradicdo se torna invariavelmente uma discussdo sobre a
tradi¢do oral. Mas a tradicdo ndo se restringe a sociedades “primitivas” e

® Traducdo nossa do texto original em espanhol: “La hermeneutica se convierte, entonces, en um
descubrimiento dificil, em um acercamiento laborioso a um ‘rostro’ que primariamente no nos pertenece
y que no podemos disponer”.
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nem aos iletrados de uma sociedade. Todas as sociedades sdo tradicionais
em certa medida, mas aquela que dispde de recursos de escrita e leitura
poderé produzir textos tradicionais em maior nimero e de um maior grau
de complexidade do que as sociedades agrafas (2008, p. 21, grifos do
autor).

Pode-se pensar, entdo, que a tradicdo oral ndo deve ser entendida como uma
medida exata — e sobre isso ainda se dird — e conservada de um evento na forma como
ele se deu. N&o se pode impor a todas as pessoas uma responsabilidade mental t&o
grande a fim de garantir a historicidade dos textos que, atualmente, estdo presentes na
Biblia. Como se discute neste capitulo, a Biblia ndo nasce como texto doutrinario e a
atualizacdo interpretativa das suas narrativas em tempos historicos distintos é uma
realidade que nédo se pode negligenciar. Para citar somente um exemplo, ndo é raro que
parte de certos salmos e/ou salmos inteiros sejam aplicadas e reelaboradas em outras
partes do saltério, isto €, dessa vasta colecdo de poemas. Essa constatacdo permite
entender que “os escritores biblicos se valeram de grande liberdade na articulagdo das
tradicdes disponiveis” (ALTER, 2007, p. 46). Isso leva Alter a formulacdo de que se
pode falar da Biblia como “prosa de ficcdo historicizada” (ALTER, 2007, p. 46).
Verifica-se, assim, uma equalizacdo de duas tematicas deste subcapitulo. Isso é algo que
Auerbach, sob certo aspecto, ja havia percebido ao afirmar que:

Homero permanece, com todo o seu assunto, no lendario, enquanto que o
assunto do Velho Testamento, a medida que o relato avanca, aproxima-se
cada vez mais do historico; na narracdo de Davi ja predomina o relato
historico. Ali também ha ainda muito de lendario, como, por exemplo, 0s
relatos de Davi e Golias; s6 que muito, a bem dizer o essencial, consiste
em coisas que o0s narradores conhecem por experiéncia propria ou atraves
de testemunhos imediatos (AUERBACH, 1998, p. 15-16).

Para o autor, ndo é tdo dificil entender a diferenca entre lenda e histéria, uma vez

que aquela possui estrutura diferente desta. Para aquela, a auséncia de localizacdo

espaco-temporal e a presenca de recursos que exploram o maravilhoso podem ser
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indicios importantes, mas o seu desenvolvimento excessivamente linear € um dos
principais sintomas que apontam seu carater de lenda. Nesse sentido, “tudo o que correr
transversalmente, todo atrito, todo o restante, secundario, que se insinua nos
acontecimentos e motivos principais, todo o indeciso, quebrado e vacilante, tudo o que
confunde o claro curso da acdo e a simples direcdo das personagens, tudo isso é
apagado” (AUERBACH, 1998, p. 16).

No que tange a historia, ela é impregnada, em sua maior parte, pela contradicao,
falta de uniformidade e confusdo. Tais indicacdes estdo presentes em larga escala nas
narrativas biblicas e o fato de que o principal género da Biblia seja a narrativa endossa
as percepcOes desta tese e realca sua relevancia. No entanto, ndo se pode confundir a
narrativa com o género epico do qual a Biblia parece ter constantemente se afastado.
Isso porque os escritos biblicos sdo claramente rebeldes a esse género em razdo das
mitologias vizinhas (Egito e Mesopotdmia ou antigo Oriente Proximo), cujos cultos
eram politeistas.” Um exemplo dessa resisténcia aparece nas primeiras linhas do Génesis
(1,16), quando ao inveés de nomear sol e lua, o narrador diz luzeiro maior e luzeiro
menor. Tal recurso pode ser uma tentativa de evitar a confusao de sol e lua com deuses
adorados no Egito e na Mesopotamia, realcando, assim, a grandeza do Deus Unico e
criador.

Essas narrativas épicas evocavam uma repeticao ritual que contrastava com a
liberdade humana e seus sucessos na histéria. Sendo assim, € facil perceber como o
narrador hebreu, ao adotar a narrativa, a uma s6 vez rompe com a noc¢do paga inflexivel
e ganha inOmeros recursos para narrar a propria historia, que € marcadamente

antropoldgica e, portanto, carregada de contradicdes.

® Politeismo é uma palavra que néo se aplicaria a0 momento histérico da composicao da Biblia, uma vez
que é de formulacdo recente. No entanto, falta um termo melhor para descrever essa realidade, mesmo
porque o proprio Israel pode ter tido davidas, por muito tempo, a respeito de qual deus deveria seguir.
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Tais consideragfes permitem acentuar, ainda mais, o quanto o remanejamento de
uma tradicdo recebida pode ser efetuado com vistas a um fim. O evento historico do
exilio para a Babildnia volta a baila, adquirindo carater hermenéutico para uma leitura
da historia passada e projecdo do futuro. Isso ndo fica, apenas, nos limites da oralidade,
mas ajuda a criar, em prosa, 0s eventos acontecidos sob uma nova luz. Dessa forma, a
libertagdo conseguida no éxodo do Egito em fins do século XIlI a.C., é lida e entendida
como um paradigma para uma saida da atual situacdo de opressao e perda da terra, isto
é, o exilio.

Um importante exemplo dessa manobra pode ser encontrado no livro do
Deuteronémio que, embora tenha partes muito anteriores ao século VI a.C. (tempo do
exilio), sua formatacédo final parece levar em conta o contexto babilénico. Partindo da

traducdo da Biblia de Jerusalém (2002), dois recortes ilustram essas afirmacdes:

lahweh vos dispersara entre 0s povos e restara de vOs apenas um pequeno
namero, no meio das nagdes para onde lahweh vos tiver conduzido. La
servireis a deuses feitos por mdos humanas, de madeira e de pedra, que
ndo podem ver ou ouvir, comer ou cheirar. De 1a, entdo, iras procurar
lahweh teu Deus, e 0 encontraras, se 0 procurares com todo o teu coracao
e com toda a tua alma. Na angustia todas essas coisas te atingirdo; no fim
dos tempos, porém, tu te voltaras para lahweh teu Deus e obedeceras a
sua voz; pois lahweh teu Deus é um Deus misericordioso: ndo te
abandonara e ndo te destruira, pois nunca vai se esquecer da Alianca que
concluiu com teus pais por meio de juramento (Dt 4,27-31).

[.]

E todas as nagdes dirdo: “Por que lahweh agiu desse modo com esta
terra? Que significa o ardor de tdo grande ira?” E responderdo: “E porque
abandonaram a Alianca que lahweh, Deus dos seus pais, havia concluido
com eles, quando os tirou da terra do Egito. Eles foram servir outros
deuses e os adoraram, deuses que ndo conheciam e que ele ndo lhes havia
designado. Entdo a ira de lahweh se inflamou contra esta terra, fazendo-
Ihe sobrevir ira, furor e grande indignacéo, e os atirou numa outra terra,
como hoje se vé (Dt 29,23-27).
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Os dois textos parecem se configurar como a moldura do livro do Deuteronomio.
O tema da di&spora aparece claramente em ambos, sendo que no primeiro é ainda mais
explicito pela presencga, no v.27, do verbo fltz (dispersar, espalhar). Nesse versiculo, a
Septuaginta traduz para o grego: diaspeiro. Além disso, 0 tema da perda da terra,
associado a infidelidade religiosa, € uma das principais ideias que dominam a reflexdo
sobre o exilio para a Babildnia no século VI a. C. Atrelado a essas constatacdes, 0
segundo texto recupera o paradigma do éxodo do Egito como sinal primordial de
alianca, promessa de terra e bem estar de todo o povo.

De igual modo, nos relatos proféticos, os eventos histéricos aparecem com
riquezas de metaforas e nuances — literariamente — sofisticadas. Os profetas entendem
esses eventos a luz de uma teologia da historia e, ao serem colocados por escrito
(recorde-se que essas narrativas sdo, frequentemente, muito posteriores aos seus
oradores originais), sdo ficcionalizadas, distanciando-se daquilo que historicamente
significam. Um exemplo desse recurso pode ser encontrado na profecia de Ezequiel,
segundo a traducéo da Biblia de Jerusalém (2002):

A mao de lahweh veio sobre mim e me conduziu para fora pelo espirito
de lahweh e me pousou no meio de um vale que estava cheio de 0ssos. E
ai fez com que me movesse em torno deles de todos os lados. Os 0ss0s
eram abundantes na superficie do vale e estavam completamente secos.
Ele me disse: “Filho do homem, porventura tornardo a viver estes
0ss0s?” Ao que respondi: “Senhor Iahweh, tu o sabes”. Entao me disse:
“Profetiza a respeito destes ossos e dize-lhes: Ossos secos, ouvi a palavra
de lahweh. Assim fala o Senhor lahweh a estes 0ssos: Eis que vou fazer
com que sejais penetrados pelo espirito e vivereis. Cobrir-vos-ei de
tenddes, farei com que sejais cobertos de carne e vos revestirei de pele.
Porei em vds 0 meu espirito e vivereis. Entdo sabereis que eu sou
Iahweh”. Profetizei de acordo com a ordem que recebi. Enquanto eu
profetizava, houve um ruido e depois um tremor e 0S 0SSOS Se
aproximaram uns dos outros. Vi entdo que estavam cobertos de tenddes,
estavam cobertos de carne e revestidos de pele por cima, mas ndo havia
espirito neles. Entdo me disse: “Profetiza ao espirito, profetiza, filho do
homem e dize-lhe: Assim diz o Senhor lahweh: Espirito, vem dos quatro
ventos e sopra sobre estes mortos para que vivam”. Profetizei de acordo
com o que ele me ordenou, 0 espirito penetrou-os e eles viveram,
firmando-se sobre seus pés como um imenso exército (Ez 37,1-10).
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Com caracteristicas cinematograficas, assim se revela o texto deste profeta que
se ambienta no tempo do exilio para a Babil6nia. Essa descrigdo surreal nada mais é do
que uma vivida narrativa ficcional do modo como se encontram os exilados: um monte
de 0ssos secos, espalhados pelos vales da Mesopotamia.

Outros exemplos podem, ainda, ser encontrados. De passagem, apenas dois —
diametralmente opostos —, retirados do profeta Isaias, podem ilustrar essas indicagdes.
Em lsaias 7,20, pode-se ler: “Naquele dia, o Senhor rapara, com uma navalha alugada
além do rio, a cabeca e o pelo das pernas; até a barba arrancard”. A invasao assiria, no
século VIII a.C., é entendida e narrada metaforicamente pelo profeta: a navalha é a
espada e o rio pode ser o Eufrates. Os pelos e a barba arrancados séo do povo rebelde de
Israel. Nessa narrativa, o rei estrangeiro € instrumento de Deus para o castigo do seu
povo. Por outro lado, o Isaias do tempo do exilio (45,1-7) chama Ciro, rei da Pérsia, de
ungido (no hebraico, messias) de Deus. Aquele que salvard o povo e restituira sua terra,
permitindo a volta a patria. Este pode ser, talvez, um dos maiores elogios a uma figura
estrangeira no interior da Biblia. Note-se, como observou Alter, a liberdade do narrador
biblico para compor seus textos. Os exemplos mencionados, portanto, permitem ver a
facilidade com que a prosa de ficcdo foi usada em prol de uma narrativa que visa a

historicidade dos eventos.

1.3.2 Autoria e intertextualidade

A questdo de autoria ainda visita fortemente uma abordagem da Biblia em
diversos ciclos, menos nos estudos sistematicos e mais em ambientes religiosos mais
fundamentalistas. A preocupacdo com o fato de o texto ser escrito por esse ou por
aquele autor que, se contradito, poderia causar uma perda da fé estd presente na

mentalidade de muitas pessoas. Ja faz muito tempo que nenhuma pesquisa séria defende
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a tradicional atribuicdo da Torah a Moisés, os textos de Sabedoria a Saloméo e o0s
Salmos a Davi. Isso porque ja se entende que eles podem figurar como patrocinadores
dessas obras, mas, dificilmente, como autores na forma como hoje se entende um autor.

Parece haver um desconhecimento — e podem ser tomados os evangelistas como
exemplos — de que por detras de cada nome (Mateus, Marcos, Lucas e Jodo) existe um
vultoso nimero de testemunhas e vozes que muitas vezes soam dissonantes na
superficie do(s) relato(s) recebido(s). E claro que ndo se pode chegar & psique do(s)
autor(es), mas é bastante seguro afirmar que sua escritura deixou pistas sobre 0 modo
como seu texto foi elaborado.

E fato, também, que leituras distorcidas e fundamentalistas de textos biblicos
podem estar alicercadas em uma compreensao — certamente equivocada — de que a pena
desses autores foi umedecida num Unico tinteiro. Esses escritores e escritoras sdo
chamados, também, de hagidgrafos (do grego, escritor sagrado). N&o raro, em algumas
abordagens religiosas, desconhece-se 0 processo formativo dos textos, os relatos de
viagem e 0s testemunhos recebidos que, nem sempre, sdo coerentes. A contradi¢do é
possivel porque € plural 0 nimero de vozes por detras das narrativas. Entende-se por
abordagem religiosa a leitura do texto da Biblia que é feita nas diversas tradicbes
confessionais que se apoiam sobre um elemento comum: a Biblia como Palavra de Deus
inspirada aos homens e mulheres.

A pluralidade de abordagens da Biblia se desdobra em multiplas facetas, sendo
gue uma das mais nocivas para a leitura da Biblia é aquela chamada fundamentalista,
uma leitura (se se puder ser chamada assim) que considera a inspiragdo como um
ditado, dificultando, sobremaneira, as possibilidades de interpretacdo do texto biblico

em seu ambiente histérico, politico e sociocultural.
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Em uma investigacdo mais cuidadosa, nota-se que a Biblia, como afirmado
acima, ndo nasce em um ambiente puramente teoldgico-religioso. Tal bindmio é um
processo secundario no seu apelo formativo e diz respeito mais ao ato de canonizacéo.
Uma anélise literéria deixa entrever que alguns de seus livros nem reclamam, para si, 0
status de Palavra de Deus. E o caso do livro do Eclesiastes ou Qohélet. A pesquisa que
se desenvolve em sua direcdo, deixa entrever que as alusdes religiosas presentes nele —
em muitos momentos — mais parecem corregdes intencionais de um escriba que se sente
desconfortavel ante o aspecto — bastante — secularizado da obra. Tais exemplos podem
ser notados nas seguintes citacbes do Qohélet, a partir da traducdo da Biblia de
Jerusalém (2002):

E eu pensava: o justo e o impio Deus os julgara, porque aqui ha um
tempo para todas as coisas e para toda acdo (3,17);

Uma vez que ndo se executa logo a sentenga contra quem praticou o mal,
0 coragdo dos filhos dos homens esta sempre voltado para a pratica do
mal. Um pecador sobrevive, mesmo que cometa cem vezes o mal. Mas
eu sei também que ha o bem para os que temem a Deus, porque eles o
temem; mas que ndo o bem para 0 impio e que, como a sombra, ndo
prolongara seus dias, porque ndo teme a Deus (8,11-13).

Note-se que o pensamento central dos fragmentos é o temor a Deus. Outras
ocorréncias podem ser encontradas em 7,18c-19 e 11,9c. Pode ser provado, também,
que muitos desses textos estdo em um cenario que, ndo raro, aponta para reflexdes quase
contrarias aos processos naturais da relagdo ser humano/divindade.

Nao ¢ facil, portanto — para ndo dizer impossivel —, determinar a autoria dos
livros da Biblia. Esse € um problema que perpassa ndo sé a exegese tradicional como
qualquer abordagem mais séria que se faca desses livros. Ndo se exclui, de forma
alguma, que esses textos tiveram uma mao original que Ihes deu forma. No entanto,

aléem dessa mao, outras estiveram sobre eles em continuas revisfes, adaptacdes de

contetdos e provaveis corregdes, como concluiram John Gabel e Charles Wheeler:
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“Muito embora alguns dos escritos — Rute, Ester, J§, Eclesiastes e Jonas — parecam ter
autores individuais, em nenhum caso sabemos algo sobre eles. Além disso, J6 e
Eclesiastes contém acréscimos ao texto feito por pessoas que ndo eram simpaticas aos
objetivos originais do autor” (GABEL; WHEELER, 2003, p. 22).

Isso j& pode ser demonstrado no caso do Qohélet. Quanto a JO, percebe-se que 0
livro deixa transparecer, em sua estrutura mais ampla, uma organizagdo que indica dois
tipos de redacdo fundamentais: uma em prosa e outra em poesia. Tais redacdes estdo
estrategicamente colocadas: a prosa inicia o livro (1,1-2,13) e o conclui (42,7-17). Ja a
poesia € a que cobre a maior parte da obra, estendendo-se de 3,1 a 42,6. Outros
pequenos fragmentos narrativos podem ser encontrados, 0 mais significativo esta em
32,1-6. Personagens mencionados na primeira parte da narrativa tomam lugar dentro
desta poesia, dialogando com Jo. Além disso, ha afinidade terminologica entre as duas
partes da obra, ou seja, prosa e poesia (TERRIEN, 1994, p. 25). A escrita em prosa
poderia estar situada em fins do século VI a.C. e primeira metade do século V. Os
poemas estariam situados, entdo, em meados e final do século V a.C, como se pensa
comumente (VILCHEZ LINDEZ, 1999, p. 138).

A nocdo de fragmentacdo do texto biblico pode ser ilustrada com exemplos
internos. A propria Biblia apresenta uma recorréncia tematica que coloca em relevo o
sentido de lembranca, bem como aquele de perda. A reflexdo de Regina Schwartz,
presente no livro The Postmodern Bible, 1995 (A Biblia P6s-moderna, 2000), ilustra o
carater de reescritura da Biblia nas suas continuas formas de perda. As cenas biblicas de
que fala Schwartz remetem ao rolo perdido do Deuterondmio e depois encontrado no
tempo do rei Josias (11 Livro dos Reis). Esse livro nada mais € do que uma exortacdo de
Moisés para que o povo se lembre. O verbo hebraico zakar, que significa lembrar ou

recordar, é muito frequente no livro do Deuteronémio, e, na maioria das vezes em que
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ocorre, traz o refrao: “recorda-te que foste escravo na terra do Egito”, como uma clara
alusdo ao primeiro grande exilio de Israel.

Outro exemplo € o rolo de Jeremias que o rei manda queimar e que precisa ser
reescrito (Jr 36,23). Uma terceira alusdo aparece nas proprias tabuas da Torah que sdo
quebradas por Moisés diante da rebeldia do povo (Ex 32). Além de textos, pessoas
também sdo perdidas e encontradas: José do Egito (Gn 37-50); o filho mais novo da
parébola, em Lc 15.

Esses exemplos sugerem a crise do livro perdido, em perigo e/ou recuperado.
Uma leitura que permite a no¢do de sobrevivéncia que também esta ligada a perspectiva
do exilio. E por isso que,

Schwartz argumenta que, em toda a Biblia hebraica, lembrar esta ligado,
de forma persistente, a sobrevivéncia. Mas ela acrescenta a adverténcia:
“quando dizemos que lembrar € a condi¢cdo de sobrevivéncia na Biblia,
ndo o dizemos num sentido singelo [pois ndo h& um original a ser
lembrado]. Com nenhuma memdria acurada possivel, a dependéncia
dessa memoria nao permitiria nenhum futuro”. Mais exatamente, ¢
interpretacdo, reconstrucdo, rememoracgdo, reescrita ou simplesmente
escritura (no sentido de Derrida) que permite a continuidade (CASTELLI
et al., 2000, p. 132).

A reflexdo de Schwartz sobre o livro perdido é uma metafora de valor para se
entender o horizonte escriturario da Biblia. Essas continuas referéncias ao que se perdeu
e foi encontrado constituem motivos suficientes para que se tome 0 conjunto dessas
narrativas com alguma cautela, preferindo uma distancia prudente a uma aproximacao
afoita. Sem sombra de ddvidas, 0 mesmo vale tanto para o Antigo quanto para 0 Novo
Testamento.

O que é dito sobre a autoria, na Biblia, pode ser aplicado, também, a um segundo
grupo de méos: a dos redatores. E praticamente impossivel identifica-los, mas deve-se a

eles a versao acabada dos textos biblicos como hoje sdo conhecidos. Assim, ler a Biblia

como literatura propicia um sentimento de liberdade em relacdo & abordagem
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(demasiado) religiosa da mesma. Esse sentimento se explica pelo fato de que o texto
desfila aos olhos do leitor sem as amarras conflitantes dessa ou daquela forma que sé
permite uma leitura sacralizada do texto.

Isso posto, poderia se acrescentar, também, que a intertextualidade é outro
aspecto literario explorado no contexto da Biblia. Alguns livros, na Biblia, aparecem em
didlogo quando olhados sob alguns referenciais: Rute e Cantico dos Canticos, por
exemplo, apoiam uma hermenéutica que alude a um movimento de mulheres frente a
opressdao masculina. Os profetas, de um modo geral e, particularmente, Amos, lIsaias e
Miquéias, dialogam profundamente quando o assunto é a injustica social. Esbocam um
olhar de conjunto sobre a historia de Israel e podem ser abordados sob os enfoques da
resisténcia, memoria e dentncia dos desmandos politicos e religiosos.

As interrelacbes desses textos servem como aviso para que eles ndo sejam
isolados, permitindo olha-los a partir de um horizonte mais amplo. Tanto se pode
afirmar que o Antigo Testamento volta-se para si mesmo, como o Novo Testamento
interpreta-se, a0 mesmo tempo em que interpreta o Antigo. E um processo continuo que
confere um carater de vitalidade ao texto e ao seu leitor, como afirmara Gregério
Magno: “As palavras divinas crescem juntamente com quem as 18”.'° Ainda para
ilustrar o carater intertextual da Biblia, pode-se citar nomes como os de Josué, Elias e
Jesus, que aparecem como se fossem, cada um, um novo Moisés para a grande
panoramica interpretativa intrabiblica. JA& Noé, ao repovoar o mundo e garantir a
sobrevivéncia de animais e seres humanos, é como se fosse um novo Adé&o.

A Biblia constitui-se, assim, ndo somente como parte de uma interpretacdo, mas

z

como o lugar das mais variadas interpretacdes. E nessa esteira que se entende 0s

19S50 Gregorio Magno: Homiliae in Ezechielem I,VI11,8: PL, 76, 843 D.
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inimeros textos que, dentro de uma tradi¢do biblica (Profetas, por exemplo), aparecem
interpretados em outra tradicdo (Torah).

Como se viu, a questdo da autoria, na Biblia, é terreno por demais pantanoso.
Para os propositos desta leitura, os pensamentos de Harold Bloom podem ser
esclarecedores. Em sua obra The Book of J, 1990 (O Livro de J, 1992), ele sugeriu que a
maior e mais original parte da Torah teria sido escrita por uma mulher (a autora
Javista). A tese de Bloom é de que ela “viveu na ou perto da corte do filho e sucessor de
Salomédo, Rei Robodo de Judé, sob cujo dominio o reino de seu pai se dividiu, logo apés
a morte de Salomdao em 922 A.E.C.” (p. 21). Quatro anos depois, quando Bloom
publicou The Western Canon, 1994 (O Céanone Ocidental, 2010), aceitou o desafio de
um de seus recenseadores, que o havia criticado por ndo ter sido tdo ousado e sugerido o
nome de Betsabéia (esposa de Davi, tomada de Urias e mae de Salomao [vide grafico a
p.81]) como sendo a autora J. A partir de entdo, Bloom assume Betsabéia como
“candidata admiravel” para essa autoria.

Bloom destacou, como caracteristica principal dessa mulher, a ironia. No
entanto, ndo é uma ironia como aquela dos conceitos gregos e, particularmente
socratica, que acusa uma dissimulacdo ou ignorancia fingida, mas “uma ironia
dramatica ou mesmo ironia tragica, que é a incongruéncia entre o que se desenvolve
num texto teatral ou numa narrativa e o efeito daquilo que se desenvolve nas palavras e
acOes adjacentes que sdo compreendidas de maneira mais completa pelo publico ou
pelos leitores do que pelos personagens” (BLOOM, 1992, p. 38).

A visceral implicancia de Bloom diz respeito a desleitura que a autora J sofreu,
sobretudo pelo Redator, ap6s o exilio para a Babildnia. No entanto, tal desleitura nédo
parou somente ai, ela foi continuada pela abordagem normativa da Biblia feita tanto

pelo Judaismo quanto pelo Cristianismo. Esse procedimento tende a matar a
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sofisticacdo, a irreveréncia e a estética de J, o que levou Bloom a afirmar,
categoricamente: ‘“Poucos paradoxos culturais sdo tdo profundos, ou tdo enervantes,
como o processo de canonizacdo religiosa segundo o qual uma obra essencialmente
literaria se torna um texto sagrado” (BLOOM, 1992, p. 49). Contra aqueles que o
acusam de estar propondo uma fic¢do, Bloom argumenta:
J& que estou consciente de que minha visdo de J sera considerada como
fantasia ou ficcdo, comecarei observando que todos os relatos da Biblia
sdo ficcOes eruditas ou fantasias religiosas, e geralmente servem a
propositos bastante tendenciosos. Ao propor que J era uma mulher, ndo
estou favorecendo os interesses de nenhum grupo religioso ou
ideoldgico. Ao contrario, estarei tentando, através dos meus anos de
experiéncia de leitura, dar as razGes para minha crescente impressdo das
diferencas surpreendentes entre J e qualquer outro escritor biblico
(BLOOM, 1992, p. 22).

Se, de fato, as consideracdes de Bloom estiverem corretas, a maior parte das
narrativas biblicas estudadas nesta tese teriam sido escritas por J. Ndo se trata, no
entanto, de provar a tese do autor, mas de desenvolver outros elementos que possam,
apoiados nessa ferramenta, lancar mais luz sobre o carater literario da Biblia.

Em funcdo das colocagdes feitas neste capitulo, sobre a autoria dos textos
biblicos, é necessario esclarecer que, a partir deste momento, ao se fazer mencdo a
autoria da escrita biblica, usar-se-a o termo “o narrador biblico”, sem que isso implique

no desconhecimento da pluralidade de vozes, masculinas e femininas, que compuseram

essa tessitura.
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CAPITULO 2

A MULHER NOS RELATOS BI'E)LICOS:
PRINCIPAIS CARACTERISTICAS



N&o se trata aqui de enunciar verdades eternas,
mas de descrever o fundo comum sobre o qual se
desenvolve toda a existéncia feminina singular.

(SIMONE DE BEAUVOIR, 1980, p.7)



Os livros de Geénesis, Exodo e Rute se configuram como o principal corpus
literdrio desta pesquisa. As narrativas que tém mulheres por personagens principais
permitem a abordagem de temas que tém mobilizado as criticas literaria e cultural e o
pensamento filosofico na contemporaneidade, quais sejam, o feminino, a diaspora, a
amizade e a hospitalidade.

A tese se baseia, entdo, em ciclos de narrativas que envolvem as personagens
Sara, Hagar, Rebeca, Tamar, as duas parteiras egipcias (Sifrah e Fuah) e Rute. Muito
embora, por questdo de método, a tese contemple apenas essas sete mulheres, as
narrativas que as envolvem sdo paradigmaticas para aquilo que parece ser um ponto
comum em toda a Biblia judaica, estendendo-se, também, a Biblia cristd, como se vera.

Esta tese parte, portanto, da alegacdo de que cada uma dessas mulheres, a seu
modo, subverte a ordem patriarcal estabelecida e cria parametros singulares no ambiente
em que vive e desempenha seu papel. Além disso, essas mulheres compartilham entre si
um deslocamento geografico e interior, que se apresenta como uma condicdo inerente a
uma grande parte dos seres humanos — e, fundamentalmente, aos intelectuais — nos dias
de hoje. Finalmente, poder-se-ia dizer, que as histérias dessas mulheres ultrapassam os
limites textuais em que sdo contadas, repercutindo, de alguma forma, em outros lugares
da Biblia. Tal fato estabelece uma relacdo de intertextualidade e de intratextualidade,
isto é, incita uma leitura do que estd simultaneamente fora e dentro do texto,
contribuindo para realcar o dinamismo das narrativas escolhidas.

Para dar conta das reflexdes abordadas neste capitulo, os pensamentos dos
seguintes autores e autoras sdo fundamentais: Israel Filkelstein e Neil Asher Silberman,
Walter Vogels, Jack Miles, Robert Alter, Daniel Boyarin, Emmanuel Lévinas e Salma
Ferraz. Os pontos de vista desses autores estdo manifestados nas seguintes obras,

respectivamente: A Biblia ndo tinha Razéo ([2001]2003), Abrado e sua Lenda: Génesis



12,1-25,11 ([1996]2000), Deus: uma Biografia ([1995]2009), A Arte da Narrativa
Biblica ([1981]2007), “Masada or Yavneh? Gender and the Arts of Jewish Resistance”
(1997), Totalidade e Infinito ([1961]1980), Maria Madalena: das Paginas da Biblia para

a Ficcdo (2011).

2.1 Mulheres e cenérios: o feminino nos ciclos escolhidos

As narrativas designadas para analise nesta tese estdo inseridas em trés ciclos
que abrangem, também, trés livros biblicos. O primeiro ciclo engloba, como
macroestrutura, Génesis 11,27 a 50,26. E claro, porém, que n3o serdo analisados todos
os textos biblicos que fazem parte desse recorte, mas apenas aqueles que contemplam as
figuras femininas em estudo e sua interrelacdo. Consequentemente, essa estrutura se
reduz a Gn 11,27-38,30. Para que se possa visualizar a composicao do ciclo analisado,
propde-se 0 seguinte esquema:

Sara e Hagar

Gn 11,27-30 O texto apresenta Sara, coloca-a como esposa de Abrado ainda

em Ur.

Gn 12,10-20 O episodio de Sara e Abrado no Egito, onde ele diz que ela é sua
irma.

Gnl1l6e21 O Episodio ao redor de Ismael, filho de Abrado com sua escrava
Hagar.

Gn 18 A hospitalidade de Abrado e de Sara.

Rebeca
Gn 24 Apresentacdo de Rebeca e arranjos para o casamento.

Gn 25,19ss Rebeca estéril e Rebeca mae de dois filhos.

Gn 26,1-14 Isaac em Gerara: Rebeca como sua irma.

Gn 27 Ao redor do direito de primogenitura: a artimanha de Rebeca.

Tamar

Gn 38, 1-30 A histdria de Tamar.
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As mulheres abordadas nesse ciclo de narrativas apresentam, como trago
comum, sua estrangeiridade. As suas histdrias sdo contadas na futura terra de Israel, mas
elas vém da Mesopotédmia (Sara e Rebeca) e do Egito (Hagar). Duas dessas mulheres
tém suas vidas ligadas ao destino do mesmo homem (Abrado), sendo que uma €é sua
esposa (Sara) e a outra é sua escrava (Hagar).

As relacOes familiares se desenvolvem em conflitos matuos e desordens vérias.
A primeira é deslocada de sua terra seguindo a familia do marido. A segunda é
meramente uma mae de aluguel para o casal que ndo pode ter filhos, sendo, logo depois,
descartada. Aqui se introduzem elementos como o corpo feminino, a hospitalidade e a
hostilidade em uma situagéo de diaspora.

O segundo ciclo contempla uma brevissima narrativa em Exodo 1,8-22 (mais
precisamente os versiculos 15-22), onde € contada a estratégia usada por duas parteiras
egipcias (Sifrah e Fuah) com o objetivo de salvar os meninos de Israel que nasciam no
Egito sob o peso da escraviddo e a ameaca de morte. Tais parteiras egipcias salvam o0s
meninos da obsessdo de morte imposta pelo Farad. A narrativa mostra a participacdo de
duas mulheres marginais naquele que se tornara o principal eixo hermenéutico de toda a
Biblia: o éxodo do Egito, que marca o fim da primeira grande diaspora dos hebreus.
Uma das consequéncias que se tira dessa narrativa é a evidéncia de que o povo so foi
libertado gracas a desobediéncia de duas parteiras. Tal desobediéncia possibilitou que
um grupo de criancas pudesse sobreviver. O relato faz uma leitura retroativa da
historia, recuperando a génese de salvacdo possibilitada pelas criaturas mais frageis. A
ironia do texto reside na demonstracdo da derrota do poder (Farad) pelo que havia de
mais periférico e insignificante: duas parteiras e um punhado de criangas estrangeiras,

diasporicas.
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Por fim, o livro de Rute se configura, como um todo, em uma obra de referéncia
para os estudos de género na Biblia. Em um claro contraste com as narrativas das duas
mulheres que abrem a tese (Sara e Hagar), a historia de Rute aborda o tema da amizade.
Esta classica novela da Biblia apresenta, com coesdo e vivacidade narrativa, a historia

de Rute e Naomi, sua sogra, lutando para sobreviver em terra estrangeira.

2.2 lsrael: a nacao no exilio

As narrativas relacionadas para serem abordadas nesta tese revelam-se
portadoras de vasto cabedal de sentido. O universo que elas contemplam inclui a
possibilidade de abordagem do conceito de diaspora. No mundo judaico, a diaspora é
elemento constitutivo da propria identidade. Em Gltima andlise, grande parte dessas
mulheres sdo mulheres de diaspora, porque todo o antigo Israel é, ele mesmo,
diaspdrico. Israel ndo vem de Israel, mas vem de fora. A antiga cidade-estado de Ur esta
situada no sul do atual Iraque. A marcha de Abrado comeca ali e vai na direcdo da terra
de Canad, futuro Israel. Estabelece-se nessa terra, fiando-se, apenas, em uma promessa
divina que une terra e descendéncia.

E verdade, no entanto, que alguns estudiosos tém colocado em ddvida essa
origem historica de Israel. Para tanto, obras como as de Israel Filkelstein e Neil Asher
Silberman, The Bible Unearthed: Archaeology’s New Vision of Ancient Israel and the
Origin of Its Texts, 2001 (traduzida com o curioso titulo de A Biblia ndo tinha Razéo,
2003), apareceram nos estudos sobre a Biblia com o objetivo de acalorar a discussdo
que envolve os estudos em arqueologia. Ap6s um resumo dos capitulos 12 a 50 do
Génesis (em pouco mais de cinco paginas), Filkelstein e Silberman fizeram um relato da
impossibilidade de as historias sobre os patriarcas se inserirem ao redor de 2000 a.C.,
trazendo-as mais para fins dos anos 1100 a.C. Alem disso, sugeriram que os relatos que

contam essas histdrias estariam mais proximos dos séculos VIII e VII a.C. Segundo os
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autores, “¢ inteiramente possivel e mesmo provavel que os episoddios individuais nas
narrativas dos patriarcas estejam baseados em antigas tradigdes locais”
(FILKELSTEIN; SILBERMAN, 2003, p. 69).

Apesar da discusséo sobre a origem historica de Israel, é bastante extensa a lista
de lugares apresentados na teoria dos autores que incluem, num subitem, o seguinte
titulo: “Povos do deserto e os impérios do leste” (FILKELSTEIN; SILBERMAN, 2003,
p. 64). Com isso se afirma que, de uma forma ou de outra, 0 elemento da
estrangeiridade ndo pode ser excluido de tais relatos.

Ainda que se admita, no entanto, que o0 que se tem sobre os patriarcas é fruto de
tradicOes locais, como afirmam Filkelstein e Silberman, é imperioso considerar que a
abordagem de tais materiais nesta tese contempla seu aspecto literario e seria um
caminho sem fim perguntar e responder por sua autenticidade histérica. O exegeta
Walter Vogels, professor de Antigo Testamento na Universidade de Ottawa (Canada)
apresentou uma postura bastante iluminadora em Abraham et sa legende — Genese 12,1-
25,11, 1996 (Abrado e sua Lenda: Génesis 12,1-25,11, 2000). Para ele,

a longa discussdo sobre a historicidade das tradicbes patriarcais
prosseguird por muito tempo e [...] € claro que os relatos dos patriarcas
ndo constituem um manual escolar de historia sobre as origens do povo
de Israel. Houve um ndmero enorme de estudos para comparar os relatos
dos patriarcas com o material extrabiblico, um nimero menor para
compara-los com outros textos biblicos, mas concluir que esses estudos
provam a historicidade dos patriarcas é inexato; alids, concluir pela ndo-
historicidade dos patriarcas € igualmente injustificado (VOGELS, 2000,
p. 33).

Esta tese se interessa pelos personagens biblicos que analisa e pelas tramas que
0s envolvem a partir das narrativas que lhes dizem respeito. As primeiras palavras de
Jack Miles em God: A Biography, 1995 (Deus: Uma Biografia, 2009) ilustram com

clareza o que ora se propde: “pode-se afirmar que um personagem literario vive uma

vida que comega com 0 nascimento e vai até a morte ou que, ao contrario, sofre apenas
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um desenvolvimento do comecgo até o fim da obra? Ou serd que um personagem
literdrio — fixado nas péaginas de um livro, preso para sempre nas mesmas poucas
palavras e acdes — é o oposto de um ser humano vivo, em desenvolvimento?” (MILES,
2009, p. 16).

A fim de retomar o carater originariamente diaspdrico das narrativas da Biblia,
vale lembrar que dois termos estdo nesse campo semantico e ajudam na discussao do
tema em estudo. Como primeira referéncia hebraica, aparece fltz (dispersar, espalhar).
Ele é um dos principais verbos usados no relato da torre de Babel, cujos construtores
ndo queriam ser espalhados pela terra (Gn 11,4). A Septuaginta, traducdo grega do
texto hebraico, utiliza, nesse versiculo, diasparenai, repetindo esse uso em 11,8-9
(diespeiren), no mesmo relato. O termo f(tz reaparecerd no contexto de uma das mais
significativas metaforas usadas pelos profetas: aquela que sugere a reunido do povo
disperso, espalhado, isto é, o rebanho de ovelhas disperso que sera reunido pelo pastor
(Jr23,1; Ez 34,5).

O sentido &, tambem, deduzido de galQt, que pode ser traduzido por exilio e esta
nesse mesmo campo semantico. Historicamente, esta situado no contexto do exilio de
Juda para a Babildnia entre 597 e 586 a. C. Gallt é um substantivo feminino que
indicaria um grupo de pessoas gue seguem para o cativeiro.

Os dois termos apresentados ndo aparecem sistematicamente nas narrativas
estudadas, mas serdo fundamentais para a percepcdo da constru¢do das mesmas. A
auséncia de tais termos ndo impede que sejam verificadas situacdes de diaspora nas
historias dessas mulheres.

A diaspora judaica € um acontecimento matricial, que contribuiu para que, no
século VI a.C., a sistematizacdo de muitos textos da Biblia fosse levada a cabo, no

exilio da Babilénia. Ao mesmo tempo, impulsionou a génese de tantos outros textos.
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Por esse tempo, estariam nascendo ou sendo editados alguns dos que seriam grandes
classicos da literatura hebraica: o conjunto da Torah e dos profetas e, mais tarde, o
Livro de JO e do Qohélet (também chamado de Eclesiastes pela tradicdo grega), entre
outros.

Desses textos, relatos como o0s que estdo ao redor de Sara, José do Egito (Gn 37-
50) e Rute apresentam estrangeiros residentes como protétipos de uma situacdo que é
comum em toda a tradicdo biblica. Essa diaspora, isto €, o exilio para a Babilénia
ocorrido no século VI a.C, tem dupla caracteristica: retoma o éxodo do Egito (primeira
didspora) e o desenvolve como motivo de esperanca. Significa afirmar que, assim como
o0 povo fora libertado da situacdo de escravidao no Egito, agora seria assistido, tambem
no contexto de sua deportacdo para a Babilonia. Essa fé passou a ser uma espécie de
icone da tradicio dos hebreus. E a releitura do passado que cria expectativas para um
futuro incerto. Se o livro do Deuterondmio ja deixa clara essa estratégia, o proprio
movimento da apocaliptica judaica — que surgira alguns séculos ap6s o exilio babilonico
— ainda tera suas raizes na situacio diasporica que os tempos anteriores fecundaram.

A diaspora dos israelitas esta intimamente ligada a questdo do estrangeiro e da
hospitalidade. E possivel que a continua mudanca de suseranos politicos tenha trazido a
consciéncia daquele povo uma marca de abertura ao outro na sucessdo dos Varios
momentos de sua historia.

Para uma rapida retrospectiva, podem ser avaliadas as impressdes da cultura

estrangeira em sua configuragdo como povo: a influéncia vizinha (Egito e

1 A apocaliptica é um movimento de vigorosa resisténcia judaica a helenizagdo forcada, que se situa,
historicamente, entre 250 a.C. e 100 d.C. O que se encontra, nesse periodo, € uma série de escritos que
vdo além do género apocalipse. Sdo como que panfletos de época que se nutrem da esperanca de
libertagdo contra uma perseguicao violenta e opressora. Neles, o estilo cifrado (que néo é a caracteristica
principal da apocaliptica), a medicdo do tempo, a numerologia e as exortacdes & permanéncia numa
constancia de fé e esperanca sdo os marcos fundamentais de uma resisténcia que nao se aliena do mundo,
mas se apega a ele e cultiva a mudanga do mesmo, espelhando-se na tradicéo.
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Mesopotadmia) como marco indicador de sua posicdo geogréfica; a sucessiva mudanca
dos impérios ao seu redor, imprimindo as mais diversas formas de dominacdo; o
periodo antigo sob o poder egipcio; a seguinte dominacao assiria, que cobriu 0s anos de
824 a.C. a 612 a.C.; 0 poderio babildnico, que coincide com a deportacdo de Judd; o
império persa, que transforma o proprio panorama linguistico e cultural de Israel; o
helenismo, nédo raro forcado e gerador de crises existenciais; 0 império romano como
novo senhor sobre a regido.

Disso decorre que a questdo do estrangeiro e da hospitalidade s&o realidades
caras a histéria do povo hebreu e reaparecem na Biblia como orientagdo: “lembra-te que
foste escravo na terra do Egito” (Dt 15,15). Assim sendo, a experiéncia da escraviddo
educa para a pratica da hospitalidade e atencdo ao estrangeiro. Isso ajuda a perceber
uma clara orientacdo que as histérias dessas mulheres sugerem quando se aborda tais
questdes. O simples fato de o povo de Israel ser estrangeiro para a terra prometida,
como indicado acima, viabiliza essa compreensao.

As mulheres biblicas contempladas nesta tese tém o traco do estrangeiro. As
narrativas ao redor do ciclo de Sara, sdo exemplares nesse sentido: ela sai da terra natal
(Ur dos Caldeus), seguindo seu marido. O texto biblico ndo deixa clara a razéo da saida.
Ela simplesmente segue 0 marido. No entanto, eles se estabelecem em Hara, a meio
caminho da terra de Canad, destino original (Gn 11,31). No presente contexto
geogréafico, o verbo hebraico yashab (estabelecer), merece alguma atencdo. Ele €
comum na Biblia e dele deriva o termo téshab (peregrino). Tem relacdo com o
assalariado temporario e que ndo tem terra prépria. Pode ser associado a ger

(estrangeiro residente permanente), termo que descreve Abrado em Canad (Gn 23,4)."

12 No Génesis, ger aparece duas vezes somente: 15,13 e 23,4. Na primeira é uma nitida alusdo ao periodo
da escravidao no Egito onde Israel estard sob o dominio estrangeiro. Isso ja acusa uma clara releitura do
éxodo na narrativa do Génesis.
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Este Gltimo relato menciona o lugar onde Sara foi enterrada, isto €, na terra de Canad,

como estrangeira, também (Gn 23,19).

2.3 Sete mulheres criativas: desafios e deslocamentos

As narrativas sobre as mulheres, protagonistas desta tese, deixam claro que elas
aparecem enredadas em situacOes bastante desafiadoras. Esta tese procura, assim,
separar e identificar elementos que possam sugerir que, quando falham as alternativas
da Lei [Torah] ou da tradi¢do, o narrador biblico langa méo de uma saida criativa e esta
se origina de um artificio feminino. Ao redor dessas mulheres, o que se verifica é o
modo como se comportam na busca de uma forma nova de lidar com o desafio
apresentado. Nem sempre, no entanto, essa saida € mostrada explicitamente na
narrativa, mas fica patente o fato de que foi possibilitada pela figura feminina.

A nocdo de género, nesta investigacdo, ultrapassa uma exposicdo das
caracteristicas ou nuances do feminino. Mulheres biblicas como Sara e Hagar tém
importantes contribuicGes para o conjunto deste trabalho, ja que em torno delas a
maternidade (ou a falta dela) ¢é latente e geradora de sentido. No relato do primeiro livro
da Biblia, ndo hd uma afirmacéo da mulher pelo que ela é em si mesma, ou seja, a sua
figura se constroi em confronto e comparacdo com a do homem, muitas vezes seu
marido. Contudo, a narrativa apresenta tracos que identificam tais mulheres e as
distinguem dos eventos ao seu redor, estabelecendo uma interacdo com o mesmo a
partir da novidade de suas percepcdes e estratégias.

Sara, por exemplo, serd apresentada como a mulher de Abrado (ishat ‘abram)
desde 0 momento em que aparece pela primeira vez na narrativa do Génesis (11,27-30).
Duas outras vezes, em Gn 12,10-20 e Gn 20,1-18, ¢ indicada como posse do marido.
Nos textos que Ihe dizem respeito, ela figura como uma mulher que foi tomada, isto é,

aparece sempre em relagdo (de submissdo) ao seu marido e ao seu genro (Terah) e, por
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isso, sem vontade prépria. Curiosamente, o relato a expde como moeda de troca em
duas ocasides: no Egito (Farad) e na cidade de Gerara (Rei Abimelek). Ao mesmo
tempo, ha uma sutileza nesses relatos, quando eles mostram que a submissao de Sara
possibilita a salvacdo do marido.

O verbo hebraico lakah (tomar) aparece, na maioria das vezes, indicando a
captura de objetos e cidades. O que aparece como interesse para este trabalho é o fato de
que esses homens tomam, inclusive, mulheres. E assim que Sara é apresentada, em uma
traducdo mais literal: “‘e tomou (lakah) Terah a Abr&o, seu filho, e a Lot, seu neto, filho
de Haran e a Sarai sua nora, mulher de Abrdo, seu filho, e sairam juntos de Ur dos
Caldeus para ir a terra de Canad. Vieram a Haran e ficaram ali” (Gn 11,31). Sara é
apresentada, além disso, como uma mulher estéril e esse é o principal elo que vai
aproximéa-la da segunda mulher: Hagar.

Em contrapartida, quando Sara parece ter voz, ela se comporta como aquela que
hostiliza e 0 objeto da hostilidade é sua escrava Hagar (Gn 16,1-16 e 21,1-21). Se Sara
sofre com a esterilidade, Hagar sofrera por causa da maternidade. N&do podendo gerar
filhos, Sara sugere a Abrado que tome sua escrava Hagar e tenha um filho com ela (Gn
16,2). Assim, a sugestdo para resolver o problema da falta do filho parte de Sara. No
entanto, ela manifestard repudio e desprezo a Hagar depois do nascimento de Ismael
(Gn 16,5).

A dindmica do texto é paradoxal: em um lugar, Sara € objeto de troca entre
Abrado, o Farad e o rei Abimelek; em outro, ela age com desmedida insensibilidade
com relacdo a escrava. Ha, ainda, uma nova versdo da expulsdo de Hagar em 21,9-10,

revelando que a reacdo de Sara tem dois lados: o primeiro se refere ao desdém que ela
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sofre de Hagar, ja que esta, uma mera escrava, pode gerar filhos e sua senhora ndo; o
segundo, & ameaca de que Ismael possa vir a ser o herdeiro (Gn 21,10)."

Esse pormenor sobre a descendéncia funciona como uma espécie de introducéo
para a narrativa da proxima mulher: Rebeca. Ela também vem de fora para ser dada em
casamento ao filho de Abrado: Isaac. Nela, porém, podem ser reconhecidas estratégias
ausentes nas primeiras mulheres citadas. Rebeca se converterd, entdo, na “mais astuta e
mais poderosa das matriarcas” (ALTER, 2007, p. 89), pois, ja no episédio do seu
casamento, ela se apresenta como uma mulher de iniciativas, contrastando com Sara
(Gn 24,16-20). Mais tarde, no episodio crucial da troca de primogenitura entre Esal e
Jaco, ela tem parte decisiva na trama, sobrepujando Isaac, que se mostra, de modo
contrastante, “o mais passivo dos patriarcas” (ALTER, 2007, p. 88). Seus movimentos e
armac0es incidirdo decisivamente na historia do povo antigo que tera — contrariamente
aos costumes — o filho mais novo como herdeiro da béncéo e da posteridade (Jaco) em
prejuizo do filho mais velho (Esau).

A igualdade em relacdo ao masculino ou a diminuicdo que pode estar presente ai
também se verifica em relatos como o de Tamar (Gn 38). Ela aparece na mesma esteira
de Sara e Hagar, com a nuance da sexualidade ainda mais evidente que as anteriores. A
problematica do segundo sexo, que, de acordo com Simone de Beauvoir (1970), implica
na relacdo com o outro e tantos outros elementos, como etnia, raca e multiculturalismo,
perpassa a historia dessas mulheres e as coloca como emblemas na tradi¢do. Significa
dizer, assim, o quanto tais mulheres sdo utilizadas como instrumentos, nesse momento e
ambiente culturais no qual estdo inseridas: se geram descendéncia, seus nomes sao
lembrados e louvados; se ndo, a vergonha e 0 esquecimento sdo o destino certo de suas

vidas.

3 A questéo redacional, isto &, os dois relatos de fontes distintas que constituem Gn 16 e 21, sera tratada
oportunamente.
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Tamar, as parteiras egipcias e Rute, por outra parte, sdo mulheres estranhas a
descendéncia de Abrado: a primeira é cananeia; as duas seguintes, egipcias; e a Gltima,
moabita. A questdo do estrangeiro insinua-se, assim, na reflexéo sobre o deslocamento
humano no passado e no presente. Verifica-se, entdo, ndo somente o deslocamento
geografico, mas os diversos momentos em que 0 ser humano precisa se adaptar ao outro
e as novas formas de comportar-se frente a si mesmo, em cenas complexas, que
demandam as mais inusitadas decisfes. Sendo assim, quando se volta ao texto biblico
com esse interesse, pode-se apropriar de muitas situacfes emblematicas que foram
vividas por personagens da historia de Israel e contadas, ulteriormente, pelos narradores
da Biblia. O pensamento de Daniel Boyarin, expresso em “Masada or Yavneh? Gender
and the Arts of Jewish Resistance”, 1997 (sem traducdo para o portugués), norteia a
compreens&o de Israel como figura metaforicamente feminina no cenario diaspdrico de
sua historia antiga e presente. Como ele mesmo afirma,

Historicamente o homem judeu é, do ponto de vista da cultura dominante
europeia, uma espécie de mulher. Devo esclarecer, de uma vez por todas,
exatamente o que quero dizer com essa afirmacdo, a fim de evitar que
minha intencdo seja mal compreendida. Nao estou reivindicando um
conjunto de caracteristicas, tragos, comportamentos que Sao
essencialmente femininos, mas um conjunto de performances que séo
culturalmente lidas como ndo masculinas dentro de uma determinada
cultura histérica (BOYARIN, 1997, p. 306)."

Essa percepcdo de Boyarin permite verificar como Israel se comporta em
situacOes de adversidades, onde falta a hospitalidade e cresce a opressdo. Permite ver,

também, como € possivel recuperar as estratégias de sobrevivéncia no interior de uma

cultura marcada pela constante troca de senhores.

 Tradugao do autor da tese do seguinte texto em inglés: “Historically, the Jewish male is, from the point
of view of dominant European culture, a sort of woman. | should state early and often just what | mean by
this term, in order to prevent misunderstanding of my intent. | am not claiming a set of characteristics,
traits, behaviors that are essentially female but a set of performances that are culturally read as nonmale
within a given historical culture”.
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Como ja indicado, as narrativas sobre as mulheres estdo inseridas nas narrativas
sobre os principais homens. No entanto, isso ndo quer dizer que essas mulheres tenham
suas vidas submetidas inteiramente ao poder daqueles homens. Esse € um ponto
fundamental a ser investigado, isto é, a reflexdo que busca esclarecer equivocos que
aparecem na interpretacdo do texto biblico e que se tornam lugar comum, reduzindo
esse mesmo texto a um cliché, que, ao explicar tudo do ponto de vista do patriarcalismo,
favorece o nascimento de falacias. Essas falacias acabam tomando corpo exatamente
porque se desconhecem as atitudes de certas personagens femininas, cujo proprio
siléncio é gerador de atitudes que contribuem para mudar estruturas solidamente
sedimentadas. Nota-se, também, que as alternativas usadas por essas mulheres se dédo
em funcdo do povo inteiro, tém relacdo com sua vida e com a sua sobrevivéncia. E,
sobretudo nesse sentido, que tais textos se configuram como textos fundacionais. Assim
sendo, podem ser demonstrados, ainda, alguns elementos que sdo comuns a vida dessas
mulheres.

A identificacdo desses elementos converte-se em um contributo para que se
possa verificar o carater paradigmatico dessas mulheres como referéncias para o
restante da Biblia: situacdo extrema do povo, que pode ser representada (ou ndo) pela
figura feminina do relato; familia destruida ou em vias de se desintegrar; povo
ameacado de desintegracdo; atributos femininos utilizados ndo como mero recurso
estético na narrativa, mas com vistas a um fim a ser alcancado; dificuldade inicial em
gerar filhos por parte da mulher em questdo ou de outra do seu circulo de convivéncia,
sendo que essa situacao se resolve ao final da trama; colaboracdo de outra(s) mulher(es)
configurando, sob certo aspecto, 0s vinculos de amizade, e, finalmente, deslocamento
temporario ou definitivo, que ocasiona situacGes de emergéncia e que pede saidas

criativas.
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A modo de visualizagdo da situacdo da mulher no antigo Israel, propde-se uma

tabela de genealogias para que se possa perceber o alcance dessas reflexdes:

SARA ABRAAO HAGAR
Gn 11,29
Gn 16,3
REBECA
Pl ISAAC

ﬂ]acé tem, ainda, outras trés esposas,
. . com as quais tem varios filhos.
ESAU JACO A principal é Raquel, irmi de Lia.

Juda4 separa-se de seus irmios e casa-se com

LIA Bat-Shuah (2Cr 2,3). Na verdade, nao se sabe

a0 certo se € esse mesmo O nome dela, uma

BAT-SHUAH
RUBEN SIMEAO LEVI ISSACAR ZABULON

Gn 35,23 . .
- vez que Gn 38,1-2 nio diz nada a respeito.

JUDA

"4

Selah ¢ ainda muito jovem para
ser dado como esposo a Tamar

(Gn 38,11).

Her e Onan morrem sem dar filhos a
Tamar. Quando Juda fica vitvo de
Bat-Shuah une-se, entdo, a sua nora

(Gn 38,18).

- A Biblia ndio menciona
2

o nome da mulher.



? HEZRON

JERAMEEL CALUB

RAM

AMINADAB 2 Seis mulheres tem seus
nomes omitidos até se
chegar a Rute.

(1Cr 2,9-11)

NAASSON

SALMON

Parente de Elimelek,
' =

Moabita

o marido de Naomi.

Rt 4,13

D \AOMI

2

OBED Israelita, sogra de
Rute e colocada

como ama

? JESSE de Obed

2Cr 2,13-16 (Rt 4,16)

ZARVIA
ELIAB ABINADAB SHAMMA NATANAEL RADDAI OZEN
ABIGAIL
BETSABEIA DAVID
28m 11

SALOMAO




A representacdo grafica da historia dessas mulheres revela, virtualmente, aquilo
que as linhas do texto escondem. Pode-se afirmar que essa representacao inspira-se no
inicio do Evangelho de Mateus, quando ele declara: “Livro da origem de Jesus Cristo,
filho de Davi, filho de Abrado” (Mt 1,1). O interesse desse evangelista, que escreve para
um publico oriundo do judaismo, recai sobre a necessidade de apresentar um Messias
davidico e da linhagem do grande patriarca. Mas essa ndo é, ainda, a grande pedra de
toque que orienta 0 que aqui se expBe. Tal importancia aparece alguns versiculos a
frente, quando o citado evangelista apresenta, na genealogia de Jesus, nada menos que
quatro mulheres do Antigo Testamento: Tamar (1,3), a prostituta Raab (1,5), Rute (1,5)
e aquela (ndo nomeada por Mateus) que foi a mulher de Urias (1,6), mas que se sabe ser
Bat-Sheba‘, comumente nomeada pelas tradugdes como Betsabéia (2Sm 12,24). Trés
delas aparecem na representacdo ora proposta, excecéo feita apenas a Raab, cuja histéria
é contada em Josue 2 com ressonancias no sexto capitulo do mesmo livro. Note-se que
Tamar € aquela que inaugura a genealogia de Davi.

Pode-se notar que a Biblia omite oito nomes de mulheres: seis até Rute e duas
depois dela. Essa quebra que a figura de Rute impde revela-se significativa, ja que
esteve muito perto de ter seu nome omitido na linha narrativa do texto biblico. Alem
disso, para essa altura da historia genealdgica, a Biblia legou um livro inteiro que leva o
nome dessa personagem. Isso possibilitou, ainda, que se conhecesse, também, o home
daquela que, protagonista esperada, ja que era israelita, passou a coadjuvante de uma
das novelas mais famosas da Biblia: Naomi.

O movimento desta tese é semelhante aquele sugerido por Lévinas e Derrida em
suas reflexdes. Ambos os filosofos desestabilizam a ideia de que a amizade e a
hospitalidade se baseiam no masculino. Com isso, o falocentrismo e o logocentrismo

ocidentais sofrem profunda critica quando abordados pelos dois pensadores. Esta tese,
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por sua vez, ndo tem um foco unitéario e diretivo em um conceito ou em um problema.
Ela busca, em didlogo com esses e outros pensadores e pensadoras, um caminho de
descentramento do masculino, uma vez que esse pseudo paradigma oblitera a leitura do
texto biblico. N&o é sem bons motivos que o gréafico geneal6gico apresentado tenha sido
concebido a partir das mulheres.

Na senda desses dois grandes pensadores, persegue-se, aqui, uma reflexdo que
ndo parte da busca pelo problema do ser, mas que pretende inscrever-se numa
anterioridade ontologica, num reviramento que antecede a ética, ja que “chama-se ética
a esta impugnacédo da minha espontaneidade pela presenca de Outrem. A estranheza de
Outrem — a sua irredutibilidade a Mim, aos meus pensamentos € as minhas posses —
realiza-se precisamente como um pdr em questdo da minha espontaneidade como ética”

(LEVINAS, 1980, p. 30).

2.4 Outras mulheres da Biblia: breve excurso

Embora esta tese contemple narrativas de mulheres do Antigo Testamento, como
foi amplamente indicado, o tema pode sugerir alguns nomes que se tornaram
arquetipicos quando se trata do feminino na Biblia. Sendo assim, os nomes de Eva
(Antigo Testamento), Maria Madalena e Maria Mae de Jesus (Novo Testamento) surgem
como importantes nesse circulo de estudos.

A primeira delas, embora se situando nas primeiras paginas da Biblia, em textos
marcadamente mitologicos, ndo deixa de se configurar como uma das principais figuras
veterotestamentarias de um prototipo feminino. As duas seguintes, ambas presentes nas
narrativas dos Evangelhos, no Novo Testamento, convivem com um certo incObmodo da
tradicdo, onde a Madalena passou a ser um polo quase opositor a Maria de Nazare.

As perguntas levantadas por Salma Ferraz, organizadora da obra Maria

Madalena: das Paginas da Biblia para a Ficcdo (2011), introduzem essa questdo. Nessa
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obra, o primeiro capitulo reflete o pensamento da autora que o intitula Maria Madalena:
A Antiodisseia da Discipula Amada. Ela assim se posiciona: “o que aconteceu com a
trajetéria dessa intrigante mulher, uma das mulheres mais importantes dos Evangelhos,
que passou de Discipula Amada de Jesus para o papel de meretriz, profissdo que
efetivamente nunca exerceu? Quem afinal era Maria Madalena e quais 0s mistérios que
pairam sobre sua verdadeira identidade?” (FERRAZ, 2011, p. 19-20). O citado capitulo
é suficiente para fazer justica a sua figura; no entanto ¢ mister acrescentar que — de
modo contrastante as outras mulheres biblicas e, sobretudo as do Antigo Testamento —,
Maria Madalena é marginal, sem pertenca, conhecida apenas por seu lugar de origem
(Magdala).

Madalena € uma mulher sem filhos e isso ndo lhe importa. Nesse aspecto, ela se
distingue sobremaneira da tradicdo veterotestamentaria, na qual a promessa de
descendéncia esta para o patriarca como a maternidade esta para a matriarca. Madalena
parece fugir da busca de sua completude no filho ou na figura masculina. Essa
percepcdo José Saramago a teve, parcialmente, em sua obra O Evangelho Segundo
Jesus Cristo (1991). Ali, Saramago apresenta uma Madalena solitaria, que se identifica
com Jesus, que vive nele e por ele, uma mulher que vive até as ultimas consequéncias
sua liberdade feminina, seus desejos e suas dores. No entanto, embora ndo haja qualquer
alusdo a questdo dos filhos, a Madalena de Saramago busca sua completude na figura
masculina. Além disso, surpreende que o proprio Saramago comungue da tradi¢do e
inclua Madalena, clara e deliberadamente, no rol das prostitutas. Além disso, ele
obscurece o relato dos evangelhos ao sugerir que ela € Maria, a irmd de Marta e de
Lazaro.

Eva, também, ndo foge muito do contraste com Maria, Mae de Jesus. E colocada

como paradigma da queda, a que cedeu a tentacdo da serpente. A sua desobediéncia esta
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ligada a lembranca das dores do parto e a expulsdo do paraiso. E vista como a mulher
que introduziu o pecado no mundo e, curiosamente, também pelas vias da sensualidade,
elemento presente no imaginario comum, mas desmentido pela narrativa biblica.

Maria de Nazaré diz, por si s6, dos liames de sua participacdo na historia do
povo. Adentrar 0os pormenores de sua vida é praticamente impossivel, uma vez que,
comparativamente a Madalena, pouquissima coisa se tem escrita sobre ela no Novo
Testamento. O que se sabe toca mais a Teologia do que a Literatura; no entanto, ndo se
pode furtar a compreensdo de que essa jovem israelita vivia as adversidades e
contradicGes de sua época. Ela é o dpice do modelo cristdo, de onde o0 mais improvavel
acontece. Em Maria, verifica-se o siléncio, o deslocamento e a prote¢cdo, como um eco
do que outrora acontecera as matriarcas. Nesse sentido, o quadro pintado por Saramago
acerca de Maria, na obra citada, pode nédo estar tdo distante do que seria o cotidiano
daquela jovem mulher do primeiro século.

De passagem, podem ser lembrados dois classicos textos alusivos a Maria, no
Novo Testamento: o Magnificat (Lc 2,46-55) e as Bodas de Cand (Jo 2,1-11). No
primeiro, € mais que evidente a alusdo do terceiro evangelista ao Cantico de Ana (1Sm
2,1-10), uma mulher desesperada, que pede um filho, prometendo consagra-lo a Deus.
Na narrativa sobre Ana, fica evidente o tema da esterilidade, da subjugacdo feminina e
da descendéncia; no Magnificat, a releitura do cantico antigo para recoloca-lo em um
contexto de salvacdo de um povo novo, em uma intertextualidade que pode ser
verificada mais de uma vez em Lucas.

Ja no relato das Bodas de Cand, o quarto evangelista amplia a figura de Maria,
colocando-a como metafora de um povo. Entendendo o momento de composicao desse

evangelho, fica claro que, para Jodo, ela simboliza a parcela do povo israelita que
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permaneceu fiel e esperou o Messias. E significativo que Jodo jamais a chame pelo

nome de Maria, mas simplesmente, a Mé&e de Jesus.
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CAPITULO 3

FEMININO, DIASPORA E HOSPITALIDADE
NO CICLO DE ABRAAO E DE SARA



O feminino é essencialmente violavel e inviolavel.

(EMMANUEL LEVINAS, 1980, p. 237)



Uma das principais caracteristicas do Israel biblico é o valor dado a dimens&o da
descendéncia. Em se tratando de uma antiga forma de vida que se pauta no aspecto
tribal, € compreensivel que isso seja um expoente marcante nas primeiras tradicdes
daquele povo. Nessa esfera, ganha relevo a figura feminina como matriz de uma nacao
que, nos seus inicios, estd em constante deslocamento.

Geograficamente, a estreita faixa de terra que compde o Israel da Biblia foi
palco de sucessivas conquistas pelos povos estrangeiros que por ali se estabeleceram ou
simplesmente dominaram. Nesse cenario, que pode ser ambientado no século XVIII
a.C., surgiram um grupo de tribos que havia se deslocado da terra de Ur, na
Mesopotamia — a noroeste do atual Golfo Pérsico — e que vagueava pela Canad daquela
época onde, hoje, se encontra Israel. Este capitulo pretende, portanto, abordar a relagdo
entre trés mulheres que pertencem ao primeiro livro da Biblia: Sara, Hagar e Rebeca.
Elas estdo unidas ndo apenas pelo género, como também pelo deslocamento geografico
e por seu estabelecimento conflituoso na terra de chegada. Tais narrativas permitem
uma compreensdo hodierna do feminino, da diaspora e da hospitalidade, bem como
podem ser entendidas mais precisamente no seu lugar de origem, isto &, a Biblia.

Nesta etapa do percurso da tese, alguns autores e autoras balizardo as reflexdes:
Suzana Chwarts, Grace Emmerson, Cynthia Ozick, Jacques Derrida, Emmanuel
Lévinas, Fernanda Bernardo, Julia Kristeva e Harold Bloom. As obras que refletem seus
pensamentos sdo, respectivamente: Uma visdo da esterilidade na Biblia Hebraica
(2004), “Mulheres no Antigo Israel” ([1989]1995), Metaphor & Memory, 1989
(Metéfora e Memdria), Adeus a Emmanuel Lévinas ([1997]2004), Totalidade e Infinito
([1961]1980), “A Etica da Hospitalidade, segundo J. Derrida, ou o porvir do
cosmopolitismo por vir” (2002), Estrangeiros para nés mesmos ([1988]1994) e O Livro

de J ([1990]1992).



Figura 1: A geografia relacionada as matriarcas e patriarcas



3.1 O papel de Sara na didspora da primeira familia

Sara, Hagar e Rebeca apresentam, como caracteristica comum, a sua
estrangeiridade. Nenhuma delas é natural da terra de Canad. Sara e Rebeca vém da
Mesopotamia, e Hagar, do Egito. Essas trés localidades sdo como que o motor que faz
funcionar a Biblia inteira. Isso se d& porque a Mesopotamia € patria méae dos primeiros
personagens da Biblia e o Egito se converterd, mais tarde, em uma espécie de lugar da
escravidao de onde serd preciso sair. Canad, nesse momento da narrativa biblica, é o
lugar das promessas feitas por Deus a Abrado, no sentido de que sua descendéncia a
possuiria.

Vale a pena mencionar a existéncia de uma ligacdo da Mesopotamia e do Egito
com questdes abordadas nesta tese: enquanto a Mesopotdmia é a patria-mae
hospitaleira, lugar de onde vém as matriarcas da Biblia, o Egito tem uma caracteristica
masculina, associada a opressdo, a hostilidade. A Septuaginta contribuiu para a
percepcao sobre a primeira localidade, ao traduzir o substantivo hebraico masculino
‘aram Naharayim (Aram dos dois rios de Gn 24,10) por um substantivo feminino
(Mesopotamia). E muito provavel, como se vera, que, na Mesopotamia, a figura da
mulher teve, desde tempos imemoriais, algum destaque a mais do que no Egito. Em
contrapartida, o carater masculino dessa segunda localidade aparece, aqui, com um forte
emblema de opressdo, j& que a localidade estara sempre atrelada ao seu poder
masculino: o farad ou rei do Egito. Por isso talvez se possa perceber que, quanto mais
Sara e Rebeca se aproximam do Egito, mais aumenta sua dependéncia do masculino e
seu carater de escraviddo. Ampliando o significado, pode-se concluir que o povo de
Israel passara pelo mesmo paradigma, ou seja, serd mais livre quanto mais se afastar do
Egito. O contraponto mais evidente é o de Hagar, que sai do Egito para ser oprimida em

Israel.
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Assim sendo, o estigma do exilio ja pode ser notado no éxodo do Egito, o
primeiro momento em que a forga da opressao fez surgir a necessidade de uma saida.
Stuart Hall (2003), quando discorre sobre a didspora caribenha, acena para 0 aspecto
matricial dos constantes exilios judaicos, ao afirmar que no Antigo Testamento ja
“encontramos o andlogo, crucial para a nossa historia, do ‘povo escolhido’,
violentamente levado a escraviddo no °‘Egito’; de seu ‘sofrimento’ nas maos da
‘Babilonia’; da lideranga de Moisés, seguida pelo Grande Exodo” (p. 28-29).

Sara, Hagar e Rebeca tém outro um elemento em comum: estdo sujeitas a
figura masculina de Abrado. A primeira é sua esposa, a segunda é sua serva e a terceira
sua nora. Aqui se verifica um tridngulo feminino ao redor do mesmo patriarca, 0 que no
caso de Tamar (Gn 38), abordado no quarto capitulo desta tese, serd invertido: um
triangulo masculino em torno da mesma mulher.

Quando Sara € apresentada, o leitor toma contato com as inumeras referéncias
que a ela sdo feitas. Em uma traducdo bastante literal do texto em hebraico, presente em
Gn 11,29-30, tem-se o seguinte:

Abréo e Nacor tomaram para eles mulheres: 0 nome da mulher de Abréo
era Sarai e 0 nome da mulher de Nacor era Milcah, filha de Haran que
era pai de Milcah e Iscah. Era Sarai estéril, ndo havia para ela crianca.

Abrado e Nacor sdo filhos de Terah. O episodio citado passa-se, ainda, em Ur
dos caldeus, na Mesopotamia. Sete pessoas sdo mencionadas, além de Terah, em Gn
11,27-31 (Abrado, Nacor, Haran, Lot, Sara, Milcah e Iscah). Quatro homens e trés
mulheres. Um niimero emblematico para os ciclos narrativos da Biblia, cujo simbolismo
do numero sete sugere completude. Essa é uma das toleddt (em hebraico: descendéncia)
presentes no Pentateuco. As outras podem ser encontradas em Gn 5,1; 6,9; 10,1; 11,10;
25,19 e Nm 3,1. Isso aponta para o fato de que se esta contando a histéria de um

antepassado e de sua descendéncia, ou seja, todas as mulheres, maridos e seus filhos

92



estdo sob a égide desse grande patriarca, Terah. Mais tarde, Abrado tera a sua toled6t
em Gn 25,19. Chama atencdo o fato de que, nessas toledot, o pai acaba saindo de cena
para que a historia dos filhos seja contada. Colocando de outro modo, talvez se possa
dizer que é na narrativa sobre os filhos que se conta a historia dos pais. E por isso que,
nesse momento de Gn 11,27, é a histéria de Abrado que serd contada e, em Gn 25, sera
a de Isaac, filho de Abrado. Por sua vez, a histdria de Jaco, filho de Isaac (Gn 37,2),
iniciara a narrativa sobre seu filho: José [do Egito].

De Sara se sabe, logo no comeco do relato, que foi tomada por Abrado; que é
estéril e que ndo tinha filhos. Aparentemente, o fato de a narrativa observar que nao
tinha filho pode dar a impresséo de uma redundéncia com a informagéo de esterilidade.
No entanto, ndo € o que se verifica. Suzana Chwarts sugere que o termo hebraico
‘aqarah (comumente traduzido por estéril), ndo esté vinculado Unica e exclusivamente
ao sentido de ndo poder gerar filhos. Ela lembra que trés grandes matriarcas carregam
consigo essa intrigante palavra na apresentacdo de suas vidas: Sara, Rebeca e Raquel.
Chwarts recorda, também, que as varias explicacbes dos que comentaram esses textos
recairam sobre a importancia dos herois que foram gerados dessas mulheres,
negligenciando a sua identidade e o seu valor. Para ela, ao contrario da simples sugestédo
de ‘agarah significar esteril, o termo estaria ligado a uma etimologia bem mais antiga
que o colocaria em relacdo com a terra, isto €, uma etimologia (‘gr) que, no ambiente da
agricultura, aludiria a um desenraizamento, a um arrancar pela raiz (CHWARTS, 2004,
p. 24) .

Um pormenor das observacdes de Chwarts tem seu contorno ampliado quando
ela sugere que assim como as mulheres indicadas “sdo inicialmente inférteis, sem
filhos” (p. 28), da mesma forma os patriarcas se tornam “desenraizados, desarraigados,

residentes temporarios; e a terra, arida, ¢ profundamente marcada pela fome” (p. 28).

93



Essa caracteristica distintiva coloca, uma vez mais, o traco da feminilidade como, de
fato, matricial. A mulher e a terra, o feminino e a descendéncia, a origem e a
sobrevivéncia aparecem como elementos arquetipicos de diversas sociedades antigas,
realcando as caracteristicas da natureza que se vinculam a esse mesmo traco feminino.
Tudo isso esta proximo do que se pode entender das culturas antigas, onde a mulher
estava essencialmente ligada a terra e a agricultura, sendo que os trabalhos referentes a
essa esfera eram todos realizados por ela. Além disso, os assuntos da familia e os
problemas dentro dos clds estavam muito sujeitos a figura feminina. E o que sugere
Julio de Queiroz (no prelo):
Numa sociedade em que todos os aspectos de aumento, tanto em
quantidade material quanto em acréscimo familiar, tinham que passar
pelo crivo do julgamento da mulher, a aceitacdo de um novo membro na
familia era, nessa época distante, exclusivamente decidida pela mulher.
Até mesmo linguas de culturas ja integradas no periodo histérico
guardaram lembranca dessa autoridade feminina. No latim arcaico
monium significa estado, assunto de (alguém). Dai matrimonium =
assunto da mae” (p. 6).

Chwarts observa, também, que Sara ndo tem ascendéncia no versiculo em que é
apresentada (Gn 11,29), em contraposicdo as duas outras mulheres. Para ela, isso
evidencia uma completa falta de identidade: uma mulher sem passado e sem
possibilidade de gerar o futuro. Sara permanecera assim nas narrativas que se seguem,
isto €, uma mulher sem identidade e, portanto, sem raiz. Ao mesmo tempo, é imperativo
constatar, junto com Lévinas, que “a identidade do individuo ndo consiste em ser
semelhante a si proprio e em deixar-se identificar a partir de fora, pelo indicador que o
aponta, mas em ser 0 mesmo — em ser ele-mesmo, em identificar-se a partir do interior”
(LEVINAS, 1980, p. 269, grifos do autor). E isso, em Ultima analise, que acontece com

Sara e com as outras mulheres: na superficie da narrativa parecem condicionadas a uma

identificacdo por fora, mas carregam consigo essa identificacdo que provém do interior.
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O entrelugar de Sara é simbdlico das narrativas das mulheres que se seguem.
Isso permite dizer de uma situacdo ambigua que tanto pode valer para as mulheres
quanto para os homens em questdo: se as mulheres citadas sdo estéreis, os homens o
sdo, também, a seu modo. Nao se trata, aqui, de aprofundar o significado de estéril
como possibilidade ou ndo de gerar filhos, mas como ja foi indicado, tal sentido pode
ser ampliado com bases sélidas na prépria etimologia do termo ‘agarah.

Em todas essas narrativas, 0 interesse repousa menos nas raizes do que no
deslocamento, no transitério e no fugaz. Esses eixos tematicos, presentes em grande
parte da Biblia, orientam os diversos relatos sobre mulheres. Elas sdo as geratrizes de
sentido, cujo simbolismo do corpo e do acolhimento confere identidade a si mesmas e
aos que se encontram ao seu redor.

As reflexdes sobre a esterilidade ndo soam como um hiato porque delas
decorrem muitas das outras que balizam esta tese. O deslocamento sugere mudanca e a
mudanca implica em partida e chegada. Dai resulta conflito: se alguém sai, alguem fica.
Ao sair, porém, necessita-se de acolhida em um outro lugar. Quando se movimenta, o
conflito se instaura. A passagem da esterilidade a fecundidade ndo é natural, ela
depende de acolhimento, hospitalidade e terra. Assim sendo, sdo também dependentes
do outro e da outra. Uma tal esterilidade transcende o corpo sem exclui-lo da relacéo,
porque é esse COrpo que se apresenta ao outro e a outra. Com ou sem filho é um corpo —
um corpo que necessita de abrigo, resposta e palavra — e, portanto, como se vera, um
rosto.

Outro termo que ganha relevo nessas indicacbes € a ocorréncia do verbo
hebraico lakah (tomar), que sugere o sentido de posse. Estaria associado a captura de
bens materiais como despojos de guerra. Sara pertence a Abrado desde o primeiro

momento em que entra em cena, no livro do Génesis (11,29). A designacdo ishat
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‘abram (mulher de Abrado) aparece antes mesmo de seu nome ser indicado. Isso
subordina sua histéria a historia de seu marido. Quando surge em cena, novamente, sua
vida ainda estara em relacdo a Abrado e parecera, como o texto o indica, uma posse dele
(Gn 12,10-20 e Gn 20,1-18).

Com alguma facilidade, o significado do verbo lakah migra de bens materiais
para a posse das mulheres por parte dos homens. Em ultima analise, isso ndo faz muita
diferenca, levando-se em conta que a mulher era considerada, de fato, uma posse do
marido, sendo contada entre seus bens: casas, bois, burros e escravos. Tal situacdo fica
claramente explicitada no dltimo mandamento do decélogo, em Ex 20,17: “ndo
cobicaras a casa de teu proximo, ndo cobicaras (a) mulher de teu proximo, seu servo,
sua serva, seu boi e seu burro”. Este mesmo mandamento tem ecos em Dt 5,21. Na
primeira apari¢do de Sara, na cena do Génesis, tal imagem se torna clara:

E tomou (lakah) Terah a Abrdo, seu filho, e a Lot, seu neto, filho de
Haran e a Sarai sua nora, mulher de Abréo, seu filho, e sairam juntos de
Ur dos Caldeus para ir a terra de Canaa. E vieram a Haran e ficaram ali
(Gn 11,31).

Haran estd a meio caminho entre Ur e Canad (vide mapa a p. 90). Ali morre o
pai de Abrado (Gn 11,31) e eles se estabelecem. Esse indicativo de permanéncia ajuda,
uma vez mais, a precisar o deslocamento. O verbo hebraico yashab (estabelecer) merece
alguma atencéo: ele é frequente na Biblia hebraica mas, embora comum, possui um
derivado igualmente significativo: tdshab (peregrino). E um substantivo que tem
alguma relacdo com a figura do assalariado temporario e sem terra. Ocorre, algumas
vezes, associado ao ger (estrangeiro com residéncia permanente). Em uma dessas
associagdes, o substantivo toshab sera usado para descrever Abrado quando ele estiver

em Canaad: “estrangeiro e residente (ger-tdshab) eu sou entre vos” (Gn 23,4).
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N&o sdo explicadas, na narrativa, as razbes dessa parada, isto é: o
estabelecimento em Haran, assim como ndo foram indicadas as razdes da saida de Ur. O
texto biblico é sumario a esse respeito. No entanto, a passagem do capitulo 11 para o
capitulo 12 assiste a uma nova chamada de movimento e, dessa vez, o destinatario da
mensagem divina é o proprio Abrado. Uma vez mais o verbo lakah aparece; uma vez
mais 0 nome de Sara é objeto desse verbo (Gn 12,5) assim como, novamente, Sara €
indicada como mulher de Abraéo.

Desde o inicio da narrativa, um fio vermelho vem acompanhando o desenrolar
dos fatos. Esse fio é a indicacdo da terra. A terra da parentela aparece em Gn 11,28,
quando se diz que nela morreu Haran. No inicio do capitulo 12, o tema é retomado com
toda a forga quando a promessa divina é de terra. Sai-se de uma terra com destino a
outra terra que é mostrada e, portanto, prometida.*

As duas grandes diasporas que se seguirdo, na historia desse povo, estdo
necessariamente sob o emblema da perda da terra e de sua retomada: éxodo do Egito e
exilio para a Babilénia. A familia de Abrado se encontra, assim, entre duas terras: uma
deixada e outra prometida. Sara vai com Abrado nessa barcaca a deriva. Se para ele tudo
é novidade e apreensdo, para ela ndo é menos dificil, uma vez que carrega, também, o
desconforto de ndo ter um filho. Aqui, parece ser bem apropriada a reflexdo de José
Saramago, em A Jangada de Pedra (1980), quando comenta o éxodo de seus cinco
personagens (Maria Guavaira, Joana Carda, Pedro Orce, Joaquim Sassa e José Anaico):
“A estrada, em poucos dias, tornou-se nhum mundo fora do mundo, como qualquer
homem que, no mundo estando, se descobre ele préprio um mundo, e nem € dificil,
basta fazer um pouco de soliddo a sua volta, como estes viajantes que, indo juntos, vao

sOs” (p. 262).

> Aqui pode ser estabelecido um paralelo importante com a (quase) chegada de Moisés na terra
prometida, em Dt 34. Ali Ihe é mostrada a terra, mas ele ndo toma posse da mesma.
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Sara, Hagar e Rebeca sdo forcadas a sairem de seus lugares originais. No
entanto, essa primeira saida acaba por permitir saidas ainda mais significativas, que vdo
se construindo a medida em que tais mulheres vivem e se relacionam. O cruzar de
fronteiras ou de ombreiras de portas, marcos de tendas e de casas de pais, ou mesmo o
deslocar-se de sua atividade cotidiana para irem além, sdo referenciais dessas mudancas
maiores que ocorrerdo na subjetividade dessas mulheres, s@o as portas abertas para
receber e para mudar, e, ainda, € uma verdadeira profusdo de significados que, vistos de

modo conjunto, conferem grandeza e sentido a essas mulheres juntas e a cada uma.

3.2 O desvelamento do rosto e da hospitalidade nas narrativas ao redor de Sara

Das matriarcas biblicas, somente Sara e Raquel sdo adjetivadas como belas,
sendo que a Gltima tem belo porte e belo rosto (Gn 29,17).° Curiosamente, José, seu
filho, serd adjetivado da mesma forma, em Gn 39,6. Assim, acontece como que uma
inclusdo: a primeira matriarca do Génesis e o Ultimo patriarca do livro estdo unidos por
adjetivacbes comuns e pela mesma real situacdo de salvacdo do seu povo. A
circularidade dessa narrativa a ela confere um grau a mais de literariedade.

Comentando Totalidade e Infinito, livro de Lévinas, Jacques Derrida (2004)
sugere que as palavras abertura e hospitalidade obedecem, nesse autor, a uma lei sutil.
Tais palavras vao requerer, sempre, uma leitura carregada de prudéncia (DERRIDA,
2004, p. 36). Essa sugestdo de Derrida vem muito a propésito das questdes sobre as
mulheres deste contexto biblico de narrativas femininas porque nelas se percebe o jogo
de acolhimento do rosto e fica evidenciada a relacdo primordial que tais narrativas

celebram entre o feminino e sua acolhida. Isso pode ser verificado de uma forma

18 H4 uma indicagao parecida, mas com alguma variagdo, em Ester 2,7.
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gradual, como se pretende apresentar nos paragrafos que se seguem, com vistas a
aprofundar o sentido dessa reflexao.

Em Gn 12,10-20, a narrativa biblica oferece a possibilidade de se perceber os
argumentos de Derrida sobre abertura e hospitalidade. Apresenta-se, aqui, uma tradugéo
do texto hebraico:

®"Houve uma fome na terra e desceu Abréo ao Egito para viver ali porque
pesada era a fome na terra. *'E aconteceu que quando se aproximou para
entrar no Egito disse a Sarai, sua mulher: “veja, agora sei que tu €s uma
mulher bonita de se ver. **Pode ser que os egipcios te verdo e dirdo ‘esta
¢ tua mulher’ e matardo a mim e a ti deixardo viver. “Diz, por favor, que
tu és minha irmd para que seja bom para mim por tua causa € minha alma
viva por tua causa”. “E aconteceu que quando Abr&o entrou no Egito 0s
egipcios viram que a mulher era (ela) muito bonita. *°E os principes do
Farad a viram e a louvaram ao Farad. E a mulher foi levada a casa do
Farad. '° A Abréo Ihe fez bem (o Farad) por causa dela e foi (dado) para
ele: ovelhas, bois, jumentos, servos, servas e jumentas e camelos. *'(No
entanto), golpeou YHWH ao Farad (com) grandes pragas e sua casa por
causa de Sarai, mulher de Abrdo. *°E o Farad chamou Abrdo e disse: “o
que € isso que me fizeste? Por que ndo disseste a mim que ela era tua
mulher? **Por que disseste  ‘ela ¢ minha irma’ e tomei a ela para minha
mulher? E agora, veja, toma tua mulher e vai” 2°E ordenou sobre ele o
Farad a homens e enviaram (mandaram embora) a ele e a sua mulher e
tudo o que possuia.

E o rosto de Sara que permitira a continuidade de sua vida e da vida de Abrado,
bem como de toda a sua familia diante do Farad. Nesse primeiro momento da narrativa,
o mistério do rosto de Sara fica delineado literalmente, quando se pode ler “€s uma
mulher bonita de se ver” (v.11). Os atributos femininos de Sara se convertem no fiel da
balanca para o bem estar ou a ruina de Abrado. Em todo o episddio, o nome dela
aparece somente duas vezes, mas sua presenca silenciosa € imponente no decorrer da
narrativa: as coisas acontecem por causa dela; passa de mulher de Abrado a mulher do
Farad; é louvada por Abrado e pelos presentes por ser muito bela.

A despeito das referéncias a beleza de Sara — em oito dos onze versiculos ela ¢é

chamada ironicamente apenas de mulher —, a narrativa parece mostrar, assim, que sua
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figura, a0 mesmo tempo em que é retratada em linhas de aparente passividade, esta
diante dos homens como que (des)norteando seu pensar e agir. Sara, ali, em pé diante
deles, exige que eles mesmos se autodefinam, para o bem ou para o mal, para a morte
ou para a vida. Seu siléncio é pesado, provocador e exigente de resposta. J& se sugeriu
que Gn 12,10-20 reproduz, em miniatura, o evento do éxodo do Egito (DREHER, 2005,
p.17): descida ao Egito por causa de uma fome (Gn 42,5), opressdo (de Sara, como
figura do povo); presenca e autoridade do farad, entrevistas, pragas e saida do povo (de
Abrado e sua mulher). Além disso, também foi sugerido que Gn 12,10-20 € um texto
produzido por mulher. Milton Schwantes, em referéncia a esse momento da Biblia, diz
que, “devido a tais contedos, nossa passagem certamente tem seu lugar vivencial entre
mulheres. Por apresentar a situacdo da mulher na ética feminina, a pericope € texto de
mulher. Parece-me provavel tratar-se da mulher na familia de pastores ou camponeses,
porque justamente deste contexto nos foram legados diversos textos semelhantes (veja
Ex 1-2; Jz 5)” (1984, p. 44). Todas essas reflexdes se alinham com o pensamento de
Bloom que, como ja indicado, sugere a autoria feminina para os textos mais antigos da
Torah. No entanto, embora Schwantes sugira que tal autoria possa ser encontrada no
ambiente camponés, o pensamento de Bloom aponta para uma origem no interior da
corte de Salomdo.

Os elementos apontados se afinam com o grande episodio norteador da Biblia
Hebraica e da Biblia Cristd, cuja narrativa se inicia no fim do livro do Génesis e se
estende por todo o segundo livro da Biblia: o evento do éxodo. Por outro lado, se se
detém por muito tempo nessa perspectiva hermenéutica, corre-se o risco de se perder de
vista a envergadura de Sara, ndo como uma personagem apagada e silenciosa no relato,

mas como agente que permitiu — mesmo sem ainda ter uma descendéncia sua — a
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sobrevivéncia de um povo que estava para ser extirpado na figura débil e fragil de um
Abrado temeroso.

A insisténcia de Abrado é realcada pela particula na’ (por favor). Essa particula
reaparece em Vvarias outras das narrativas escolhidas, realcando a fragilidade dos
encontros e a necessidade de protecdo. A mais emblematica das apari¢des — e que muito
se assemelha a essa — ¢ quando Juda pede a Tamar que (por favor) se deite com ele (Gn
38,16). Ali se verifica, como no caso de Abrado, a fragilidade masculina de Juda diante
da estratégia vigorosa de Tamar.

A aparente figura de Sara como joguete nas maos dos dois homens (Abrado e
Farad) desvela, no seu siléncio, a dependéncia de ambos em relacdo a ela. Fica
explicitado, na narrativa, 0 quanto o narrador esta interessado na figura da mulher: a
sobrevivéncia de Abrado € por causa dela; os infortdnios do Farao sdo por causa dela. O
rosto-rosto de Sara se converte num rosto-outro, ou seja, ela deixa de ser uma mulher
bonita e subserviente para tomar as rédeas de sua prépria historia.

E aqui que ocorre a mudanca do que antes fora chamado propedéutico para
aquilo que se torna definitivo e essencial do pensamento de Lévinas: nota-se a passagem
do rosto belo para o rosto do feminino. Quando Abrado sobe de novo para Canaa com
suas riquezas adquiridas, isso ndo se deve a ele, mas ao siléncio, como insiste Lévinas,
“o feminino ¢ essencialmente violavel e inviolavel” (LEVINAS, 1980, p. 237). O
feminino passa a ser, portanto, “o recolhimento por exceléncia e o outro por exceléncia”
(DERRIDA, 2004, p. 56). Assim sendo, o rosto implica em acolhimento e o
acolhimento acolhe um rosto.

Outra nog¢do muito cara ao pensamento de Lévinas e minuciosamente
desenvolvida por Derrida é, exatamente, a conversdo do hospedeiro em hdspede. Nessa

configuracéo,
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[...] o hospedeiro que recebe (host) aquele que acolhe o hdspede,
convidado ou recebido (guest), o hospedeiro, que se acredita proprietério
do lugar, é na verdade um hospede recebido em sua prépria casa. Ele
recebe a hospitalidade que ele oferece na sua prépria casa, ele a recebe
de sua propria casa — que no fundo ndo Ihe pertence. O hospedeiro como
host € um guest. A habita¢do se abre a ela mesma, a sua “esséncia” sem
esséncia, como “terra de asilo”. O que acolhe é sobretudo acolhido em
si. Aquele que convida é convidado por seu convidado (DERRIDA,
2004, p. 57-58, grifos do autor).

Essa mudanca introduz um estranhamento. O rosto do outro implica em acolhida

e ndo em indiferenga. A inversdo acontece ao acolher, isto é, o de casa se torna um de

fora, enquanto o que chega se converte em hospedeiro. O paradoxo que se instaura

coloca o que chega como aquele que interpela o que estd. O que hospeda deve se re-

configurar frente ao rosto do que chega e reorientar a sua ética. O outro deixa de ser

aquele que é recebido em (uma) casa e passa a ser aquele que recebe 0 que esta em (sua)

casa. Levitico 25,23 é iluminador a este respeito e é citado por Lévinas em outro lugar:

“A terra ndo serd vendida perpetuamente porque pertence a mim e vOs Sois, para mim,

estrangeiros ¢ forasteiros”. Nas narrativas escolhidas, contudo, o texto que melhor

reflete essa situacdo — e que ndo foi suficientemente trabalhado nem por Lévinas e nem
por Derrida'’ — é Gn 18,1-16, traduzido como se segue:

'E apareceu a ele YHWH, no carvalho de Mamré® quando ele estava

sentado & porta da tenda, no calor do dia. 2Levantou os olhos e viu, eis af,

trés homens de pé junto a ele. E olhou e correu da porta da tenda para

encontrar-lhes, inclinando-se por terra.® Disse: “Meu Senhor, eu te peco,

se encontrei favor em teus olhos, ndo passes, eu te peco, de sobre teu

servo”.*Traga-se, agora, um pouco de 4gua e lavai vossos pés; descansai

debaixo da &rvore. >Tomarei um pedaco de p&o e sustentai vosso coracio,

depois andareis, ja que viestes a vosso servo. E disseram: “Bem, faz

como disseste”. °E se apressou Abrado a tenda, 4 Sara e disse: “Apressa-

se, trés medidas de farinha fina. Amassa e faz paes”. 'E a0 rebanho,

correu Abrado, e tomou um novilho tenro e bom e deu ao criado e se

apressou a preparé-lo. ®Tomou manteiga, leite e o novilho que preparou e
pos diante deles. E ele de pé sobre eles, sob a arvore e comeram. °E

7 Derrida disse, certa vez, que voltaria a uma leitura deste texto (DERRIDA, 2003a, p. 133), mas ainda
ndo foi encontrada a referéncia onde ele o faz.
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disseram a ele: “Onde esta Sara, tua mulher?” E disse: “Eis ai, na tenda”.
OF disse: “Voltar, voltarei a ti segundo o tempo de vida e, eis ai, um
filho para Sara, tua mulher”. E Sara escutava, a porta da tenda, atras dele.
'E Abrado e Sara, (eram) velhos, entrados em dias. Passado de ser a Sara
0 que é costume as mulheres. *2E se riu Sara em seu interior a dizer:
“Depois de meu desgaste e de meu senhor velho, havera para mim
prazer?” °E disse YHWH a Abrado: “Por que assim se riu Sara a dizer:
‘agora decerto darei a luz, eu que sou velha?’ “*“Acaso é dificil algo para
YHWH? Ao tempo voltarei a ti; ao tempo de vida. E a Sara, um filho. °E
mentiu Sara a dizer: “Nao ri”, porque ela teve medo. E ele disse: “Nao,
pois tu riste”. '°E se levantaram dali os homens e olharam abaixo até
Sodoma. E Abrado andou com eles, para despedi-los.*®

O leitor observa a urgéncia da narrativa em tudo o que diz respeito a Abrado,
onde a narrativa utiliza-se, respectivamente dos verbos rits (correr)*® e mahar
(apressar), sendo que 0 uso do segundo € mais intensivo que o primeiro (veja-se 0S w. 6
e 7). Os verbos de movimento dominam, também, essa primeira parte do texto
(levantar, ir ao encontro, trazer, tomar). No entanto, quando o foco da narrativa é Sara,
ha pausas para reflexdo, divagacOes e siléncios. Ha repetices de palavras, tanto dela
como do hospede que, em todo o dialogo, é apresentado no singular. Essa segunda parte
é marcada, também, pelo siléncio de um Abrado que parece ndo compreender o que se
passa entre o0 hospede e sua mulher.

No que tange a Sara, ela estd na tenda, ndo aparece de imediato, mas escuta o
que se diz a seu respeito. A promessa do hdspede é de volta, somente no ano seguinte,
quando ela tera um filho. A propria indicacdo da gravidez deixa implicito o tempo para
tal evento. Além disso, o que se refere a Abrado acontece ao redor da arvore (w.4.8:

parece ser aquela citada no v.1); ja 0 que se tem sobre Sara indica o espaco da tenda. A

narrativa parece, assim, oscilar entre dois tempos e dois espacos diferentes, onde um

18 Essa leitura ndo desconsidera a tensdo da narrativa que parece ser bastante compésita. Sobre isso, 0s
diversos comentarios desta passagem ja se posicionaram e ndo é objetivo desta pesquisa aprofundar os
detalhes. Importa saber que tal tensdo diz respeito ao fato de que o texto apresenta, em um momento, trés
homens (v.2) e depois apenas YHWH (vv.1.13).

9 Em Gn 24,20.28, esse verbo é utilizado para Rebeca. Em 29,12, para Raquel, nas Ginicas ocorréncias, no
Pentateuco, onde o sujeito dele é uma mulher.
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deles revela, claramente, as caracteristicas do feminino: aquele do interior da tenda.
Note-se, para além disso, que o casamento de Isaac com Rebeca ndo serd contado nos
detalhes de uma cerimdnia, mas na explicita informacéo de que ela foi introduzida na
tenda de Sara (Gn 24,67).

Em latim hdspede se diz hostis e hospes. Disso decorre que hospitalidade e
hostilidade convivem no mesmo vocébulo. Hostilidade, no entanto, apareceu num
segundo momento, indicando, talvez, que “o sentido classico de inimigo deve ter
aparecido quando as relacdes de intercambio entre os clas se sucederam as relacdes de
exclusdo de ciutas a ciuitas (cf. gr. xénos “hospede” > “estrangeiro”)” (BENVENISTE,
1995, p. 87, grifos do autor). Isso for¢ou uma adogao, por parte do latim, de um “novo
nome para hospede: hostipet —, significando por conseguinte, ‘aquele que personifica
eminentemente a hospitalidade” (BENVENISTE, 1995, p. 87).

Apesar de que em nenhum momento ocorra — textualmente — qualquer palavra
que possa ser traduzida por hospitalidade (ao contréario do que faz a Biblia de Jerusalém
em Gn 18,10), pode-se depreender perfeitamente do contexto que se trata de uma
narrativa a esse respeito. Abrado e Sara sdo apresentados como hospedeiros (host) e se
transformam em hospedes (guest). Sara, no entanto, € ainda mais guest do que Abrado.
E duplamente guest porque se desloca duas vezes: sai de sua terra e sai de si mesma. No
relato, Abrado é host por fora e Sara o é internamente: ela hospedard uma crianca em
seu ventre. Ainda que na obscuridade de sua desconfianca, ainda que temendo cruzar a
soleira da tenda, acolhendo a noticia a meia luz (v.10). Abrado ndo capta todo o sentido
da conversa. Os hdspedes-hospedeiros falam, na verdade, é com Sara: a hospedeira-
hospede. E nessa via de méo dupla que se estabelece o verdadeiro dialogo. Abrado
acolhe como homem: vé a necessidade externa. Enquanto isso, Sara esta em conflito

com a dificuldade da acolhida feminina, esta que se abre para a interioridade. Nos
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extremos do texto, trava-se uma genuina e mais completa forma de hospitalidade e
acolhimento, muito embora ndo sem tensao.

Duas historias sdo contadas, duas coisas se passam, mas é aquela histdria velada
que se desvela a mais significativa. E Sara que domina toda a cena. O didlogo mais
importante do relato acontece com ela. Seu nome € citado o dobro de vezes do nome de
Abrado, na narrativa. A hospitalidade de Sara gerou a promessa de um filho. Uma
dadiva, um dom. Com Benveniste, afirma-se, sobre a hospitalidade, que “a nog¢io
primitiva significada por hostis é a da igualdade por compensacdo: é hostis quem
compensa minha dadiva com outra dadiva” (BENVENISTE, 1995, p. 87). Este mesmo
filho gerado por Sara (Isaac) servira como pedra de toque no conflito com a segunda

mulher desta trilogia: Hagar.

3.3 Sarae Hagar: hostilidade e exilio

Parece ndo haver como praticar a hospitalidade sem que essa pratica gere um
rastro: o rastro da hospitalidade. Esse rastro traz, consigo, o negativo e o0 positivo — as
vezes um somente. Traz, também, a hostilidade, essa palavra, esse conceito-realidade,
que ja esta inscrito na hospitalidade, como se viu. Se se passa em revista as narrativas
biblicas que sdo contempladas nesta tese, tem-se a confirmacdo deste rastro da
hospitalidade e, a cada uma dessas narrativas, no seu lugar de estudo, pode-se evocar 0
que ora se afirma.

Quando Sara tem voz, comporta-se como aquela que hostiliza e o objeto da
hostilidade é sua escrava Hagar. Os relatos sdo contados em Gn 16,1-16 e 21,1-21. No
entanto, a pesquisa biblica é consensual de que essas duas narrativas sdo de
procedéncias traditivas distintas, intentando contar de duas maneiras 0 mesmo evento. A
titulo de exemplo, podem ser citados os pensamentos de Gerhard VVon Rad (EI Libro del

Genesis, [1972]1982); Robert Alter (A Arte da Narrativa Biblica [1981]2007, com
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investigacdes criticas na obra de Robert Culley: Studies in the Structure of Hebrew
Narrative, 1976); Norman K. Gottwald (Introducdo Sociolitéraria a Biblia Hebraica,
1988[1985]); Harold Bloom (O Livro de J, [1990]1992); Walter Vogels (Abrado e sua
Lenda [1996]2000); Rolf Rendtorf (Antigo Testamento: Uma Introdugdo [2001]2009),
entre outros. Para esses autores, a narrativa mais antiga que refletiria os termos originais
da histdria é a de Gn 16, como obra javista. Isso posto, é possivel cotejar ambos 0s
relatos para que a visdo de conjunto ofereca elementos para a analise. Eis, entdo, uma
proposta de traducdo para Gn 16,1-16 e 21,1-21, respectivamente:

'E Sarai, mulher de Abr&o ndo tinha filhos para ele; ela tinha uma serva
egipcia chamada Hagar. “Disse Sarai a Abrdo: “veja, eu te peco, YHWH
me reteve de gerar filhos. Toma, eu te peco, a minha serva e talvez por
ela serei edificada em filhos”. Escutou Abrdo a voz de Sarai. “Tomou
Sarai, mulher de Abrdo, a Hagar, a egipcia, sua serva e a deu para ser
mulher de Abrdo, seu marido. Isso aconteceu ao fim de dez anos que
Abrdo vivia na terra de Canaan. “Ele foi a Hagar, que concebeu. Quando
ela viu que havia concebido, desprezou sua ama com seus olhos. *Disse
Sarai a Abrao: “minha afronta (recai) sobre ti. Eu te dei minha serva em
teu braco e ela, vendo que esta gravida, me despreza em seus olhos.
Julgue YHWH entre mim e ti”. ®Disse Abrdo a Sarai: “veja, tua serva
(esta) em tua mao, faz a ela o que (for) bom a teus olhos”. E Sarai a
maltratou e a expulsou de sua face. 'Um anjo de YHWH a encontrou
junto a uma fonte de aguas, no deserto. Junto a fonte no caminho de
Shur. ®Disse: “Hagar, serva de Sarai, de onde vieste e para onde vais?”
Ela disse: “da face de Sarai, minha ama, eu fujo”. °Disse a ela o anjo de
YHWH: “regressa a tua ama e submeta-se & sua mio”. °Disse a ela 0
anjo de YHWH: “aumentarei enormemente tua descendéncia, e ndo
(poderd) seré contada por ser uma multiddo tdo grande”. *Disse a ela o
anjo de YHWH: “veja, estds gravida e daras a luz um filho. Ele sera
chamado Ismael porque escutou o YHWH tua afligdo”. *?Ele serd um
asno selvagem de homem: sua mao contra todos e a mao de todos contra
ele. E vivera contra a face de todos os seus irmios”. **Invocou (ali) o
nome de YHWH, o que falava a ela: Tu Deus de visdo, porque disse:
“acaso vi aqui (de espalda) o que me v&?” **Por isso 0 poco foi chamado
poco Lahay Rof. Veja, entre Cades e entre Bered. **Hagar deu & luz para
Abrdo um filho e ele deu o nome de Ismael ao seu filho que Ihe nasceu
de Hagar.'®Abrio tinha oitenta e seis anos quando Hagar lhe deu a luz a
Ismael.
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'E YHWH atendeu a Sara como disse. E fez YHWH a Sara como falou.
2Sara concebeu e deu & luz um filho, para Abrado, em sua velhice. No
tempo que Deus falou a ele. ®Abrado deu ao seu filho, que Ihe nasceu de
Sara, 0 nome de Isaac.*Abrado circuncidou a Isaac, seu filho, na idade de
oito dias, como Deus lhe ordenou. *Abrado tinha a idade de cem anos
quando nasceu para ele Isaac, seu filho. °E disse Sara: “Deus me fez
(motivo de) riso; todo o que ouvir rird comigo” 'E disse: “quem dissera a
Abrado: ‘amamentard filhos Sara, que deu a luz um filho em sua
velhice?”” 8Cresceu 0 menino e foi desmamado. Abrado fez uma grande
festa no dia em que Isaac foi desmamado. *Sara viu que o filho de Hagar,
a egipcia que dera & luz para Abrado, brincava.'’E disse a Abrado:
“expulsa a escrava e a seu filho porque ndo herdard o filho da escrava
com meu filho Isaac”. "'E o assunto foi muito preocupante aos olhos de
Abrado por causa de seu filho. *?Deus disse a Abrado: “nio haja temor
em teus olhos pelo menino e por tua serva. Escuta a voz de Sara em tudo
0 que te disse porque em Isaac sera dada a ti descendéncia. *E também
do filho da escrava, farei para a nacdo porque ele é tua descendéncia
(semente). *E se levantou Abrado, pela manha, tomou p&o e um odre de
agua e deu a Hagar, colocando-os sobre seu ombro. E deu-a 0 menino,
despedindo-a. Ela foi e andou errante no deserto de Be’er-Sheba . °E
acabando as aguas do odre, pds o menino debaixo de um arbusto. **Saiu e
se sentou sozinha a distancia, cerca de um tiro de arco, porque disse:
“ndo verei a morte do menino”. Se sentou perto, elevou sua voz e chorou
ruidosamente. *’Deus ouviu a voz do menino e o Anjo do Senhor chamou
a Hagar, desde os céus e disse a ela: “o que aconteceu ti Hagar? Nao
temas porque Deus ouviu a voz do menino, aquele ali” ‘®Fica em pé,
levanta (vd) até o menino e segure com a tua a médo dele, pois o farei
grande para a nacdo. *°Deus abriu seus olhos e (ela) viu um poco de
4guas. Foi e encheu o odre dando de beber ao menino. ?°Deus esteve com
0 menino. Ele cresceu e habitou no deserto, tornando-se um atirador de
arco. “*Habitou o deserto de Faran e sua mie tomou, para ele, uma

mulher da terra do Egito.

Gn 16 se revela como um texto sobre conflitos, indicando vérios deles com
clareza: desde agueles entre as mées até os entre irmdos. A incapacidade de Sara em
gerar filhos coloca em curso o0 movimento de Abrado para que ele consiga um herdeiro

a partir da escrava. Esse €, no entanto, um movimento de Sara, como um claro indicio
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de que a figura feminina tem grande parcela de responsabilidade na conducdo da
historia do povo de Israel. Note-se que, ao fim do relato, é a prépria Hagar que toma
uma mulher para seu filho Ismael (Gn 21,21). Semelhantes estratégias serdo percebidas
nas outras mulheres em estudo nesta tese. Além disso, as atitudes de Sara ao sugerir a
Abrado que tome a escrava como mae de seu filho e de, depois, rechacé-los, apontam
para o grau de complexidade dos personagens biblicos, que ndo séo planos como os da
narrativa homeérica, nos termos de Auerbach (1998).

Nota-se, entdo, uma estratégia que muito se aproximara daquela que sera
adotada por Tamar, como se verad. O narrador antecipa-se em mostrar que uma Unica
relacdo basta para que a mulher possa conceber um filho: Abrado vai a Hagar e ela
concebe (16,4). Para ficar somente em exemplos do livro do Génesis, € assim com Eva
(4,1); com a mulher de Caim (4,17); Hagar (16,4); a mulher de Juda (38,3); Tamar
(38,18) e tantas outras.

Nesse episodio particular, € provavel que a narrativa coloque em evidéncia a
proficua fertilidade do Egito (personificado por Hagar) em relacdo a lentiddo e
esterilidade da terra de Israel (personificada por Sara). N&o é fora de proposito indicar
que, na historia do povo de Israel, havera uma aproximacdo do Egito exatamente por
causa de uma fome (infertilidade) na terra de Canad, o que ocasionara a ida dos
israelitas para Egito, onde, a principio havera hospitalidade, que, mais tarde, se
convertera em opressao.

Aquilo que Cynthia Ozick (1996) havia chamado de “metafora” com relagdo ao
povo hebreu aparece, entdo, de modo evidente. Para ela, 0s gregos, com seu estado
organizado, ndo foram capazes de criar a metafora, mas os hebreus sim, e isso gracas a
memoria da escraviddo no Egito. Eis, portanto, um paradigma que perpassa as

narrativas que estdo em curso nesta tese. A memoria do Egito é tdo metafdrica que se
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estende retroativamente as narrativas do Génesis, configurando novos sentidos a cada
detalhe particular. E a escraviddo do Egito que gera, segundo Ozick, a metafora
(OZICK, 1996, p. 324). A postura de Israel na terra de chegada, apds os anos de
percurso no deserto, se balizara numa simples e sintética maxima: ame a seu préximo
como a si mesmo. Essa € a atencdo especial ao estrangeiro, aquele que necessita de
hospitalidade, o que alude, portanto, a natureza da metéfora, ou seja, ao seu carater
sucinto. Assim sendo, Ozick sugere: “Nao podemos imaginar o que é ser outra pessoa.
A metéfora é o agente reciproco, a forca universalizante: ela torna possivel o poder de
vislumbrar o coragdo do estranho” (OZICK, 1996, p. 325).%°

Outro paralelo que pode ser feito com as tematicas do Exodo ¢ a alusdo que 0
narrador faz ao dizer que YHWH escutou (shama ‘) a afligao (‘any) de Hagar (NAL,
v.11). No texto do Exodo (3,7), YHWH também dira que viu a aflicdo (‘any) do povo e
ouviu (shama ) 0 seu clamor por causa de seus opressores no Egito. O v.11se constitui,
entdo, numa aliteracdo bem construida pelo narrador:

shemé Yishema‘e’l Ki
shama‘ Yhwh ’el ‘aneyék

Seu nome Ismael porque
escutou YHWH tua aflico.
Recuperar o éxodo como metafora significa identificar essa forca paradigmatica
presente na Biblia e que tem o poder de perpassar as diversas narrativas e de uni-las,
mesmo que nao estejam habitando 0 mesmo tempo-espaco redacional.
Hagar, a egipcia, entra em cena, entdo, como uma méde de aluguel para o casal
que ndo pode ter filhos. Logo depois, no entanto, é descartada. Aqui se introduzem

elementos como o corpo feminino, a hospitalidade e a hostilidade em uma situacdo de

% Tradugéo nossa do original em inglés: “We cannot imagine what it is to be someone else. Metaphor is
the reciprocal agent, the universalizing force: it makes possible the power to envision the stranger’s
heart”.
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diaspora, como havia acontecido com Sara. Se essa Ultima sofre com a esterilidade,
Hagar sofrerd por causa da maternidade.

A dindmica do texto é paradoxal: em um lugar, Sara é objeto de troca entre
Abrado e o Farad; em outro, ela age com desmedida insensibilidade com relacdo a
escrava. A reacdo de Sara é apresentada de duas maneiras em ambas as narrativas: em
uma se refere a zombaria de Hagar por poder gerar filhos e sua senhora ndo; em outra,
ao fato de que Ismael possa vir a ser o herdeiro (Gn 21,10).

Percebe-se, nesse momento, uma intertextualidade com o relato de Rute, no
qual, a despeito de todas as dificuldades, a aproximacdo de Rute e Naomi, ao ponto de
uma gerar um filho e oferecer a outra, aumenta o contraste entre os dois episodios. Tal
analise, no entanto, sera feita no ultimo capitulo da tese.

Se se faz um recorte das partes onde ocorre a expulsdo de Hagar e esses recortes
sdo colocados em paralelo, aparecem outros detalhes. Para critérios de metodologia nos
comentarios, nomeia-se a primeira narrativa de NA1 (Narrativa 1) e a segunda de NA2

(Narrativa 2):

Gn 16,7-12 (NAL) Gn 21, 14-21 (NA2)

“E se levantou Abrado, pela manh3,
tomou pdo e um odre de agua e deu a
Hagar, colocando-os sobre seu ombro. E
deu-a 0 menino, despedindo-a. Ela foi e
andou errante no deserto de Be’er-Sheba .
E acabando as 4guas do odre, pds o
menino debaixo de um arbusto. *°Saiu e se
sentou sozinha a disténcia, cerca de um
tiro de arco, porque disse: “ndo verei a
morte do menino”. Se sentou perto, elevou

"Um anjo de YHWH a encontrou junto a | U@ VOZ € chorou rui(.josamente. 1.7Deus
uma fonte de aguas, no deserto. Junto & | ©UViu @ voz do menino e o Anjo do
fonte no caminho de Shur. ®Disse: “Hagar, | Senhor chamou a Hagar, desde os céus e
serva de Sarai, de onde vieste e para onde | disse a ela: “o que aconteceu ti Hagar?
vais?” Ela disse: “da face de Sarai, minha | Ndo temas porque Deus ouviu a voz do
ama, eu fujo”.

110




%Disse a ela o anjo de YHWH: “regressa a
tua ama e submeta-se a sua mio”. °Disse
a ela o anjo de YHWH: “aumentarei
enormemente tua descendéncia, e ndo
(poderd) sera contada por ser uma
multiddo tdo grande”. *'Disse a ela o anjo
de YHWH: “veja, estas gravida e daras a
luz um filho. Ele serd chamado Ismael
porque escutou o YHWH tua afli¢do”.

menino, aquele ali”

8Fica em pé, levanta (v4) até o menino e
segure com a tua a mao dele, pois o farei
grande para a nacfo. '°Deus abriu seus
olhos e (ela) viu um poco de &guas. Foi e
encheu o odre dando de beber ao menino.
?°Deus esteve com 0 menino. Ele cresceu
e habitou no deserto, tornando-se um
atirador de arco. **Habitou o deserto de

2Ele ser4 um asno selvagem de homem:
sua mao contra todos e a mao de todos
contra ele. E vivera contra a face de todos
0S seus 1rmaos”.

Faran e sua mae tomou, para ele, uma
mulher da terra do Egito.

Hagar é forcada a se deslocar (NAL, v.2). Sara oprime, é 0 motivo de sua saida.
Né&o é fora de proposito que o préprio nome Hagar signifique, em hebraico, fuga. Essa
raiz verbal estd, inclusive, na famosa fuga de Maomé — a Hégira — da cidade de Meca
para Yatrib, em 622, por causa das perseguicOes sofridas por ele. Hagar é uma egipcia
que ndo esta no Egito e uma escrava expulsa da casa de Israel, esta sempre em transito,
no deserto, a margem de ambos o0s lugares, em um verdadeiro entre-lugar.

A ordem de YHWH para que Hagar regresse (NA1, v.9) é estranha, ndo se sabe
o desfecho, segundo a narrativa, 0 que apenas intensifica o conflito. No caso de Tamar e
de Rute havera, também, uma ordem para a volta (Juda e Naomi as ditam,
respectivamente). Essas voltas sdo cercadas pela indecisdo e pelo siléncio da narrativa
sobre o0 que de fato aconteceria no lugar para onde se retornou. Em ambos 0s casos, 0
leitor fica em suspense sobre a conclusdo do episodio. Emerge, entdo, o que se poderia
chamar de frustracdo do retorno a casa, em outras palavras, a impossibilidade de se
recuperar ou de rever como tal o que foi outrora deixado. Em outras palavras, o
imperativo do exilio ndo permite mais que haja uma naturalidade no ambiente que
outrora foi habitado. Na volta — se houver — nunca mais se encontrarad o que outrora se

deixou.
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Esse é um motivo que reaparece em alguns textos literérios e, para ficar apenas
com José Saramago, alguns exemplos vém a baila. Em A Jangada de Pedra, os cinco
personagens saem de seus lugares de origem e, pelo proprio deslocamento da peninsula,
jamais voltardo os mesmos para suas casas. A peninsula em constante movimento € a
grande metafora de um movimento maior que se passa no interior de cada um deles.
N’O Evangelho segundo Jesus Cristo (1991), ha multiplos lugares para onde Jesus
voltaria: a casa de sua mée, a companhia do Pastor, o deserto de seu Pai e o colo de
Madalena. Nenhuma volta é possivel, de fato, colocando a luz, uma vez mais, a célebre
declaracdo de Heréclito, no fragmento 91, de que Totauw yap Ovk €0TLY €uPmyot BLg
Tw ovtw. Segundo Charles Kahn, em A Arte e o Pensamento de Heraclito (2009), essa
classica expressao € passivel de ser traduzida como se segue: um ndo pode entrar duas
vezes no mesmo rio (p. 79). Em nenhuma dessas (possiveis) voltas ha certezas, mas
somente outros deslocamentos. O mesmo parece ocorrer na obra Ensaio sobre a
Cegueira (2008), onde, apesar da volta dos personagens para suas casas, as mesmas
nem podem ser vistas por aqueles que outrora as habitaram.

O drama de Hagar (NA2) ganha contornos destacados uma vez que é precedido
pela excessiva alusdo ao riso de Sara. Um longo desfile de formas verbais e nominais
ligadas ao verbo rir (zsahaq) ocupa a primeira parte do relato: Isaac; motivo de riso; rira.
O proprio verbo brincar, no v.9, faz parte da mesma raiz. De repente, tais alusbes
desaparecem deixando a narrativa grave e sombria. Ao fim, o relato chega ao climax
com a indicacdo do grande choro de Hagar (v.16).

Esse novo momento da narrativa é indicado pela frase wayyashekém 'abraham
baboger (e levantou-se Abrado pela manhd, v.3), que aparece em um claro paralelismo
com Gn 22,3, onde se repete ipsis litteris. Se aqui é Hagar que parte com seu filho, ali

Abrado partirda com lIsaac, para oferecé-lo em sacrificio. O drama de Abrado é
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completamente revelado e o narrador antecipa o0 destino dos dois meninos (Ismael e
Isaac): ha uma quase-morte para cada um, evitada no ultimo instante.

Nota-se, assim, que o drama fica mais evidenciado porque em ambos 0s casos
(tanto no de Hagar como no de Abrado) nada ¢ dito acerca da viagem. Isso revela “a
impressdo de vazio da caminhada; é como se, durante a viagem, Abrado ndo tivesse
olhado nem para a direita e nem para a esquerda, como se tivesse reprimido todas as
manifestagdoes vitais” (AUERBACH, 2004, p. 7). Aparece, com nitidez, o
comportamento masculino e o feminino ja que, no caso de Hagar, em contrapartida, ela
da livre curso a sua dor, ja que o narrador indica com todas as letras: watisa’ ‘et golah
wattébek (elevou sua voz e chorou ruidosamente). Somente esta passagem (NA2) é
terreno féertil para um vasto exercicio comparativo com o capitulo que Ihe sucede, no
entanto, isso escapa ao escopo da tese. O contraste, no entanto, € grande com a primeira
narrativa ja que, apesar de ser muito mais dramatica, o desfecho é feliz: em NA2, Hagar
ndo precisara enfrentar, novamente, a face de Sara.

Nos entrecortes dos relatos esta a decisiva figura de Hagar, alinhavando os
pontos comuns das narrativas. Hagar oferece hospitalidade ao recusado Ismael, a
despeito de todas as adversidades que lhe acontecem. A cena de Hagar é uma cena
biblica por exceléncia. Uma cena da “hos-ti-pitalidade — neologismo forjado por
Derrida para dizer a hospitalidade incondicional interrompida e contaminada,
pervertida, pela hostilidade” (BERNARDO, 2002, p. 422, grifos da autora). A Biblia
nasce do estrangeiro, da saida e do porvir. A singularidade de Hagar remete a
singularidade de Rebeca. Na pele de Hagar acontece o improvavel e o provavel: a
hos(ti)pitalidade da familia de Sara — uma oscilagdo pendular que coloca, de um lado, a
acolhida e, de outro, a expulsdo/fuga. Esta ultima, como dito, impressa no proprio nome

de Hagar.
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3.4 Rebeca, outra senhora da (sua) histéria

Rebeca é uma jovem estrangeira, mandada buscar por Abrado em sua terra natal
para ser dada em casamento a seu filho Isaac. Ela é filha de Batuel, portanto neta de
Melca, a cunhada de Abrado (Gn 11,29). A razdo é simples: ele ndo queria, para seu
filho, uma mulher de entre as da terra (24,4).

Quando Abrado envia seu servo a Haran, tudo se passa de modo idilico no
encontro junto ao pogo. A jovem se mostra, desde aquele momento, muito segura de si e
portadora de caracteristicas que revelam sua forte personalidade. Contudo, é no final da
narrativa que muitos pontos de contato com as outras mulheres, estudadas nesta tese, se
fazem notar. Eis o texto:

°'E se levantou Rebeca e suas servas, montaram sobre os camelos e
seguiram atras do homem. O servo tomou Rebeca e partiu. Isaac voltava
do poco de Lahay Rof, ele habitava na terra do Negueb. ®*Saiu Isaac a
meditar no campo, pela tarde. Levantou seus olhos e eis que viu camelos
que vinham. ®“E Rebeca, levantando seus olhos, viu a Isaac e desceu de
sobre o camelo. E disse ao servo: “quem ¢ aquele homem, o que vem ao
nosso encontro pelo campo?”’ %0 servo disse: “ele é meu senhor”. (Ela)
tomou o véu e se cobriu. ®°E o servo narrou a Isaac todas as coisas que
fez. °’E Isaac introduziu Rebeca na tenda de sua mée Sarai; ele a tomou e
ela se tornou sua mulher e ele a amou. E Isaac se consolou da morte de
sua mae (Gn 24,61-67).

A narrativa, embora breve, reproduz em miniatura o que ocorre em todo o c. 24:
Rebeca é quem toma as iniciativas. Ela é o sujeito de mais de dez verbos nesse texto,
sobrepujando as atitudes de lIsaac, o que permite concluir que a narrativa pretende
destacar, nitidamente, a matriarca. A fina ironia da narracdo se deixa entrever quando
assinala, em um paralelismo: Isaac levantou seus olhos e viu camelos; Rebeca,

levantando os seus, V€ a Isaac. Ela, nas duas situacdes, ndo fora vista: primeiro porque

os camelos sdo indicados e, depois, porque se cobre com o véu.
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Além desses elementos, a mengdo ao poco liga-se ao episodio de Hagar, a
pendltima das trés vezes em que ocorre no Génesis (16,14 e 25,11). O encontro no
campo preludia a histéria de Tamar com Jud4, onde o véu usado por ela adquirird
significado magistral. Naquele contexto, também Judd — o neto de Isaac — ndo vera
Tamar.

Outro ponto que realca a grandiosidade de Rebeca em relacdo a fragilidade de
Isaac, esta na conclusdo da narrativa. Ali, fica claramente denotado que o casamento de
Isaac € um consolo da perda de sua mae, Sara. O verbo lakah (tomar) perde, assim, toda
a sua forca e soa quase irdnico. Nesse sentido, Isaac esta mais para o estrangeiro do que
a propria Rebeca. Como observou Julia Kristeva, comentando O Estrangeiro, de Albert
Camus, tal “estrangeiro, portanto, ¢ aquele que perdeu a mae” (KRISTEVA, 1994, p.
13).

A estrangeiridade de Rebeca ndo lhe ofusca, ndo lhe inibe, pelo contrario, o
texto fornece a sensagédo de que é nesse momento que as coisas comecardo a funcionar:
a partir da sua chegada. Rebeca é segura de si tanto em sua terra quanto na de Isaac. Ela
é uma mulher que ndo apresenta tracos de dependéncia, mas que age livre e soberana,
tomando as rédeas das situacdes nas quais se envolve. Ja no episodio do seu casamento,
ela se mostra como uma jovem cheia de iniciativas. Mais tarde, no episédio crucial,
onde Jacd é abencoado em prejuizo de Esau, ela tem parte importante na trama,
sobrepujando Isaac. De fato, essa matriarca sera responsavel por arranjar de tal modo a
situacdo que o pai do povo hebreu SERA Jacé e ndo Esal. Sendo assim, a cegueira de
Isaac, sugerida no relato, € como uma conexdo ao proximo episodio: aquele da
interceptacdo da béncao.

Grandes comentadores, como Gehard von Rad, Bloom e Alter ndo observaram,

no entanto, um elemento que ndo parece circunstancial nos episodios que envolvem
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Rebeca: a raiz do seu nome (rbg). Mesmo os dicionérios que fizeram aluséo a essa raiz
foram relativamente incertos. Benjamin Davidson, em The Analytical Hebrew and
Chaldee Lexicon, 1980 (Léxico Analitico do Hebraico e do Caldeu, ndo traduzido no
Brasil), apesar de afirmar que é uma raiz que nao ocorre no hebraico, indica que, em
arabe, tal termo aludiria a amarra ou aperto, sendo usada para animais. Assim sendo,
para Davidson, Rebeca poderia indicar ligacdo, envolvimento ou mesmo o ato de
cativar, provalmente no sentido de conquistar (p. 674). Sendo assim, a peculiaridade do
nome de Rebeca e seu campo semantico podem sugerir que todas as suas agdes estejam
sob a égide desse carater singular: ela ndo se deixa envolver, mas envolve.

Essa perspectiva comparece no episoédio emblematico da interceptacdo que Jaco
faz da béncdo de seu pai Isaac (Gn 27). Desde o inicio, o episddio se revela conflitante:
seja pela dificuldade de Rebeca em dar a luz, seja pela luta (ja intrauterina) dos dois
irmdos (Gn 25,19-34). No decorrer do c.27, no entanto, fica clara a participacdo de
Rebeca na interceptacdo da béncdo. E ela quem prepara os cabritos para que Jaco
ofereca a seu pai como um prato que ele gosta (v.9). E ela, também, que encoraja o
inseguro JacO para que se apresente diante do pai devidamente disfarcado de Esaul
(w.13-17).

Nesse episddio, reaparece a cegueira de Isaac que é, evidentemente, natural.
Rebeca, no entanto, permanece de olhos abertos. Um episddio futuro (Gn 48,13-14),
que parece relembrar a presente narrativa, € comentado de modo bastante contundente
por Bloom: “Com a aproximac¢ao de sua morte, 0 quase cego Jaco revive, de maneira
deliberada, um aspecto da cena em que seu pai cego abencoou-o0 em lugar de seu irméo
Esal. Como verdadeiro filho de sua mée, Rebeca, Jacd, que € Israel, astutamente cruza
as maos, pondo a direita sobre a cabeca de Efraim, 0 mais novo, e a esquerda sobre a de

Manassés, o primogénito” (BLOOM, 1992, p. 258).
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A participacdo de Rebeca é, portanto, decisiva. Uma vez mais se nota como a
presenca feminina se insere nos relatos que sdo vitais para a historia do povo. Tais
eventos sdo conflitivos ao extremo, mas é o arranjo feminino que aparece em relevo,
indicado pela fina ironia da narracao.

O fato de ter sido buscada em terra estrangeira, a mesma de onde veio Abrado, a
aproxima de Sara; no entanto, seus tracos sdo muito mais firmes que os de sua sogra,
embora com ela se repitam algumas das historias que se passaram com Sara — vide, por
exemplo, o episodio onde Isaac também apresenta Rebeca como sua irmd para ndo
morrer (Gn 26,1-14).

Curiosamente, em ambos os casos, as mulheres aparentemente vitimas salvam
seus maridos da morte. Eis uma das principais alegacdes de Bloom, para responder em
que lugares a tradi¢do javista indica uma autora ¢ ndo um autor: “Grande parte da
resposta dira respeito a representacdo da mulher se comparada a do homem” (1992, p.
22). Mais a frente, ele dira, de modo ainda mais direto, que “os Unicos adultos em J sdo
mulheres: Sarai, Rebeca, Raquel, Tamar. Isaac é sempre um bebé, Abrdo e Juda
facilmente caem na infantilidade, e os dois homens de aguda sensibilidade — Jaco ¢
José, pai e verdadeiro filho — permanecem, até morrerem, com temperamentos mimados
e talentosos, infantis ao extremo” (p. 252).

Tanto em Sara quanto em Rebeca, 0 casamento aparece como uma espécie de
submissdo. Seus maridos as submetem a outros homens para salvarem a propria pele,
convertendo suas mulheres em verdadeiros objetos de troca. O narrador indica,
claramente, que os respectivos maridos ficam mais ricos por causa dessa submissao das
esposas: Abrado em Gn 12,16 e Isaac [indiretamente] em Gn 26,13. Uma das mulheres

vem com o marido (Sara) e a outra é buscada a fim de ser dada ao marido (Rebeca). No
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entanto, elas tém pensamentos proprios e atitudes diferentes. Tanto uma como a outra
delineiam o destino futuro de um povo: Isaac e ndo Ismael; Jacé e ndo Esad.

O fim da histéria de Sara € o inicio da historia de Rebeca, como se tal nuance
revelasse o destino que as interliga, como o texto sugere: “E Isaac introduziu Rebeca na
tenda de sua mae Sarai; ele a tomou e ela se tornou sua mulher e ele a amou. E Isaac se
consolou da morte de sua mae” (Gn 24,67). No entanto, esse destino submisso de
Rebeca revela-se aparente quando se toma contato com o conjunto da obra. Isso se torna
mais evidente em dois episodios: o casamento de Rebeca e a interceptacdo da béncgédo de
Isaac por parte de Jaco.

De Sara a Rebeca ha um perceptivel crescendum. O proprio nome desta Ultima,
como indicado, alude a perspectivas novas que ndo tinham sido apresentadas nos
episodios ao redor da primeira. As proximidades, no entanto, se fazem notar quando
alguns elementos sdo destacados: o conflito que envolve as descendéncias (lsaac e
Ismael; Esal e Jaco); a passividade dos patriarcas (Abrado e Isaac); a dificuldade em
gerar filhos por parte das duas mulheres; as estratégias femininas que norteiam 0s

relatos sobre tais mulheres.
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CAPITULO 4

EXILIO, DESLOCAMENTO
E ESTRATEGIAS DE SOBREVIVENCIA
NA NARRATIVA SOBRE TAMAR



O desafio emudece a queixa.
(JULIA KRISTEVA, 1994, p. 12)



A historia de Tamar, presente no capitulo 38 do Livro do Génesis, se insere no
plano mais amplo dos capitulos 37 a 50, onde € descrita a saga de José do Egito,
pendltimo filho de Jacé e Raquel (Gn 30,24; 35,24; 1Cr 2,2). Por inveja dos irmdos —
entre eles Juda — José foi vendido a comerciantes que iam ao Egito, de cujo farad ele
veio a se tornar o primeiro ministro. Toda a primeira parte, até a venda ao Egito, é
exposta no capitulo 37; o restante do enredo ocupa os capitulos 39 a 50. O relato sobre
Tamar parece interromper essa novela, provocando um deslocamento narrativo no
corpus mais amplo do Génesis. Mesmo dizendo poucas palavras, Tamar é o sujeito
principal do capitulo, sobrepujando a importancia do personagem masculino Juda.

Interessa, a este momento da tese, o deslocamento de Tamar, a0 mesmo tempo
espacial e psicolégico, que luta contra um sistema hostil e opressor. Tal situacgéo,
responsavel pela criacdo de estratégias de sobrevivéncia em meio a situacdes de
precariedade, a aproxima de outras mulheres que, ao longo da historia, foram
submetidas a exilios, alijadas da (sua) historia.

Em busca de um aprofundamento da reflexdo proposta, 0s seguintes autores e
autoras, dentre outros, ajudam a balizar as consideracGes do presente capitulo: Harold
Bloom, Paul Tabori, Emmanuel Lévinas, Simone de Beauvoir e Daniel Boyarin. Os
seus respectivos livros/artigos sdo: O Livro de J ([1990]1992), “The Semantics of
Exile” (A Semantica do Exilio), de 1972, Totalidade e Infinito ([1961]1980), O
Segundo Sexo ([1949]1980) e “Masada or Yavneh? Gender and the Arts of Jewish
Resistance” (“Masada ou Yavneh? O Género e as artes da Resisténcia Judaica”), de

1997.



4.1 O lugar de Tamar na Biblia e no Livro do Génesis

Tamar € citada, além de em Gn 38, em trés outros lugares na Biblia: dois no
Antigo Testamento (Rt 4,12; 1Cr 2,4) e um no Novo Testamento (Mt 1,3). Embora a
narrativa biblica ndo seja suficientemente clara sobre sua origem, deixa transparecer que
ela é cananéia, ou seja, filha do povo da antiga regido da Palestina e sem linhagem ou
sangue dos patriarcas e matriarcas biblicos que chegaram da Mesopotamia.

O capitulo 38 do Génesis coloca o leitor diante de uma histéria mais
antropoldgica do que teoldgica. E 6bvio, no entanto, que ndo é somente pela ocorréncia
do nome de Deus que se mede a teologia de um texto. O que se observa no relato de
Tamar é um enredo que realca as relagdes humanas que sdo, de per si, bastante
truncadas. O texto ndo recorre a uma béncédo divina (como nos relatos sobre Abrado) ou
a um sinal grandioso e fantastico (como naqueles realizados por Moisés no Egito). Ao
contrario, é nas relagbes cotidianas que 0s seres humanos vdo se mostrando e se
disfarcando. Como exemplo de um livro biblico onde se nota um tragco pouco teologico,
pode-se citar 0 Eclesiastes ou Qohélet.

Tamar é nora de Juda, o quarto filho de Jacé com Lia. Juda a escolheu para se
casar com Her, seu filho primogénito. Tamar, contudo, fica vilva de Her, mas o texto é
estranhamente sucinto para dar uma razdo plausivel a essa viuvez — limita-se a informar
que Her desagradou a Deus, que o fez morrer (Gn 38,7). Sendo assim, quem deveria
assumi-la seria, por tradi¢do, seu cunhado Onan: “e disse Juda a Onan: ‘vai a mulher de
teu irmdo e cumpre com ela a lei do levirato. E produza descendéncia ao teu irmao’”
(Gn 38,8). Este, porém, ndo se interessa em cumprir sua obrigacdo legal e, quando
mantinha relacfes sexuais com ela, as interrompia antes de ejacular (Gn 38,9). A morte
de Onan ¢ referida da mesma forma que a de Her (v.10). O terceiro irmdo, Selah, ¢é

prometido por Jud4 a Tamar, mas Juda ndo mantém sua palavra. E diante dessa situagéo
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que Tamar arquiteta um plano para obter um filho de Juda, seu sogro, e, desse modo,
garantir a sua genealogia. Isso torna o relato bastante singular na Biblia, inaugurando
uma das mais curiosas estratégias de sobrevivéncia ja elaboradas por uma mulher.

O processo pelo qual a personagem Tamar evolui na narrativa ndo deixa de ser
surpreendente: de uma mulher sem identidade e a mercé dos homens a uma legitima
detentora de descendéncia. Até o meio do episddio, Tamar é conduzida ou caminha para
0 luto, para a viuvez. Do meio para frente, sai dessa penumbra para a posteridade. De
mulher rejeitada (inicio do capitulo) ela passa a matriarca de reis de Israel (fim do
capitulo), porque o rei Davi serd um de seus descendentes.

A primeira alusdo a Tamar acontece somente no versiculo 6, quando se
menciona a sua unido com Her: “e tomou Juda uma mulher para Her, seu primogénito.
O nome dela era Tamar”. Como ja& mencionado, o verbo lakah (tomar) aparece na
Biblia, na maioria das vezes, mostrando homens que capturam cidades, despojos e
reinos (KAISER, 1998, p. 790). Sua presenca em Gn 38, indica a mulher sendo tomada
pelo homem (38,2.6).%

Alter, em A Arte da Narrativa Biblica (2007), observa que “Tamar fora um
objeto passivo, possuido — ou, infelizmente, ndo possuido — por Juda e seus filhos” (p.
22). Nesse aspecto, a personagem aproxima-se, entdo, de Sara e Rebeca (observe-se,
também, que Abrado toma Sara em Gn 12,5 e Rebeca é tomada em 24,38-40) com a
diferenca de que, em Gn 38, o tema da sexualidade ¢ ainda mais pungente. Sua condicao
de mulher Ihe confere tracos de moeda de troca, sendo passada de mdo em mao. Isso é
demonstrado pelo fato de que, segundo Alter, os Unicos verbos onde ela é sujeito,

indicam obediéncia e isolamento: “e disse Juda a Tamar, sua nora: ‘permanece viiiva na

2! As outras citagBes podem ser notadas em 38,2.20.23.28.
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casa de teu pai até que cresga Selah, meu filho’, pois disse: ‘ele também morrerd como

seu irmdo’. E foi Tamar e permaneceu na casa de seu pai” (Gn 38,11, grifos nossos).

4.2 Deslocamentos: a expressdo feminina e silenciosa do corpo de Tamar

Tamar é mostrada, nessa narrativa, como uma mulher solitaria, enfrentando uma
série de situacBes que lhes sdo desfavoraveis. H& dois movimentos de deslocamento no
episodio: quando Judé tira Tamar da casa (bayt) do seu pai (v.6) e, depois, quando torna
a devolvé-la (v.11).% A sua histéria ilustra a definicdo de exilado, de Paul Tabori, em
“The Semantics of Exile”, 1972 (sem traducdo ao portugués): “um exilado é uma
pessoa que é obrigada a deixar sua patria — embora as forcas que o levem a tal ato sejam
politicas, econdmicas ou puramente psicologicas. Essencialmente, ndo faz diferenca se
foi expulso pela forca fisica ou se tomou a decisdo de ir voluntariamente” (TABORI,
1972, p. 37).53

O que Tabori chama de homeland, poderia, em Tamar, ser chamado de father’s
home. A volta para a casa do pai ndo elimina sua situacdo de exilada, pelo contrério,
evidencia ainda mais essa situacdo. De novo na casa do pai, Tamar volta vestida como
estrangeira para si mesma. Vive um deslocamento particular na sua propria casa, pois
seu exilio é interior, nos termos em que a ele se refere Tabori no texto mencionado. Em
Tamar, ndo ha uma perseguicao externa. Ela ndo é forcada a deixar a casa do pai, mas
apenas cumpre o que é proprio de sua tradicdo. E evidente que seu deslocamento
geografico — da casa do pai para a casa do esposo e a volta para a casa do pai — ¢
emblematico do seu proprio deslocamento interior. Isso se verifica no fato de que ela,

em ambos 0s casos, permanece sem filhos. Essa auséncia de descendéncia e o provavel

22 Bayt, em hebraico, ndo designa apenas a casa enquanto construcéo, mas a familia e a descendéncia. Por
exemplo, dizer que alguém é da casa de Abrado é o mesmo que afirmar que é da sua descendéncia.

% Tradugio nossa do texto em inglés: “An exile is a person who is compelled to leave his homeland —
though the forces that send him on his way may be political, economic, or purely psychological. It does
not make an essential difference whether he is expelled by physical force or whether he makes the
decision to leave without such an immediate pressure.”
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receio de Juda de que seu filho mais novo pudesse morrer em funcdo de sua unido com
Tamar intensifica ainda mais sua situacao de exilada.

N&o se esta sugerindo, todavia, que Tamar pudesse matar seus maridos, uma vez
que é desejo dela possuir uma descendéncia. O que estad em jogo é o temor de Juda de
que o seu filho mais novo morra caso se una a Tamar. N&o é a Unica vez que esse temor
acontece na Biblia. O Livro de Tobias, ambientado no periodo helenistico e, assim,
alguns séculos posterior ao Génesis, apresenta uma situacdo ainda mais aguda do que
essa apresentada no envolvimento de Tamar com os filhos de Juda. No livro, Sara, filha
de Raguel, havia sido casada sete vezes e seus sete maridos morreram. A mitologia do
livro alude ao demdnio Asmodeu como o0 autor das mortes, mas a serva de Sara a acusa
de té-los matado (Tb 3,8). No relato de Tamar, trés lugares no texto corroboram a
indicacdo desse paralelismo: o v.11, no qual Juda sugere que Tamar espere pelo filho
mais novo; o v.14, no qual ela constata que Selah ndo lhe sera dado e o v.26, onde 0
proprio Juda confessa sua injustica perante Tamar, uma vez que ndo lhe deu seu filho
COMO esposo.

Embora a narrativa biblica mencione mais diretamente somente Juda e Tamar,
fazem-se presentes, como espectros, os olhares de ambas as familias (parentes, vizinhos
e conhecidos) sobre Tamar, intensificando ainda mais sua luta pessoal com a situacdo na
qual se vé enredada. A principal alusdo a esses olhares esta indicada na expressdo “casa
de teu pai” (v.11), onde a volta de Tamar para a familia ndo passara despercebida. Além
disso, hd uma voz que diz a Tamar que seu sogro subiu a Tamna (v.13) para a tosquia
das ovelhas. Outra voz aparece no v.24, acusando Tamar de prostituta diante de Juda.

Essas presencas evidenciam o quanto a desgraca de Tamar se tornou publica.
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4.2.1 Idas e vindas: a estranheza do exilio interior de Tamar

O escritor polonés exilado, Joseph Wittlin, mencionado por Paul Tabori em “The
Semantics of Exile” (1972), forneceu uma definicdo de exilio que interessa aos
propositos desta tese. Ele sugere, para além do que a lingua espanhola chama de
destierro, a nog¢do de “destiempo”, imprimindo a compreensdo de exilio um fator
psicologizante. Segundo ele, o exilado mora em dois tempos: o presente e o passado
(WITLIN apud TABORI, 1972, p. 32). E fato, no entanto, que toda e qualquer definicio
de exilio ainda estard aquém do que essa experiéncia significa. Mesmo assim, na
experiéncia particular de Tamar, essa nocao esta bem assentada: Tamar exila-se ao sair
de casa e exila-se ao voltar para la, uma vez que seu exilio é também interior. Além
disso, o exilio parece sugerir a nocdo de siléncio e isso se verifica na narrativa de
Tamar. O léxico de Tamar é bastante reduzido. O siléncio sugere reflex&o, isto é, um
dobrar-se sobre si mesmo. Sera somente desse dobrar-se que Tamar poderd haurir
alguma forca para ir adiante.

Os elementos psicoldgicos do exilio sdo muito evidentes em Gn 38. Nesse
sentido, o aspecto territorial torna-se secundario, uma vez que, onde quer que a pessoa
esteja, também se fardo presentes os conflitos que ela carrega consigo, bem como sua
percepcdo de si mesma, sua memoria e historia. Por outro lado, mesmo que a questao
territorial ndo se estabeleca como de primeira ordem, ela possibilita o realce do exilio
interior, porque desperta no exilado a consciéncia da distancia e do estranhamento do
novo lugar em relacdo ao seu lugar de origem. N&o é despropositado, portanto, que
Thomas Mann (apud TABORI, 1972, p. 31), tenha sugerido a origem comum da
palavra inglesa alien (como derivada do latim alienus) e da palavra alema elend (que

significaria miséria). Assim sendo, elend ja significou alien land, isto é, terra
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estrangeira. Exilio e estrangeiro, portanto, seriam sempre conceitos afins (TABORI,
1972, p. 31). Além disso, tais conceitos trazem consigo aquele da hospitalidade.

Novas ideias sdo, entdo, sugeridas: Tamar ndo € somente uma estrangeira para
Juda e a familia dele, mas se tornaré igualmente estrangeira para sua propria familia. No
entanto, a profundidade maior do exilio de Tamar encontra-se dentro dela mesma, ou
seja, suas decisbes dependerdo, exclusivamente, do modo como elabora todas as
adversidades que se abateram sobre ela. Em sua experiéncia estd presente o
desenraizamento e a ruptura com suas referéncias primordiais, por exemplo, a casa do
pai. Para o contexto social de sua época, isso se d& de forma inapelavelmente forgosa,
sem escolhas: “e tomou Juda uma mulher para Her, seu primogénito: o nome dela era
Tamar” (Gn 38,6). Junto com a primeira vez que é nomeada no texto vem, também, o
verbo tomar com toda a sua carga semantica ja explicitada. Junto com essas situacoes
externas que incidem, necessariamente, no interior de Tamar, outra ainda mais aguda
aparece e norteia toda a sua decisao: a sucessiva troca de maridos sem que tenha, com
nenhum deles, um filho. De todas as formas de exilio interior nada agravaria mais o
conflito de uma mulher que a constatacdo de estar sendo preterida em uma dimenséo
que ¢, sem duvida, garantia de um lugar na sociedade de seu tempo.

Ao lado de tudo isso aparece, entdo, a nocao de estranho que, no caso particular
de Tamar, fica explicito no relato. Sigmund Freud, em texto de 1919, desenvolve
algumas consideracdes sobre o que ele chama de “o estranho”. Esse ¢, alids, o proprio
nome do texto em questdo. Partindo da etimologia alema, Freud sugere que unheimlich
(estranho) é exatamente o antbénimo de heimlich (familiar, proximo, doméstico)
(FREUD, 1972, p. 2). O intrigante desse jogo de contrarios é que, para Freud, aquilo
que € familiar torna-se ndo-familiar exatamente pela proximidade. Significa dizer, em

outras palavras, que aquilo que € mais proximo se torna estranho exatamente por ser tdo
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préximo. Em uma das acepcGes do termo, esta contida a significacdo de casa, familia ou
bem, elemento ao qual se estd acostumado. E um encontro de contrarios que dificulta a
demarcacdo de fronteiras e, por isso mesmo, conduz a um estranhamento inquietante.
Etimologicamente, estranho e estrangeiro sdo no¢des distintas, mas muito préximas.

Uma situacdo que exemplifica essas consideracdes esta presente no relato de
Tamar. Em determinado momento da historia, o narrador observa: “E a viu Juda. E a
considerou como uma prostituta, pois cobria seu rosto. E voltou-se a ela pelo caminho e
disse: ‘“vem cd, por favor, vou contigo’, pois ndo sabia que ela era sua nora” (Gn 38,15-
16). Note-se que o0 narrador chama a atencéo do leitor para duas coisas bem claras: “pois
cobria seu rosto” e “pois ndo sabia que ela era sua nora”. O leitor tem a informacgao de
que se trata de Tamar, mas Juda ndo esta de posse desse conhecimento. Nos dois casos,
0 narrador usa a particula conclusiva ki (pois), intentando conferir certa énfase ao relato.
Nota-se, entdo, claramente, como Tamar se torna estranha para Juda e vice-versa. No
entanto, no primeiro caso, Tamar o faz deliberadamente. O jogo das vestes (veu e
roupas de viuvez) pode funcionar, no relato, como metéafora para as mudancas que a
partir de entdo se configurardo na vida de Tamar.

Um caso analogo acontece na Biblia, podendo ser citado de passagem, com um
estrangeiro residente que esta ao redor da historia de Tamar: José do Egito. No episddio
no qual José reencontra os irmaos, que o haviam vendido, ele se vale de uma estratégia
para com eles que é vivamente contada pelo narrador hebreu. Assim esta construido o
texto, segundo a Biblia de Jerusalém: “logo que José viu seus irmdos ele os reconheceu
(wayyakkirem), mas fingiu ser estrangeiro (wayyitnakker) para eles e lhes falou
duramente” (Gn 42,7a). O verbo nakar (reconhecer, estar familiarizado, conhecer,
respeitar, discernir) aparece duas vezes e é traduzido de forma diferente: reconheceu e

estrangeiro. Talvez fosse necessario propor a seguinte tradugdo: “e José quando viu
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seus irmdos os conheceu, mas fez como se ndo 0s conhecesse”. Assim se mostra o
paradoxo que Freud havia sugerido. Reconhecer e ser estrangeiro sdo linhas do mesmo
tecido, porém com cores diferentes. Reveladora é a deliberada informacéo do narrador
ao dizer que Jose fez como se, ou fingiu. Ele, de fato, um de casa, mas, aos mais de casa,
torna-se (deliberadamente) estranho. Como se néo bastasse, o versiculo seguinte reforca
0 que ora foi afirmado: “assim José reconheceu (wayyakker) seus irméos, mas eles néo
o reconheceram (hikkiruhu)”, em 42,8. Quatro ocorréncias do verbo em dois versiculos
muito proximos. 1sso deixa claro que o narrador estd convidando o leitor a entrar nesse
universo de um curioso jogo de estranheza.

Fica reforcada, uma vez mais, a estranheza de Tamar para si mesma, para Juda e
para a casa de seu pai. Na casa de Judd, ela desloca-se do seu circulo familiar mais
intimo, indicado na narrativa pela casa de seu pai. No entanto, a permanéncia na familia
de seu sogro torna-se comprometida pela sequéncia de mortes dos seus dois primeiros
maridos: Her e Onan. Disso decorre a desconfianca de Juda, que teme por entregar seu
terceiro filho (Selah) a ela. Esse versiculo, ja mencionado, € o motor que impulsiona a
ordem de Juda para que Tamar volte para a casa de seu pai: “e disse Juda a Tamar, sua
nora: ‘permanece viuva na casa de teu pai até que cres¢a Selah, meu filho’, pois disse
‘ele também morrera como seu irmao’. E foi Tamar e permaneceu na casa de seu pai”
(Gn 38,11).

A partir dai, Tamar vive o assombro do exilio interior: ironicamente, para ela, é
mais assustador voltar para casa (ab bayt) do que estar em uma condi¢do de
desterritorializada. Saira com um marido e volta sem ele e sem filhos. E estranha na
casa do pai como se tornara estranha para Juda, um episddio que se repetira duas outras
vezes: quando mais tarde o0 sogro ndo a reconhece na estrada e julga que seja uma

prostituta (v.15) e quando acredita que o filho que ela concebeu €, de fato, fruto de sua
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prostituicdo, condenando-a a morte (v.24). A ironia se verifica, de novo, quando Juda a
toma por uma estranha e se une a ela. Tamar, descentrada de si mesma, ainda faz com
que tudo gire ao seu redor, inclusive, Juda. A narrativa do Génesis amplia, assim, 0
significado do exilio, uma vez que aborda ndo somente um deslocamento espacial,
como também interior.

A personagem experimenta, longe da propria familia, rejeicdo e siléncio.
Embora nada se saiba sobre sua vida na casa dos pais, ha um triangulo de autoridade
masculina que determina a sua existéncia, 0 que é bastante singular na Biblia: o pai, o
s0gro e 0 esposo. Em seu caso, a sua submissdo a figura masculina é mais acentuada.

A esse triangulo, ao redor de Tamar, ajunta-se a triade da morada: casa
(descendéncia), casa do pai (habitacdo), casa de Tamar (morada interna, exilio). A real
situacdo de Tamar acusa um contraste significativo para o qual ja tinha acenado
Emmanuel Lévinas em Totalidade e Infinito ([1961]1980). Lévinas desenvolve a nocao
de morada como referencial do sujeito. Embora comece dissertando sobre a casa, vé-se
logo que esse objeto transcende a categoria de edificio. Passa, entdo, a significar algo
mais, a estar em relacdo com o sujeito (humano), conferindo-lhe uma possibilidade de
se pensar, de se reconhecer em casa ou fora dela. Esse processo, a0 mesmo tempo
objetivo e subjetivo, permite a no¢do daquilo que Lévinas sugere: a morada. Essa, para
o filésofo, “ndo se situa no mundo objetivo, mas o mundo objetivo situa-se em relacdo a
minha morada” (LEVINAS, 1980, p. 136). Surpreende, portanto, como Lévinas,
imediatamente, apresenta um novo termo ligado aos dois anteriores: a habitacdo. Tal
conceito ultrapassa, também, as categorias de edificio e agrupamentos humanos. Desse
modo, casa-morada-habitacdo, constituem uma triade que esta intimamente ligada ao
sujeito, conferindo-lhe identidade. Mas isso ndo significa uma casa-morada-habitacéo

aqui e acold, como se uma demarcacgdo geografica pudesse encerrar o sentido que emana
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dessa triade. Significa, sim, que o ser humano, onde quer que esteja, carrega a
consciéncia dessa triade. Isso porque, conforme sugere Lévinas, “o isolamento da casa
ndo suscita magicamente, ndo provoca ‘quimicamente’ o recolhimento, a subjetividade
humana. Ha que inverter os termos: o recolhimento, obra de separacdo, concretiza-se
como existéncia econdmica. Porque o0 eu existe recolhendo-se, refugia-se
empiricamente na casa. O edificio s6 ganha significacdo de morada a partir desse
recolhimento” (LEVINAS, 1980, p. 137).

E nesse cenario que Tamar esta transitando, ou melhor, na auséncia dele. Isso é
tudo o que Tamar ndo é e ndo tem e, em razdo disso, procura. Em Gltima analise, a vida
de Tamar esta descarnada desse acolhimento de que fala Lévinas. A relagdo de Tamar
com seus maridos e com seu sogro nao preenche o vazio de sua existéncia, ndo lhe
oferece a realizacdo plena de si mesma. Ela podera se recolher a casa do pai, mas seu
“eu” nao se recolhe. Esse ¢ o lugar para onde lhe manda voltar a voz masculina do
sogro.

O acolhimento-intimidade de que fala Lévinas coincide, também, com o
feminino: “a mulher é a condi¢do do recolhimento, da interioridade da casa e da
habitagdo” (LEVINAS, 1980, p. 138). De acordo com Lévinas, “o eu-tu em que Buber
descobre a categoria da relacdo inter-humana nédo é a relacdo com o interlocutor, mas
com a alteridade feminina” (LEVINAS, 1980, p. 138). Isso transcende, também, a plena
linguagem, mas é relacdo movimento. Cumpre notar, para além de tudo isso, como boa
parte do inventario léxico de Lévinas é, em sua etimologia grega, constituido de
palavras femininas: casa, intimidade, habitacdo, morada, ecumenia (casa comum),
docura e fruicdo.

A docura, alids, perpassa 0s movimentos de Tamar. Note-se que ndo héa

violéncia neles, isto €, em momento algum Tamar tem uma atitude hostil. Ao contrario,
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ela e vitima de tais atitudes, mas ndo revida da mesma forma. A narrativa leva a crer
que é no seu recolhimento que nasce a estratégia colocada em préatica na melhor acepcao
do termo astlcia: inteligéncia, perspicécia e ponderacdo. Essa auséncia de violéncia no
relato — partindo de Tamar — contrasta, evidentemente, com as narrativas envolvendo
Sara e Hagar, como ja foi indicado no capitulo anterior. A dogura de que fala Lévinas
pode muito bem ser aplicada e entendida no horizonte do relato em andlise, isto é, Gn
38. Uma vez mais se observa que, a autoridade masculina, Tamar silencia-se em uma
passividade absoluta e ndo revida de modo violento e opressor. No entanto, sua
estratégia revela que tal autoridade é claramente confrontada com as ferramentas que
seu proprio exilio lhe oferece.

Essa nocdo se aproxima do que Daniel Boyarin, em “Masada or Yavneh?
Gender and the Arts of Jewish Resistance” (1997), chama de Israel feminino. As
caracteristicas que ele observa — outrora desmoralizantes e pejorativas sobre os judeus —
convertem-se, em seu pensamento, como verdadeiras e plenas de sentido para as
condicdes desse povo que, constantemente exilado, soube haurir delas uma nova forma
de vida.

O modo de agir do judeu ganhou contornos estratégicos na luta pela
sobrevivéncia no longo registro de suas vassalagens no decorrer da historia: sob o poder
do antigo Egito, da Assiria, da neo-Babilénia (inicialmente com o rei Nabucodonosor),
da Pérsia (com tratamento mais favoravel sob Ciro), da Grécia, da Siria (quando
explode a revolta dos macabeus) e de Roma. Para desenvolver apenas um desses
exemplos, o exilio para a Babilénia, no século VI a.C., permitiu uma reflexdo do
Judaismo sobre sua prépria condi¢do. A organizacdo de sua Biblia, a sedimentacdo de
sua cultura e as bases de sua religido sdo um retrato dos frutos dessa reflexdo

possibilitada pelo mesmo veiculo de opressao.
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Analogamente, isso se passa com Tamar: o tridngulo da autoridade masculina
(pai, sogro e esposo[s]) incidindo sobre ela conduz a um siléncio aparente. Isso porque,
no seu interior, hda um desconexo fervilhar de possibilidades que tomam corpo
proporcionalmente a profundidade de seu exilio. Um corpo que incidird no seu corpo.
Uma constatacdo dessas ndo deixa de sugerir que Tamar &, assim, junto com as outras
mulheres trabalhadas nesta tese, um paradigma para o exilio biblico e outros exilios, em
funcédo de seu descentramento, dos limites ténues e da fluidez de sua identidade. Assim,
“morar nao ¢é precisamente 0 simples facto da realidade anénima de um ser langado na
existéncia como uma pedra que se atira para tras de si. E um recolhimento, uma vinda a
si, uma retirada para sua casa como para uma terra de asilo, que responde a uma
hospitalidade, a uma expectativa, a um acolhimento humano, em que a linguagem que
se cala continua a ser uma possibilidade essencial” (LEVINAS, 1980, p. 138-139).

O pensamento de Lévinas, desenvolvido até aqui, permite, também, introduzir a
reviravolta no exilio de Tamar. E assim que surge, entdo, a ja mencionada estratégia,
um movimento que recoloca Tamar de volta a estrada, um dentro-fora, uma terceira
margem dessa mesma estrada, uma situacdo provocada e construida por ela. A ecumenia
— no dizer de Lévinas — da casa do pai ndo lhe dard o que ela mais precisa: o asilo e a
hospitalidade. Ndo ha terra ou habitacdo que silenciara esse exilio. A existéncia de
Tamar so sera completada quando nela mesma habitar seus filhos.

Sera, enfim, na casa do pai, que Tamar elaborara o seu plano, apos saber que
Juda (aléem de ambos os filhos) perdera a esposa, tendo desfeito definitivamente do luto
volta ao trabalho. Sua histéria é (quase) a-teoldgica (0 nome de Deus quase ndo aparece,
como ja mencionado), repleta de sofrimento, siléncio e espera, que espelham o interior
da protagonista, ilustrando o que Auerbach (1998) havia observado quando comparou

0s personagens biblicos aos de Homero. Essa mudanca de comportamento de Tamar,

133



nascida no conflito, ndo acontece por uma palavra dela, mas por uma atitude. Sua
estratégia é, assim, revelada pelo narrador:
12 E passaram muitos dias e morreu a filha de Sua, mulher de Juda. E
Juda se consolou e subiu a Tamna. Ele e seu amigo Hira, o adulamita,
para a tosquia de suas ovelhas.”®E foi dito a Tamar dizendo: “veja, teu
sogro subiu a Tamna para tosquiar suas ovelhas”. YE tirou suas roupas de
viuvez de sobre ela e se cobriu com o véu e se disfarcou. Se sentou na

porta de Einaim, que fica no caminho para Tamna, pois ela viu que
cresceu Selah e ela ndo foi dada a ele por mulher (Gn 38,12-14).

O plano é simples: seduzir Juda, seu sogro, e obter dele um filho, sem que ele
mesmo se dé conta. Tamar deixa, entdo, suas roupas de vilva e se veste de prostituta.
Mais adiante, em 38,19, retomara suas roupas de vitva. Além do elemento simbdlico de
vestir e desvestir, trés outros ganham forca na narrativa: trata-se dos objetos que Tamar
pede a Juda como garantia de sua promessa em enviar-lhe um cabrito como pagamento

pela relacdo sexual. Dessa forma, a narrativa introduz tais elementos:

7 E [ele] disse: “eu enviarei um cabrito do rebanho”, e [ela] disse: “agora
entrega um penhor até teu envio”. B E [ele] disse: “qual o penhor que
darei a ti?” Disse ela: “teu selo, teu cinto e teu cajado que [estdo] na tua
mdo”. E entregou a ela e foi com ela e ela concebeu dele. *° Ela se
levantou e se foi. E tirou seu véu de sobre ela e se vestiu com as roupas
de sua viuvez.

Quando Tamar esconde seu rosto (v.15), o texto revela uma atitude significativa
em um relato onde ela ndo é vista quando tem seu rosto descoberto. E o encobrimento
do rosto que a revela em um disfarce que comeca a devolvé-la para si mesma. Pode ser
notado, entdo, nesse momento da narrativa, o coracdo da estratégia. Ele tem a ver com o
citado jogo das vestes, ou seja, o corpo de Tamar apresentando-se, a0 mesmo tempo,
como objeto e sujeito de uma acdo que mudaria sua posicdo dentro da narrativa e,

consequentemente, em sua vida de sofrimento.
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4.2.2 O selo, o cinto e o cajado: consideragdes sobre o seu significado em
relagéo a Tamar

Ao invés de ser trocada por um cabrito, Tamar vem a ser possuidora de um selo
(hotam), de um cinto (patil) e de um cajado (mateh), simbolos do poder masculino. O
selo é uma espécie de assinatura de Juda. Ele indica ndo s6 o instrumento que, por
estreita afinidade, estd associado ao anel, mas também a marca deixada por ele. Em
outras palavras, significa dizer que Tamar carrega marcas muito profundas, mas outras
mais profundas serdo deixadas, por ela, em Juda. Exemplo disso é o fato de que esse
selo reaparece no versiculo 25, indicando sua identidade com Judd, impossibilitando a
sua negacdo ou recusa perante Tamar e legitimando o filho que ela carrega em seu
ventre.

Ha uma variacdo no uso dos termos hebraicos: no v.18 usa-se hotam e no v.25,
hotemet. No entanto, o sentido de fundo é o mesmo. E dificil saber por que o narrador
varia o uso das formas. De igual modo, o sentido da menc¢éo ao cinto (ou corddo) fica
bastante obscuro na narrativa. Ele talvez indique o lugar onde o selo é pendurado, mas
também pode se referir ao cinto usado por Juda. Se o selo estiver no anel, possivelmente
estaria no dedo de Juda, mas se for somente o sinete (v.25), poderia estar pendurado
nesse corddo. A Vulgata de Sao Jerdnimo usou armillam para traduzir o hebraico patil.
De toda forma, esse termo latino designaria uma pulseira envolta no braco. Para o
hebraico, permanece a possibilidade de ser traduzido por cinto ou cordao.

No que se refere ao cajado, um de seus significados é a lideranca da tribo,
designando o lider que dirige seu grupo. Quando o cajado esta na posse da mulher, o
significado que ele adquire torna-se ainda mais eloquente: é como se, apenas pelo prazer
sexual, Juda renunciasse a sua lideranca e a passasse para as mdos de Tamar
(literalmente). N&o é a primeira vez que alguém abre mao de um posto de lideranca

entre seu povo por causa de um interesse pessoal. No caso dos dois irmédos Esal e Jaco

135



— este ultimo o pai de Juda —, isso ja se tinha verificado (Gn 25,31-34). L4, pela fome,
aqui, pelo apetite sexual.

O selo, o cinto e o cajado séo instrumentos particularmente preciosos para Juda
e lhe conferem identidade. No entanto, ele permanecera algum tempo sem eles e,
curiosamente, por decisdo pessoal. Ele ndo os nega a Tamar. Simbolicamente, é ele
quem se exila de seus direitos, enquanto Tamar se apossa de tais prerrogativas. H&, no
entanto, um dado principal: o objetivo final de Tamar ndo é o de ser outro Juda — o que
se depreenderia da tomada de seus pertences — mas de, através de tal artificio, chegar
aquilo que vai Ihe conferir uma verdadeira identidade, sendo bem mais duradouro: sua
propria genealogia. Se antes Juda devolve Tamar a casa de seu pai, agora ela mesma
devolve Juda (para a casa dele) sem suas insignias. Se em um momento Juda Ihe recusa
seu ultimo filho, em outro é Tamar quem lhe apresentara dois outros filhos do seu

proprio sangue.

4.3 Estratégias de sobrevivéncia em uma sociedade patriarcal

A mudanca no comportamento de Tamar fica mais clara quando o narrador
demonstra que aquela mulher-objeto, antes passiva e tomada, torna-se independente.
Na Biblia, além de Tamar, somente uma outra mulher age de forma semelhante. Trata-
se de Jezabel, em 1Rs 21,8. Na referida passagem, ela enfrenta seu marido, Acab, o rei
de Israel, para legitimar e autenticar a ordem de matar Nabot, um vinhateiro que havia
recusado ceder sua vinha para o rei. Jezabel € um exemplo, entdo, pela via negativa, de
estratégia feminina que, ainda assim, corrobora os propositos desta tese. No entanto,
enquanto Jezabel ocuparia um lugar de protétipo de uma ma figura feminina da Biblia,
uma vez que sua acdo na histéria visa a morte, Tamar assume um papel mais positivo,
pois age de forma semelhante a fim de garantir a sua sobrevivéncia e a de um povo

inteiro.
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O classico ditado popular que diz “foi buscar 13 e voltou tosquiado™ parece ter
nascido dessa narragdo. Judd, ao subir a Tamna para a tosquia das ovelhas, julga
encontrar uma prostituta no caminho. No entanto, ndo percebe que esta sendo envolvido
em uma trama da qual nem de longe imagina o resultado. Por outro lado, a tosquia das
ovelhas soa metaférica para o conjunto do texto. A principal ovelha tosquiada pelos
homens é Tamar. Até as cabras tém suas crias, que podem ser tomadas e enviadas a
Tamar, mas ela mesma ainda ndo tem a sua. Essas fendas indicadas pela historia
realcam, sobremaneira, o destino insélito de Tamar, que serd mudado por suas préprias
maos, ou melhor, pelo seu préprio corpo.

A abordagem de Juda a Tamar é direta, como é tipico do modo de narrar biblico.
Considerando a mulher como uma prostituta, ele diz, literalmente, “vem cé, vou
contigo” (v.16). A expressdo “ir com alguém” ¢ idiomatica, referindo-se a relagéo
sexual. Ela esta presente como pano de fundo de toda a narrativa, aparecendo nos
versiculos 2, 8, 9, 16 (duas vezes), 18 e 26. Essa abordagem permite, entdo, a primeira
voz de Tamar na narrativa: “o que me dards a mim para que vas comigo?” (v.16). E
assim que o valor da relacdo fica combinado em um cabrito (literalmente, cria de
cabras). Assim como o objetivo da estratégia de Tamar é conseguir um filho (cria), a
oferta de Juda (cria de cabras) é, de alguma forma, outra metafora oferecida pelo
narrador daquilo que Juda — sem o saber — esta oferecendo a Tamar. O corpo de Tamar,
estrangeiro e preterido, passa a uma instancia de poder, com vistas a um fim, isto é,
adquirir uma descendéncia, que fara com que ela assuma o papel de procriadora, talvez
0 Unico papel honroso atribuido a mulher naqueles tempos.

A situacdo de estrangeira de Tamar ndo consiste, somente, na relacdo de seu
povo com o povo de Juda, mas no proprio velar e desvelar-se de sua condi¢do feminina.

Com isso, se quer dizer das mudancas pelas quais ela passa no seu constante dar-se a
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um e a outro marido na casa de seu sogro e, finalmente, ao proprio sogro. Nesse Ultimo
caso, porém, é inequivoco que a decisdo é da propria Tamar.

Na historia de Tamar parece haver um crescendum de sentido em relacdo ao que
ela vive sob as presencas masculinas: ela passa de mulher (indicagdo genérica e
imprecisa) para Tamar; em seguida, é designada como mulher do irméo, nora, vilva,
preterida, prostituta, gravida e mie de gémeos. E uma metamorfose que evidencia 0s
epitetos, positivos e negativos, na figura feminina. Tamar reine em torno de si um
Iéxico completo e emblematico de situaces conflitantes, desesperadas e urgentes. Por
outro lado, até mesmo o narrador (ou narradora) parece se surpreender com as
reviravoltas do enredo, chamando a atencdo do leitor. Em varios momentos, faz isso
usando a forma hebraica hinneh, isto ¢, “veja” ou “eis aqui”. Um exemplo disso
encontra-se no versiculo 13: “e foi dito a Tamar: ‘veja, teu sogro subiu a Tamna para
tosquiar suas ovelhas’”. Outras ocorréncias sdo notadas, ainda, nos versiculos 23, 25, 27
e 29.

A autoridade masculina fica evidenciada no modo como 0S personagens se
comportam: Juda, primeiramente, deixa seus irmdos e vai habitar com uma outra
familia, a de Hirah (38,1). E ali que seus olhos se dirigem para a filha do cananeu, uma
mulher cujo nome jamais é mencionado, e a toma para si. O mesmo Juda é quem toma
as mulheres para seus filhos, no caso especifico, Tamar. Juda é também o que sobe para
a tosquia das ovelhas, depois de passado seu luto pela esposa. No caminho, dirige seus
olhos para a mulher que julga ser uma prostituta. Nesse episddio, dentro da macro-
narrativa, a Unica finalidade é a saciedade de seus desejos. 1sso € mostrado pela forma
como o0 hebraico edita suas palavras: “vem ca, vou contigo” (v.16). Simone de
Beauvoir, em sua obra Le Deuxiéme Sexe 11, 1949 (O Segundo Sexo, 1980), embora nao

trabalhando diretamente com textos biblicos, faz consideraces que se enquadram nesse
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momento da histoéria de Tamar: “o homem cai sobre a presa como uma aguia ou um
falcdo; ela aguarda a espreita como uma planta carnivora” (1980, p. 125). O ultimo
gesto masculino da narrativa € também de Juda, pois quando descobre a provavel
prostitui¢do de Tamar, ele a condena a morte: “e [se] foram trés meses e foi dito a Juda:
‘tua nora, Tamar, fez-se prostituta. Concebeu por prostitui¢do’. E disse Juda: ‘tirai-a e
seja queimada’ (v. 24).

Dos outros personagens masculinos, destaca-se Onan, por ndo querer assumir a
cunhada. Sua primordial preocupacdo é a de uma descendéncia que seja sua e nao do
irmdo. Do ponto de vista masculino, ficam em destaque os dados externos, objetivos.
Aqueles que vém de Tamar, nascem do interior, do sofrido, do pensado. E deles que
surge a reacdo dessa mulher que norteia toda a narrativa. Algo, no entanto, fica latente:
ndo passa despercebido o fato de que a atitude de Tamar é semelhante a atitude dos
proprios homens da narrativa. Se pelo poder masculino ela é subjugada, de alguma
maneira € esse mesmo poder que ela usa para subjugar e ter sua voz. Percebe-se, com
clareza, como as relacdes de poder passam pelos interesses pessoais.

E a partir de tais indicagbes que se compreende, com Boyarin (1997), que no
sdo de todo equivocadas as representacfes dos judeus com caracteristicas femininas,
feitas pelos europeus (romanos e depois cristaos). Ele resgata mulheres biblicas — como
Ester e Judite — que (com seus corpos) salvaram seu povo de adversarios e opressores
masculinos, através de suas astlcias e estratégias, tornando-se modelos para 0 proprio
Judaismo. Nesse sentido, ao se tratar da histéria de Tamar, importa ver, também, como
ela mesma hostiliza e salva. Em Tamar, hd uma submissao feminina que se converte em

um descontentamento gerador de estratégias: “por um lado, é o corpo vulneravel que é
g g p
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invadido, penetrado e ferido. Por outro lado, € o corpo fecundo, o corpo que interage
com o mundo e cria uma nova vida” (BOYARIN, 1997, p. 308).%

A narrativa de Tamar mostra o éxito de um improvavel enfrentamento de um
poder patriarcal. Um enfrentamento quase silencioso: estrangeira, exilada e deslocada,
Tamar figura como um exemplo de mulher biblica determinada no proposito de
sobreviver ao exilio que lhe é imposto e garantir uma genealogia contra toda e qualquer
expectativa. Talvez aqui se observe, com mais nitidez, o lugar de sua histéria dentro do
conjunto narrativo sobre José do Egito: assim como ele é o salvador (masculino) do
povo de Israel, Tamar é o prot6tipo (feminino) da salvacdo desse mesmo povo.

José é descrito, com uma expressao que ocorre duas Unicas vezes no Génesis,
como um homem de “belo porte e belo rosto” (Gn 39,6). Considerando a discricdo da
Biblia em descrever a figura masculina (salvo exce¢des como Davi e 0 noivo de Cantico
dos Canticos), essa descricdo repete o que fora dito a respeito de sua mée, Raquel (Gn
29,17). Ora, dela nasce aquele (José) que serd o responsavel pela sobrevivéncia do
povo. Assim sendo, recorre-se novamente ao pensamento de Boyarin sobre o Israel
feminino, que muito bem se aplica ao contexto: é por Jose, de belo porte e belo rosto
como sua mae, gque fica garantida a descendéncia do povo. Assim como por sua avo,
Rebeca, foi garantida a descendéncia quando esta prefere e promove Jaco (Israel) como
primogénito em lugar de Esad.

Nos dois relatos, o de José ¢ o de Tamar — como é comum em muitas das
historias biblicas — o leitor vé aparecer resultados efetivos daquilo que é supostamente
improvavel. Enquanto José é garantia de protecdo da vida do povo, salvando-o da fome,
Tamar € a raiz de onde brotara a paradigmatica estirpe real de Israel: Davi (vide quadro

1). Assim, segundo Bloom, “Tamar é, em ultima analise, a ancestral de Jesus Cristo,

 Tradugdo nossa do original em inglés: “On the hand, it is the vulnerable body that is invaded,
penetrated, and hurt. On the other hand, it is the fecund body, the body that interacts with the world and
creates new life.”
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que do ponto de vista cristdo, € o Messias nascido da Casa de Davi. Tamar &, de fato, a
origem de todos os que carregam a Béncdo depois de Juda, pois somente ela da a luz os

filhos de Juda que sobreviverao” (BLOOM, 1992, p. 239).
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CAPITULO 5

SIFRAH, FUAH E RUTE:
IDENTIDADES DESESTABILIZADAS,
TRADICOES ROMPIDAS

E DESMANDOS SUPERADOS



Porque as mulheres hebreias ndo sdo como as
egipcias (Ex 2,19).

Foi-me contado tudo o que fizeste por tua sogra
apos a morte do teu marido, e como deixaste pai e
mde e tua terra natal para vires morar no meio de
um povo que antes ndo conhecias, nem ontem nem
anteontem (Rt 2,11).



O ultimo capitulo desta tese busca analisar o comportamento de trés mulheres:
as parteiras egipcias Sifrah e Fuah e a moabita Rute. Para a Gltima, no entanto, a
presenca de outra mulher, Naomi, se revela indispensavel para que seja bem melhor
compreendida. Na linha do que se refletiu até aqui, os temas do feminino, da
hospitalidade e da didspora continuam como elementos norteadores, no entanto, a
amizade é um conceito chave para se pensar o Livro de Rute.

O episddio que abre as narrativas sobre o éxodo hebreu do Egito é divisor de
aguas na tradicdo biblica: ele encerra as narrativas sobre os patriarcas e inaugura as
atividades ligadas a Moisés. Além disso, ele é o lugar revelador da passagem da
hospitalidade para a ndo-hospitalidade. A hos(ti)pitalidade, termo utilizado por Jacques
Derrida, se revela, aqui, no seu sentido mais pleno (BERNARDO, 2002, p. 422). Tal
episodio coloca em relevo a questdo do estrangeiro residente que precisa, novamente, se
deslocar. Antes da perseguicdo desencadeada por parte do poderio egipcio através do
deserto, ha outra perseguicdo que se configura no interior do Império: uma perseguicao
de adultos que comeca pela opressdo e morte das criangas. Nessas circunstancias, as
figuras de Sifrah e Fuah, duas parteiras (literalmente, as que trazem a vida), se
apresentam como possibilidades salvadoras.

A abordagem do Livro de Rute permite notar uma continuidade e uma
descontinuidade com os temas tratados nos capitulos anteriores. Se até aqui as
narrativas se caracterizavam pelos constantes conflitos e a resolucdo dos mesmos,
passando por questdes relativas a submissdo feminina e a descendéncia, em Rute o que
se verifica é o elogio da amizade. Justifica-se, assim, o tratamento por inteiro da obra o
que, consequentemente, dificulta a divisdo em subitens que atrapalhariam a andlise da

narrativa.



O que outrora estava no nivel funcional da familia passa, agora, ao &mbito externo,
do politico, do desafio. Talvez isso ajude a explicar porque, ja no inicio da narrativa, indica-
se que as trés mulheres devam voltar. Em um plano onde a interioridade da relacdo esta mais
evidente que um deslocamente geografico, depreende-se, dai, o significado da volta como
mudanca e novo inicio.

O referencial tedrico que oferece suporte a abordagem das histdrias aqui tratadas
incorpora os seguintes autores: Aristoteles, Friedrich Nietzsche, Hannah Arendt, Julia
Kristeva, Jacques Derrida, Francisco Ortega, André Wénin, e as suas respectivas obras:
Etica a Nicomaco (2009), Assim Falou Zaratustra ([1883]2011) e Humano, Demasiado
humano ([1878]2007), Homens em Tempos Sombrios ([1973]1987), Estrangeiros para
nés Mesmos ([1988]1994), Politicas da Amizade ([1994]2003), Por uma Etica da

Amizade (2000), EI Libro de Rut ([2000]2003).

5.1 A atitude das parteiras do Egito em Exodo 1: uma desobediéncia oportuna

O relato de Exodo 1, no qual encontramos referéncia a Sifrah e Fuah, encontra-

se na seguinte forma:

Disse o rei do Egito as parteiras dos hebreus, cujo nome da primeira era
Sifrah e 0 da segunda Fuah. '®Disse: “No vosso assistir ao parto das
hebreias, olhai sobre a mesa do parto: se for o filho um menino, matem-
no; e se for uma menina, que viva”. ''E as parteiras temeram a Deus e
ndo fizeram conforme lhes falou o rei do Egito e deixaram viver 0s
meninos. 0 rei do Egito chamou as parteiras e disse a elas: “Por que
fizestes isso e deixastes viver os meninos?” *Disseram as parteiras ao
Farad: “Porque as mulheres hebreias ndo sdo como as egipcias. Sa@o
cheias de vida e antes que a parteira vé a elas, ja deram a luz”. ?°E Deus
fez bem &s parteiras, aumentou o povo e cresceram muito. *Porque as
parteiras temeram a Deus, ele Ihes deu descendéncia. 20 Faraé ordenou
a todo o seu povo dizendo: “Todo o filho que nascer jogareis no rio. E
toda filha deixai viver”.

O triangulo que aparece no relato coloca em evidéncia a ironia do mesmo: no

topo, o rei do Egito; embaixo, as parteiras e as criancas. No entanto, a ordem
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verticalizada do Farao é deliberadamente descumprida pelas duas mulheres. O andncio
de nascimento de criancas é, na Biblia, um dos acontecimentos mais festejados.
Concepgéo e gravidez indicam béngéo e fecundidade, em contrapartida, a esterilidade
(Sara e Rebeca), a auséncia de filhos (Tamar e Rute) ou a perda dos mesmos (Naomi) se
configuram como realidades traumaticas.

O inicio do segundo livro da Biblia retne alguns elementos fundacionais para a
historia de Israel. A ironia das suas primeiras linhas estd em mostrar que as melhores
situacBes de liberdade, libertacdo e heroismo nascem daqueles que sdo 0s mais
indignos, preteridos pela sociedade e cujas mées sofreram, na pele, a discriminacao e a
rejeicdo, como indicado nos temas anteriores.

Uma primeira conclusdo desse relato esta no fato de que o povo sé pdde crescer
gracas a desobediéncia das duas parteiras que permitiram viver as criancas. O poder do
Farad foi confrontado com o que havia de mais periférico e insignificante: duas
parteiras e um grupo de criangas estrangeiras e diaspoéricas. O Egito passa de hospedeiro
a opressor. Aquela hospitalidade anterior converte-se, agora, em uma perigosa ameaca a
vida dos filhos de Israel. No entanto, 0 que permite que a vida continue é a intervencédo
de duas mulheres. Ja se observou que “se o farad tivesse percebido o poder destas
mulheres, teria invertido seu decreto, fazendo matar mulheres antes que vardes”
(TRIBLE, 1973, p. 34 apud EMMERSON, 1995, p. 354).

O léxico das parteiras egipcias, no relato, é bastante reduzido, mas nem por isso
insignificante. Em uma narrativa onde se respira a morte por todos os lados, a palavra
das parteiras prenuncia a vida. A estratégia utilizada por elas surte efeito, levando a
cabo a subversdo da ordem dada pelo Farad e, por conseguinte, permitindo que as
criangcas vivam. Tais criancas ndo sdo suas filhas (como no caso de Hagar), mas, a

despeito disso, elas se tornam as grandes responsaveis pela continuidade do povo.
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O episodio das parteiras € emblematico porque permite que se perceba as duas
faces do Egito: uma é a do asilo oferecido, e a outra, a da escravidao imposta. Se antes
ha hospitalidade, esta se converte, agora, na tomada de reféns. O povo é refém do Farad:
um povo indicado, nesse breve relato, pelas criangcas que acusam a simbologia da
impoténcia e da incapacidade de reacdo e revide. Isso amplia ainda mais o papel das
parteiras que, sendo egipcias, espera-se que se alinhem com a outra face do Egito.
Entretanto, elas permanecem na face da hospitalidade, deixando que 0s meninos vivam.
O rosto do Egito muda, mas o das parteiras permanece. Essa permanéncia caracteriza a
mais profunda hospitalidade, uma hospitalidade continuada, eficaz e duradoura; geratriz
de descendéncia e solugdo improvavel para a sobrevivéncia do povo-crianca.

Recorda-se, aqui, a feminilidade-acolhimento, de que falava Lévinas em
Totalidade e Infinito ([1961]1980). Uma parteira é, ipso facto, aquela que acolhe: ela
conduz do ventre a luz; é mediata da vida. Haveria grande contradicdo se elas, as
parteiras, ao trazerem a luz as criangas, as entregassem a morte. Pode-se, assim, voltar
atras e rasurar a palavra luz, escrevendo sobre ela a palavra vida.

O relato sobre o éxodo afirma que o Egito torna amarga (Ex 1,14) a vida dos
israelitas. No entanto, o verbo marar (amargar) merece uma atencao especial, porque é
ambiguo em seu significado, podendo ser traduzido tanto por amargor como por
fortalecimento (HAMILTON, 1998, p. 880). Ha ainda, segundo o autor, outras
passagens nas quais o verbo traz esse significado: em Juizes 18,25 e em Eclesiastes
7,26. O primeiro fala de homens de animo resoluto, enquanto o segundo sugere que “a
mulher ¢ mais amarga do que a morte”. Pelo contexto deste ultimo, no entanto, parece
haver uma alusdo a forca da mulher.

Contudo, esses exemplos oferecidos por Hamilton ndo parecem dar conta,

suficientemente, do alcance do verbo em estudo. Assim sendo, outras citacbes parecem
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estar mais a propoésito dessa discussdo: em Daniel 8,7, por exemplo, o sentido é bastante
claro para faria e forga e ndo amargura. O mesmo parece ocorrer em Daniel 11,11, onde
0 contexto de conflito e guerra ndo permite uma traducdo que indique amargura ou
sofrimento, mas forga. 1sso permite sugerir uma ironia por parte do narrador que, antes
de iniciar o relato sobre as parteiras, indica que o Egito se enfraquece, fortalecendo os
hebreus. Além disso, a resposta das mulheres ao Farad retoma o tema anterior sobre a
possibilidade de crescimento do povo (Ex 1,9). Ao afirmarem que as mulheres dos
hebreus sdo cheias de vida, aludem a sua forca e a forca do povo, desenvolvendo esse
leitmotiv ¢ apresentando a conclusao tdo temida pelo Farad: “o povo tornou-se muito
numeroso e muito poderoso” (Ex 1,20). Embora se diga que o Farad convida seu povo a
agir com astucia (hokmah) contra os hebreus (Ex 1,10), ao fim de tudo sdo as parteiras
que agem assim contra o Farad e o Egito.

Uma vez mais, no enfrentamento conflitivo, um homem ¢ ludibriado (vejam-se
0s casos de Isaac em relacdo a Rebeca e de Juda em relagdo a Tamar), onde a autoridade
masculina é colocada em questdo. A voz e 0 logos masculino — que no hebraico ¢
indicado como o dabar (palavra) do Fara6 — estdo presentes no breve relato, mas no que
tange ao feminino a acdo se revela mais eficaz. A imagem do parto e seu campo
semantico domina toda a narrativa, propondo, as vezes, aproximacoes estéticas bastante
significativas, como por exemplo, no fim do v. 19: bterem tabé’ ’dlehen lamyalledet
wW'yaladi (antes que va a elas a parteira, ja deram a luz).

O narrador desenha sua ironia quando mostra, em todas as falas do Farao, o
desejo de morte anunciado, mas subordinado a palavra vida (vv.16.18.22). Em
contrapartida, no reduzido Iéxico das parteiras, a evidéncia € fortemente colocada em

uma expressao Unica no livro: cheias de vida (v.19).
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Esse relato distingue-se dos demais a partir de dentro. Nas narrativas que
envolvem Sara, Hagar e Tamar, por exemplo, verifica-se o poder hegemdnico da figura
masculina sem excluir, em dados momentos, algumas figuras femininas que também
podem oprimir (Sara em relacdo a Hagar). No presente relato, as protagonistas sao duas
mulheres estrangeiras. Nele, a mencdo ao Egito aparece cheia de significado porque
aquele lugar é o berco da historia fundante de Israel. Além disso, a opressdao nao € de
um povo em si, mas de criancas. E 6bvio que a violéncia desencadeada pelo Farad
contra essas criancgas atinge, sem duvida, suas familias; no entanto, a circunscri¢cdo do
relato estad desenvolvida ao redor de criancas hebreias oprimidas. Nesse sentido, elas
ndo tém voz nem defesa e, tampouco, podem fugir. Estdo a mercé de um poder tiranico
que incide sobre elas. Em um cenario de completa falta de saidas, o improvavel
acontece: a atitude revolucionéria de duas parteiras nasce de dentro do Egito.

O fato de Sifrah e Fuah serem egipcias sublinha ainda mais a protecéo que elas
ddo as criancas estrangeiras. Ajunta-se a isso a evidéncia de que elas ndo estdo
protegendo seus proprios filhos, mas os filhos de outras mulheres. Isso confere a
narrativa uma novidade em relacdo a todos os outros relatos, isto €, ao proteger tais
criancas as duas parteiras se colocam contra o proprio Farad, arriscando suas vidas por
um outro ou outros que ainda nao tém voz e que, a rigor, desconhecem o proprio
movimento delas em sua direcdo. Essa atitude de desmando intra-Egito é o motor que
permite 0 movimento do éxodo, uma vez que a historia de Moises tem sua génese neste

mesmo poVvo.

5.2 A amizade no Livro de Rute

O Livro de Rute inicia-se com uma marca temporal: “no tempo em que os juizes

governavam” (Rt 1,1). Tal enredo conta a histdria de um homem de Belém que deixa
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Israel para ir, com sua familia, aos campos de Moab. O motivo é recorrente na Biblia:
no Livro dos Juizes 17,7 e 19,9 aparecem narrativas de semelhantes deslocamentos.

Naomi é, entdo, a esposa desse homem israelita, que foi com ele e seus dois
filhos em direcdo a Moab por causa de uma fome, outro tema recorrente em micro e
macro estruturas narrativas da Biblia.”> Quando a familia de Naomi chega a Moab,
morre seu marido. Seus dois filhos se casam com mulheres moabitas, sendo que uma se
chama Orfa e a outra Rute. Quando esses homens também morrem, Naomi decide voltar
para a terra natal, sozinha. Parece que a génese da relacdo de amizade estd, exatamente, em
uma perda. E assim que o relato (1,1-6) apresenta a crescente soliddo de Naomi.

Note-se que, j& no inicio do livro, Naomi esta duas vezes de partida. Sua solidao, no
entanto, aparece mais com relacdo aos seus filhos que com relacdo as noras, embora tenha
vivido dez anos com elas, parecem ser as figuras masculinas a sustentagdo de Naomi, sem as
quais, ndo ha sentido para o seu permanecer em Moab. Conjectura-se, sem prejuizo do
relato, que durante todos esses anos ela viveu em casa de um dos filhos (consequentemente
com uma das noras) ou todos na mesma casa. Assim sendo, era uma casa de maioria
feminina, mas o destaque do relato recai sobre os homens.

A partida de Naomi apresenta razGes ambiguas porque, apesar de ser motivada
(literalmente) pela mesma razéo de sua ida a Moab (falta de pdo: 1,1.6), a tbnica da narrativa
parece recair sobre sua solidio e a perda de sua familia (1,12-13). E nesse momento,
efetivamente, que estd o comeco da narrativa. E o fim da familia de Naomi que ligara toda a
trama. Fica evidenciado o abandono da casa: “E saiu do lugar onde havia estado — e suas
duas noras com ela — e andaram pelo caminho para voltar ao pais de Juda” (1,7). Repare-se
que as duas noras a seguem, como a continuidade da narrativa permite entrever, reforcando a

decisdo solitaria de Naomi.

2 O primeiro exemplo que pode ser sugerido é a saida de Abrado de Ur dos Caldeus. O segundo pode ser
verificado no deslocamento de Jaco para o Egito. Embora o primeiro ndo tenha a fome como motivo,
alude ao deslocamento de Sara que acompanha seu marido
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Eis, portanto, a sugestdo de que o narrador pretende desconstruir o paradigma
firmado na figura masculina, quando revela a Naomi aquela que sempre esteve junto dela,
mas que, talvez, ndo tenha sido notada: Rute. A cegueira de Naomi n&o lhe permite enxergar
o trago profundo da amizade porque ela ndo consegue se desprender do seu solitario eu.

A pedagogia da narrativa esta em mostrar que é na convivéncia com Rute que 0s
olhos de Naomi se abrirdo, mas desde que ela queira. Todavia, a obra ndo parece ter essa
finalidade como que apontando, simplesmente, para um happy end, — uma vez que seu
desfecho ¢ uma nova abertura —, mas realgando uma assimetria € uma irreciprocidade na
relagdo entre as duas mulheres. Essa é a reviravolta da histdria que, desse momento em
diante, contara a saga das duas mulheres. Naomi e suas noras, a partir da morte de seus dois
filhos, passam de uma relagdo de fraternidade a uma relacéo de amizade. No entanto, isso €
mais evidente entre Naomi e Rute.

O principio do livro faz alusdo, também, ao grande motivo do éxodo que se
enquadra nessa moldura: a fome esta presente no Israel dos tempos de Jaco, forgando
uma ida ao Egito que se revela, posteriormente, como um lugar de morte (Ex 1,8). Na
presente narrativa, a fome se encontra em Belém, de onde se deve fugir. A prosperidade
parece estar em Moab, assim como pareceu estar no Egito, lugar de onde foi (também)
necessario fugir. Ambos os polos geograficos (Israel-Egito e Belém-Moab), realcam o
deslocamento que se apresenta como necessario. Foi também por causa de uma fome
que Abrado desceu ao Egito (Gn 12,10), onde a morte 0 ameacaria nao fosse a presenca
de Sara que Ihe permitiu viver.

Na historia de Rute e Naomi, alguns detalhes — que ndo sdo marginais —
ampliam ainda mais o seu sentido: 0s nomes usados para 0s lugares e para cada uma das
personagens lhes conferem significados que fazem o relato funcionar de modo diferente.

Naomi tem, na etimologia do seu nome, o significado de dogcura. O nome de seu
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marido, Elimelek, significa meu Deus é rei. Os nomes de seus dois filhos, Mahlén e
Kilyon, indicam enfermidade e aniquilamento, respectivamente.

A cidade de Belém, mencionada no inicio da narrativa, comporta uma ironia
porque alude a necessidade de saida da casa do pdo (significado literal de Bét Lehem)
por falta de pdo. Desde entdo, a familia de Naomi carrega um conjunto de infortanios,
como ela mesma reconhece: “Nao chameis a mim Naomi; chamai a mim Mara’, pois
Shadday me encheu de amargura” (Rt 1,20). Nesse pedido de Naomi, encontra-se o
significado oposto ao seu nome, uma vez que mara’, como tratado no episodio das
parteiras, significa amargor.

A mencdo a Moab soa carregada de sentido. Esse nome significa, literalmente,
agua do pai ou o que provém do pai. Tal nome alude ao incesto das filhas de Lot que se
uniram ao pai e conceberam Amon e Moab, em Gn 19,30-38.

O nome de Rute tem um sentido particular em sua etimologia: a raiz pode ser
rea‘, que sugere o feminino de amigo e/ou pessoa proxima,companheira (WENIN,
2003, p. 16).%° No tocante a Orfa, a raiz hebraica usada para nuca ou pescoco (’orep)
aludiria a sua deciséo de voltar a sua familia, afastando-se das outras duas mulheres
(DAVIDSON, 1980, p. 615). A altima personagem relevante da narrativa € apresentada
no inicio do segundo capitulo. Trata-se de Boaz, em cuja raiz do nome parece haver
algum indicativo do significado de forte ou fortaleza.

A partir desse inventario da etimologia dos nomes, vislumbra-se um pano de
fundo do caminho pelo qual segue o Livro de Rute. Tendo morrido seu marido e filhos,
Naomi insiste com suas duas noras para que voltem & casa de suas maes.?” O verbo
hebraico shdb (voltar), que aparece em 1,6, pode sugerir que a obra esta sendo escrita na

terra de Israel. As noras insistem em ir com Naomi, mas ela tenta dissuadi-las.

%6 No episodio de Tamar, em Gn 38,12, tal raiz aparece com relacio ao amigo de Juda: Hirah.
%" Na narrativa de Tamar, Jud4 manda que ela volte para a casa do pai.
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Orfa volta, entdo, para seu povo e Rute convence Naomi em uma das passagens
mais classicas da Biblia: “Aonde fores, irei; onde morares, morarei. Teu povo, meu
povo; e teu Deus, Deus meu. Onde morreres, morrerei ¢ ali serei enterrada” (Rt 1,16-
17). Rute é, entdo, a nora que acompanha a sogra sofrida, aquela que renuncia a seu
préprio povo e a sua prépria religido em nome da amizade, uma mulher que, contra
todas as expectativas, deixa sua terra para ir a outro lugar. Rute é, entdo, uma
estrangeira, a moabita que se dirige a Israel com Naomi.

Se nos relatos anteriores as mulheres sdo tomadas por homens (Sara, Hagar,
Rebeca e Tamar), aqui uma mulher decide livremente, em nome da amizade, qual sera
seu destino e quais serdo suas decisdes a partir de um deslocamento que é, também,
geogréfico e interior. Sao atitudes que também foram tomadas por Tamar muito tempo
depois de estar sob a influéncia do tridangulo masculino: sogro, esposo e pai. Amizade,
mulher e terra compdem a trilogia que perpassa as linhas da historia de Rute, uma das
mais cléssicas narrativas da Biblia.

Quando se busca uma sistematizacdo primeira para as questdes da amizade,?®
essa pode ser encontrada em Aristoteles, em sua Etica a Nicomaco, particularmente os
Livros VIII e IX. Para ele, sdo trés as motivacdes da amizade: por interesse, pelo prazer

e pelo bem. Essa Ultima é, entdo, a mais louvavel e verdadeira, ja que:

Os que tém a amizade com base na utilidade gostam uns dos outros pelo
bem que os outros lhe fazem; os que tém uma amizade com base no
prazer gostam uns dos outros pelo proprio prazer que Ihes da. Nestes
casos ha amizade ndo pelo fato de outrem ser em si susceptivel de
amizade e amor, mas porgue € Util e agradavel. Estas formas de amizade
sdo, portanto, meramente acidentais. Porque ndo se gosta do outro apenas

%8 «® {0 é traduzido por amizade. O termo tem contudo vérios matizes e um campo semantico diferente
daquele. @Al pode ser tanto amizade, como amor e afeicdo. Pode querer dizer também predilecéo,
gosto, uma tendéncia ou inclinagdo obsessiva para qualquer coisa, uma paixdo. O verbo ¢Liciv pode
querer dizer, de fato, ter amizade por..., mas também: amar, gostar de qualquer coisa ou de alguém, fazer
gosto em..., ter uma obsessdo compulsiva por algo ou alguém. Sdo estas vérias possibilidades de
relacionamento e de comportamento para com coisas e pessoas que ¢piile e pLielv exprimem” (Nota n.
213 de Anténio de Castro Caeiro sobre Amizade, na Etica a Nicomaco, de Aristoteles).
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por aquilo que ele € mas por ser vantajoso ou ser agradavel
(ARISTOTELES, 2009, p. 177).

O filésofo considera que a busca pelo que é Gtil parece ocorrer, sobretudo, na
velhice, onde “deixam de precisar de qualquer ligacdo com outrem, caso ndo obtenham
com isso henhuma vantagem. Pois, apenas sdo agradaveis um ao outro, durante o tempo
em que houver uma expectativa num bem em proveito proprio” (p. 177). Aristoteles
observa, ainda — embora ndo desenvolva —, que entre esses conceitos aparece aquele da
hospitalidade. Depreende-se de tal mencédo que a relacdo de amizade entre as pessoas
sugere partida e chegada e, por isso, necessidade de acolhimento. Isso € claro no Livro
de Rute pela simples alusdo aos deslocamentos que aparecem na obra. Eles, porém,
refletem os deslocamentos interiores de todas as personagens, um movimento intenso
que da vida ao relato, tornando-o t&o singular.

Aristoteles chega, entdo, ao &mago do conceito de amizade:

Mas a amizade perfeita existe entre os homens de bem e o0s que sdo
semelhantes a respeito da exceléncia. Estes querem-se bem uns aos outros, de
um mesmo modo. E por serem homens de bem sdo amigos dos outros pelo
que o0s outros sdo. Estes sdo assim amigos, de uma forma suprema. Na
verdade querem para seus amigos 0 bem que querem para si proprios. E sdo
desta maneira por gostarem dos amigos como eles sdo na sua esséncia, € ndo
por motivos acidentais (p. 178).

O filésofo reconhece, no entanto, que amizades assim sdo raras. Por isso mesmo,
tal patamar de relacdo exige tempo e proximidade. A narrativa de Rute é clara o
suficiente para mostrar um tempo de aproximacao entre essas mulheres — Naomi, Rute e
Orfa —, realcando o elo forte que parece ter sua continuacdo mais efetiva entre as duas
primeiras mulheres comparativamente a terceira. Por cerca de dez anos elas estiveram
juntas, o que permite a criacdo de lacos de todo o tipo. O que se nota, no desenrolar
dessas reflexbes, € como o filésofo maceddnio tem clareza de que as relacbes de

amizade, pautadas no acolhimento do outro, s@o as mais fortes e ideais. Verifica-se,
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talvez, aquilo que é o mais essencial em Rute, ja que ela age dessa forma em relagdo a
Naomi, mas Naomi ndo parece agir assim em relacdo a ela. Significa afirmar que, no
caso preciso de Naomi, é ela quem busca em Rute algo de util para si. Naomi, a todo
momento, coloca mais em relevo o seu sofrimento do que a proximidade de Rute. Além
disso, quando chega em Belém, é efusivamente saudada por toda a cidade sem que
nenhuma mencao seja feita a sua nora (1,19).

Aristételes funda seu conceito de amizade nas relacfes humanas. 1sso vem muito
a proposito desta tese, que ndo busca simplesmente uma conceituacdo vazia e
logocéntrica dos eventos que estdo ligados as figuras femininas na Biblia. E 6bvio que
ndo se espera da narrativa de Rute uma conceituacdo sistematizada, mas o efeito
produzido pela obra permite analisa-la sob o prisma da sistematizacdo aristotélica.

Para Nicola Abbagnano, a analise de Aristoteles ¢ “a mais completa e bela que
em filosofia ja se fez sobre o fenomeno Amizade” (ABBAGNANO, 2007, p. 38). A
insisténcia de Aristoteles em pautar sua ética da amizade na relacdo interpessoal,
permite que se vislumbre, no grande mar de uma filosofia classica pautada no logos, um
olhar na direcdo da alteridade, elemento tdo caro aos pensamentos de Lévinas e Derrida,
como se tem trabalhado até este momento.

Comparando a amizade ao amor maternal — o que se afina com 0 enredo entre Rute e
Naomi — Aristételes afirma que a amizade “reside mais no ato de amar do que no de ser
amado. Uma indicagdo disso é a alegria que as méies tém em dar amor” (ARISTOTELES,
2009, p. 187). A auséncia dos filhos, no entanto, gera o mais profundo des-sentido para a
vida, como ocorre com Naomi, intensificando sua amargura. Rute, todavia, € aquela que nao
espera 0s beneficios para si e, mesmo quando eles vém, sai de cena para que outrem usufrua.
Aliés, como alertou Benedito Leite Cintra, em seu livro Pensar com Emmanuel Levinas

(2009), “a tnica lingua neolatina que tem um termo equivalente a autrui € o portugués:
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outrem” (p. 17, grifo do autor). Cintra faz alusdo ao pronome indefinido autrui (na lingua
francesa) que indicaria, no pensamento de Lévinas, o préximo em relagdo a si. Isso fica
muito claro ao fim da narrativa — que pode ser adiantado aqui — quando Naomi toma o filho
de Rute (Obed) nos bracos e as mulheres da cidade louvam a sogra, mais que a mae:
E disseram as mulheres a Naomi: “bendito seja YHWH que ndo afastou de ti
um resgatador. Este dia sera celebrado seu nome em lIsrael. E seja para ti um
consolo na vida e susteno para tua velhice, pois quem Ihe deu a luz foi tua
nora que te ama. Ela é boa para ti mais do que sete filhos” (Rt 4,14-15).

Outros intérpretes da temética da amizade também se fizeram notar no cenério da
filosofia. Entre eles, destaca-se Hannah Arendt, que alarga sobremaneira as nogdes desse
tema. Para ela, “somente na amizade verdadeira a humanidade pode provar a si mesma”
(ARENDT, 1987[1973], p. 21). Arendt chama a atenc¢do para o fato de que ‘“‘estamos
habituados a ver a amizade apenas como um fendmeno da intimidade, onde 0s amigos
abrem mutuamente seus coracGes sem serem perturbados pelo mundo e suas
exigéncias” (p. 30). E ela prossegue:

Portanto, é-nos dificil entender a relevancia politica da amizade. Quando,
por exemplo, lemos em Aristoteles que a philia, a amizade entre os
cidaddos, € um dos requisitos fundamentais para o bem-estar da Cidade,
tendemos a achar que ele se referia apenas a auséncia de faccOes e guerra
civil. Mas, para 0s gregos, a esséncia da amizade consistia no discurso.
Sustentavam que apenas o intercdmbio constante de conversas unia 0S
cidaddos numa polis (ARENDT, 1987, p. 31, grifos da autora).

Se o sofrimento é a porta de entrada da narrativa, a amizade configura-se como o
leitmotiv de todo o restante da obra. Na brevissima historia, hd um numero tdo grande
de personagens que fica dificil ndo sugerir o quanto o relato é politico. E nesse sentido
que a definicdo de Arendt encontra ainda mais o seu efeito:

Que qualidade humana deve ser sobria e serena, ao inves de sentimental,
que a humanidade se exemplifica ndo na fraternidade, mas na amizade;
que a amizade ndo é intimamente pessoal, mas faz exigéncias politicas e

preserva a referéncia ao mundo — tudo isso nos parece tdo
exclusivamente caracteristico da antiguidade classica que até nos
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surpreendemos ao encontrar tracos absolutamente andlogos em Nathan, o
Sabio — que, moderno como é, poderia com alguma justica ser
considerado o drama classico da amizade (ARENDT, 1987, p. 31-32,
grifos da autora).
Talvez se pudesse afirmar, a luz da opinido de Arendt, que o livro Lessing, objeto de
suas reflexdes, pode rivalizar com o de Rute, ja que revela, também, o tema da amizade
em muitos dos seus aspectos. Rute, além de ser politico é, nesse sentido, um classico
sobre a humanidade.

Em Rute e Naomi ha 0 mover-se entre todas as outras pessoas do relato. Se se passa
em revista 0 contexto da narrativa, constata-se que a maioria dessas pessoas fica em um
segundo plano imdvel, contrastando com essas duas personagens, que aparecem a frente e
em movimento no palco da narrativa. A espinha dorsal geogréfica € claramente mostrada no
movimento Belém-Moab-Belém. Nesse movimento, somente Naomi € o ponto comum, uma
vez que ela faz o percurso completo, isto €, sai de Belém e volta para la. A familia de Naomi,
porém, apenas vai até Moab e & permanece. Todos os membros masculinos morrem ali. De
Moab, Rute desloca-se para Belem, completando metade da pardbola executada pelo
deslocamento de Naomi. As pessoas de Moab ndo sdo mencionadas como as de Belém,
limitando-se o narrador a falar — relativamente pouco — de Orfa, sua mée, seu povo ¢ seu
deus (1,8.15).

O verbo hebraico shlb (voltar) é o mais destacado nesse comeco da narrativa,
permitindo uma leitura bastande vivida do seu significado no interior do relato. Surpreende
que o narrador informe ao leitor que Naomi “com suas noras, preparou-se para voltar dos
Campos de Moab” (1,6) e, um pouco mais adiante, diga que a mesma Naomi insitiu com
suas noras para que voltassem as casas de suas maes (1,8). Essa incongruéncia intensifica a

tonica da volta solitaria de Naomi, que parece, pelo contexto, preferir que seja assim.
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Além disso, somente Naomi é quem, de fato, voltaria de Moab, uma vez que suas
noras ja se encontravam naquela terra, pois sdo moabitas. Tal incongruéncia permite,
também, que uma das noras (Rute) use de sua liberdade para contestar a sugestdo de sua
sogra, decidindo-se por ir com ela. O narrador surpreende novamente quando mostra, nesse
dialogo entre sogra e noras, a multiplicacdo de ocorréncias do verbo shiib, uma vez que se
esperasse, por parte das noras, 0 uso de um Iéxico que se pautasse no ir, ja que todas estdo
em Moab. Assim, elas dizem “Nao! Vamos voltar contigo para perto do teu povo” (1,10), o
que faz com que todas as agdes acontecam do ponto de vista de Naomi. Ainda assim, a sogra
responde duplamente com o imperativo feminino plural: “voltar” (1,11.12).

Naomi representa, de certa maneira, 0 status legal da situacdo, cuja lei e costumes
das relacGes indicariam que, ndo tendo mais filhos para dar em casamento e sendo vilva,
seria melhor voltar sozinha, assumindo sua nova condicéo, além de mandar suas noras para
casa. A figura de Orfa afina-se com essa perspectiva, ja que volta para casa, mas Rute destoa
sensivelmente quando opta por fazer o improvavel: seguir sua sogra. Eis, assim, o primeiro
descentramento que a forca da amizade proporciona e ele é manifestado e inaugurado por
Rute.

O narrador prepara nova surpresa, sublinhando a atitude de Rute com um novo
Iéxico que, agora, pauta-se no verbo halak (ir). Se até 0 momento a insisténcia recaia sobre a
volta, daqui em diante a narrativa ganha ares de perspectiva de futuro, amplamente orientada
pela figura de Rute. A beleza literaria da presenca do verbo nos dialogos, o que ndo ocorrera
até aqui, se faz notar com os requintes de uma assonancia: tel°ki “élék talini “alin (onde fores
irei e onde morares, morarei).

Um dos intérpretes de Arendt, o filosofo espanhol Francisco Ortega, ao
desenvolver as reflexdes da autora sobre amizade e fraternidade, sugere que “a amizade

exprime mais a humanidade do que a fraternidade, precisamente por estar voltada para o
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publico. Ela é um fenbmeno politico, enquanto que a fraternidade suprime a distancia

dos homens, transformando a diversidade em singularidade e anulando a pluralidade”

(ORTEGA, 20004, p. 150). Segundo ele,
A nocdo arendtiana de natalidade, isto é, de nascimento, que constitui o
pressuposto ontoldgico da existéncia do agir, sO € realizavel se sairmos
da esfera da seguranca e confrontarmos o novo, o aberto, o contingente,
se aceitarmos o encontro e o convivio com novos individuos, o desafio
do outro, do estranho e desconhecido, sem medo nem desconfianca,
como uma forma de sacudir formas fixas da sociabilidade, de viver no
presente e de redescrever nossa subjetividade, de recriar o amor mundi e
reinventar a amizade (p. 152, grifos do autor).

E a luz dessas consideracdes que se pode perceber como a narrativa de Rute
sofre uma mudanga significativa. Em contraposicdo a Naomi e Orfa, Rute revela toda
sua capacidade de abertura ao novo e ao diferente que ndo deixa de ser, em ultima
analise, desafiador. Nota-se, assim, o0 que Ortega observou também em seus estudos sobre
Foucault, que “toda amizade ¢, por conseguinte, um ponto de resisténcia potencial”
(ORTEGA, 1999, p. 157).

Dessa forma, somente uma personagem em toda a narrativa pode ser colocada ao
lado de Rute: Boaz. Essa é a passagem do primeiro capitulo para o segundo, onde ndo
mais se esta em Moab, mas ja se chegou a Belém e, uma vez nesse lugar, entra em cena
esse personagem masculino. Nesses dois, as relacfes de reciprocidade encontram um
profundo significado, realcando o que desde Aristételes, passando por Arendt, Lévinas
e Ortega, pode ser vislumbrado na totalidade da obra e de sua abertura para o outro.

Em Rute, acontece um deslocamento interior e geogréafico, a exemplo de Tamar.
Embora ela ndo seja a protagonista da histéria, como afirma André Wénin (2003, p. 15),
cabendo tal posicdo a Naomi, € ela quem guia a atencdo do leitor e movimenta os outros

personagens. E nela, também, que aparece a abertura ao desconhecido, porque Naomi,

em ultima andlise, esta voltando para casa, como Orfa. Rute, no entanto, é a Unica que
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sai de si, de sua terra e vai ao estrangeiro, sendo capaz de dar um passo diferente
daquele dado por Orfa que, por sua vez, ndo pode ter sua atitude desconsiderada, como
se vera adiante.

O sofrimento de Naomi parece afetar Orfa, mas ndo é suficiente para
desencorajar Rute de seu intento. Mesmo ndo sendo mencionada por Naomi, quando de
sua chegada em Belém — o que refor¢a a tonica que Naomi imprime em sua situacao
pessoal — Rute permanece no transfundo do texto, sustentando a for¢a da amizade que a
une a sua sogra. A este episddio (Rt 1,19-21), Wénin chamou de “uma estranha
omissdo” (2003, p. 24). Eis o que diz o texto biblico:

Partiram, pois, as duas e chegaram a Belém. A sua chegada, Belém
inteira se alvorocou e as mulheres diziam: “Esta ¢ Noemi?” Mas ela
respondeu-lhes: “Nao me chameis de Noemi; chamai-me de Mara, pois
Shaddai me encheu de amargura. Parti com as maos cheias, e lahweh me
reconduz de méos vazias! Por que haverieis de me chamar Noemi quando
Iahweh se pronunciou contra mim e Shaddai me afligiu?”

A surpresa silenciosa de Rute deve ter sido bastante consideravel, pelo que a
narrativa sugere ao leitor. O que fica em relevo é somente a amargura de Naomi, em um
claro contraste com o Salmo 126, um poema sobre o exilio que expressa: “Os que
semeiam com lagrimas, ceifam em meio a can¢fes. Vao andando e chorando ao levar a
semente; ao voltar, voltam cantando, trazendo seus feixes” (V.6).

A metafora da colheita, que permeia a narrativa, vem bem a propésito do que
acontece com as mulheres envolvidas: a leitura de Naomi parte do tudo para o nada e,
embora 0 mesmo aconteca com Rute, nela ndo se verifica um final de maos vazias que,
inclusive, estende-se a propria Naomi, como se vera.

Para Wénin (p. 24), Naomi parece projetar toda a sua desgraca em suas duas

noras, ndo enxergando mais qualquer possibilidade para as trés, ja que sua atencao esta

no fato de ter perdido filhos e marido e, na impossibilidade de preencher essa lacuna,
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desespera-se. Isso acentua ainda mais a gratuita proximidade de Rute, revelando, assim,
que a sua decisédo de ir com Naomi destaca a volta de Orfa, o que sublinha a sua
convicgdo em seguir a sogra. Da mesma forma, chegando em Belém, ela mesma decide
sair aos campos para respigar, 0 que a coloca em contato com Boaz. Entretanto, mesmo
que tal encontro tenha sido estrategicamente preparado por Naomi, é a individualidade
de Rute que prevalece, fazendo com que as coisas ndo saiam exatamente como sua
sogra havia sugerido.

O encontro de Rute com Boaz configura-se como um novo angulo de visada da
obra. Uma perspectiva que extrapola o conceito de amizade que é desenvolvido neste
capitulo e que, por isso, sugere um estudo distinto do que é apresentado nesta
investigacdo. Essa cena de aproximacao entre os dois tem pontos de contato com a
narrativa de Tamar. Em ambos os casos os homens envolvidos na trama néo
reconhecem as mulheres com quem estdo se relacionando. Da mesma forma, nas duas
histérias, a iniciativa é feminina.”® Como Tamar, Rute também passa de um marido a
outro, muito embora as nuances dessa passagem sejam bastante distintas; o
deslocamento de Rute, no interior da narrativa € outro ponto de contato com o de
Tamar. A titulo de exemplificacdo, note-se os lugares onde tais deslocamentos sdo
mencionados no Livro de Rute: 1,6-7.19; 2,3.17-18; 3,7-8; 4,1-2. H4, tanto em Rute
como em Tamar, uma estratégia feminina cuidadosamente preparada que, no caso de
Rute, nasce das sugestdes de Naomi (3,4).

Em nenhum momento de seu livro, Wénin sugere a amizade com respeito a Rute
e Naomi. Sugere, sim, “generosidade, obediéncia e assiduidade na tarefa” (2003, p. 51).
Para o autor, tal amizade parece ser verificada mais entre Rute e Boaz: “Enquanto

Naomi ndo incluia em seu argumento nem reconhecimento matuo, nem intercambio de

2% Para maior aprofundamento, leia-se: WOLDE, E.J. van. Texts in Dialogue with Texts: Intertextuality in
the Ruth and Tamar Narratives. Biblical Interpretation 5,1 (1997), p. 1-28.
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palavras, nem respeito ou estima, isso €, precisamente, o que sucede entre Rute e Boaz”
(2003, p. 53).%° Mesmo assim, ndo parece que entre Rute e Boaz se possa verificar uma
relacdo estritamente de amizade. Nesses dois personagens, a relacdo que existe &,
claramente de outra natureza.

Parece ser uma constante na narrativa que os momentos bons sejam colocados
apos o relato daqueles que sdo desagradaveis. Nisso, a narrativa ganha ares de um
conto, aproximando-se, também, dos relatos ao redor de Tamar e de Hagar, que
funcionam de modo semelhante. No que se refere a historia sobre as parteiras egipcias,
verifica-se, uma vez mais, 0 mesmo tipo de funcionamento: uma construcdo da obra em
uma forma espiral — que avanga retomando certos pontos — 0 que dificulta, também, a
sua analise.

Como mencionado anteriormente, a alusdo a Moab € significativa porque traz a
memoria, imediatamente, o episddio de Gn 19, quando, em nome da hospitalidade, Lot
ndo hesita em oferecer suas duas filhas para o abuso dos homens de Sodoma. Ali, como
observou Derrida, em Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da
Hospitalidade, “Lot ¢é ele proprio um estrangeiro (ger)” (2003a, p. 133). O relato
recorda, igualmente, outro episodio caro no que concerne as leis da hospitalidade, citado
por Derrida no mesmo livro: o caso do levita de Efraim, em Jz 19,1-10.

O tipo de amizade presente no Livro de Rute é aquele que contrasta com o canone
greco-cristdo, pautada em uma relacdo sem conflitos. Examinada sob essa 6tica, a narrativa
precisa ser revisada para que se note que uma leitura que julgasse Naomi pelos seus
interesses particulares, colocados sobre os ombros de Rute, poderia anular a mais profunda

reflexdo sobre a I6gica da amizade.

% Tradugio nossa do texto em espanhol: “Mientras que Noemi no incluia em su argumento ni
reconocimiento mutuo, ni intercambio de palavras, ni respeto o estima, eso precisamente es lo que sucede
entre Rut y Boaz”.
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Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-1900), levantou sua voz contra a ideia de
amizade que uniformiza e eutifica a alteridade. Na percepcao de Ortega, “ele é o primeiro
de um género de futuros filésofos, filosofos do perigoso talvez, capazes de romper com
este canone greco-cristdo e democratico da amizade” (ORTEGA, 2000b, p. 80, grifos do
autor).

Quando, em Politicas da Amizade ([1994]2003), Derrida se debruca sobre o
conceito de amizade desenvolvido por Nietzsche, fica realgada a guinada proposta pelo
pensador alemdo. Para Derrida, o talvez de Nietzsche se d4 como chance do por vir,
configurando-se assim como uma inversdo da tradi¢do que, em si, ja é paradoxal (p. 62).
Esse paradoxo se evidencia na afirmagdo de Nietzsche, em Humano, Demasiado
humano ([1878]2007), a partir da qual Derrida constrdi seu pensamento: “Amigos, nao
ha amigos” (p. 223).

Amizade e hospitalidade estdo juntas no pensamento de Nietzsche. Derrida diz
que o livro da loucura, referindo-se a Humano, Demasiado Humano, procura abrigo,
pede acolhimento e albergue, porque “a verdade da amizade ¢ uma loucura da verdade”
(DERRIDA, 2003b, p. 64). Ocorre, assim, a reviravolta fundamental da tradicdo e até
mesmo da histdria da filosofia, porque a amizade ndo mais esta pautada na sabedoria,
mas na loucura. Disso decorre que, sob este ponto de vista, a historia da filosofia que
sempre foi tida como historia da razdo, sofre profunda revisdo no pensamento
nietszcheano.

Derrida ainda diz mais: “a amizade ndo guarda o siléncio, antes ¢ guardada pelo
siléncio” (p. 65). A amizade diz a verdade e tal verdade pode ser lida no siléncio porque
ao se falar, inverte-se. Existe, assim, na amizade, uma verdade ambigua pela qual os

amigos se protegem. E por isso que Nietzsche havia perguntado: “Ha homens que
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pudessem ndo ser feridos mortalmente, se ficassem sabendo o que seus mais fiéis
amigos sabem deles no fundo?” (NIETZSCHE, 2007, p. 223).

Cinco anos mais tarde, em Assim falou Zaratustra ([1883]2011), o filésofo aleméo
se debruca, novamente, sobre a questdo do amigo. A amizade e 0 amigo continuam, para
Nietzsche, longe de ser uma uniformidade e uma constante justaposicdo, mas incluem a
possibilidade da guerra e a paradoxal visualizagio do inimigo no proprio amigo. E assim que
ele pede: “Sé ao menos meu inimigo!”, afirmando depois que, “‘querendo-se ter um amigo, €
preciso também querer guerrear por ele: e para guerrear é preciso poder ser inimigo”
(NIETZSCHE, 2011, p. 55, grifo do autor).

Nietzsche inaugura, assim, um caos no conceito e na concepg¢édo de amizade. Ele
desarruma o0 que outrora vinha estabelecido e uniformizado. Antes dele, porém,
ninguém havia proposto tal inversdo. Quando se Ié esse conceito com essa nova
roupagem, descobre-se que se estd se aproximando do Livro de Rute sob um angulo
inusitado. Esse angulo permite descobrir como a obra é caotica, desarrumada e indocil
do ponto de vista das verdades estabelecidas. Ela sugere uma fissura na tradicdo, uma
outra forma de ver 0 novo e a novidade, o ainda e o por vir.

Com o Livro de Rute, dialogam outros dois dentro do Antigo Testamento: JO e
Eclesiastes : 0 primeiro porque recoloca a questdo do sofrimento humano, a partir de
dentro e ndo de uma verdade estabelecida por uma ortodoxia; o segundo porque
relativiza os pilares do bem-estar, relendo as menores coisas que constituem o principal
significado da vida. Essa trilogia é desarrumada e cadtica, sob 0 mesmo ponto de vista.
Sé&o livros do por vir, obras que desestabilizam a apresentam um novo realmente novo.
O Livro de Rute confirma, entéo, a percepcdo de Derrida de que:

A boa amizade supde a desproporcdo. Exige uma certa ruptura de
reciprocidade ou de igualdade, e também a interrupcao de toda a fusdo ou

confusdo entre tu e eu. E significa ao mesmo tempo um divércio com o
amor, seja ele o amor de si. As quantas linhas que definem esta «boa
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amizade» marcam todas estas linhas de partilha. A boa amizade nédo se
distingue da méa sendo ao escapar a tudo quanto se acreditou reconhecer
sob 0 mesmo nome de amizade. Como se se tratasse ali de uma simples
homonimia. A boa amizade nasce da desproporcao: quando se estima ou
respeita (achtet) o outro mais do que a si mesmo. O que ndo quer dizer,
precisa Nietzsche, que se 0 ame mais que a Si mesmo — e eis aqui uma
segunda partilha, na amancia, entre amizade e o amor (DERRIDA,
2003b, p. 74, grifos do autor)

A amizade verdadeira — ¢ o narrador de Rute tem consciéncia disso — ndo anula as
diferencas. Alguém poderia contra-argumentar que o classico dialogo de 1,16, onde Rute
renuncia a seu povo e a seu deus para seguir Naomi indicasse uma anulacdo de sua
identidade. Pelo contrério, enxerga-se ali, exatamente 0 oposto, ou seja, ela abraca consciente
e decididamente o incerto, o conflito, o diferente e o estranho familiar. Ainda assim ndo se se
esta afirmando que o mais comodo seria voltar, como no caso da outra nora. Ela, no regresso
a casa da mée e a seu deus, também decide e assume, corajosamente, todos os infortinios e
conflitos que seu cla (casa da mée) e sua religido (seu deus) poderao, ainda, lhe infligir. Em
Orfa se verifica, uma vez mais, 0 que se nominou, nesta tese, de frustracao do retorno a casa.
A narrativa permite a abertura de possibilidades ao leitor para que este imagine as
consequéncias da volta de Orfa que, como no caso de Tamar, pode ndo ter sido téo
agradavel.

O protagonismo feminino da obra é inegavel, bem como as estratégias literarias do
enredo para apresentar surpresas ap0s surpresas, conferindo-lhe carater de uma narrativa
verdadeiramente interessante. Mesmo o desenlace final € surpreendente e descompromissado
com qualquer final que o leitor possa imaginar. A amizade presente no livro ndo suprime a
alteridade e nem conduz a paralisia. Ela harmoniza-se com o deslocamento, com o sem lugar
e com a fluidez que ndo se esvai, mas que permite olhares de angulos diversos. Essa é uma

experiéncia de amizade que desdenha a posse do outro. Todas as vezes que essa posse parece

estar prestes a ocorrer, 0 narrador propée uma reviravolta que embaraca o leitor.
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Para ficar com trés exemplos, tem-se 0 que se segue. Em um primeiro momento,
quando Naomi orienta Rute a encontrar-se com Boaz na eira (3,1-5), fica muito evidente que
ela tem interesse que uma relacdo sexual ocorra entre os dois. A narrativa hebraica para o
episddio € enigmatica: a0 mesmo tempo em que a expressao “descobrir os pés” pode ser um
efemismo para relacdo sexual, o desenlace do artificio, proposto por Naomi ndo parece
apontar para isso, frustrando a sua expectativa. Essa falta de clareza ¢ ambigua no relato,
indicando tanto uma intencionalidade do narrador como um comportamento de Naomi.
Note-se que, no regresso de Rute, a pergunta da sogra ¢ (literalmente) “quem ¢€s tu, minha
filha?” (3,16), o que equivaleria dizer “engravidaste?”” Rute muda, assim, sensivelmente os
planos de sua sogra, em uma desconcertante concluséo, que realca sua independéncia de
Naomi e das amarras traditivas: apesar de afirmar que fard conforme disse a sogra (3,5), 0
que se passa é uma conversa entre Rute e Boaz que retarda o envolvimento afetivo entre os
dois. Um outro momento é quando Boaz procura 0 homem que tem o direito de resgate
sobre Rute. Nessa ocasido, ele comporta-se como manda a tradicdo e a lei: convoca
testemunhas, expde o caso e informa o tal homem de seus compromissos e deveres (3,1-4);
contudo, quando tudo parece acertado, Boaz apresenta um dado novo que introduz,
deliberadamente, para desencorajar o seu rival dos seus direitos em seu proprio beneficio:
Rute deveria ser adquirida para perpetuacdo do nome do morto e de seu patriménio (v.5).
Esse pormenor faz o outro desistir de seus propdsitos. Note-se bem que, aparentemente, Rute
surge na cena como intercambio de um negdcio, a primeira vista. No entanto, o sentido mais
evidente do que Boaz propde é, exatamente, retira-la das teias de um envolvimento proposto
apenas pela lei e ndo pela relacdo de alteridade. O terceiro exemplo esta no final da obra,
quando, ao nascer Obed (filho de Rute com Boaz), os pais saem de cena, desconcertando o
leitor. Pai e mde parecem observar, a distancia, a alegria dos vizinhos e conhecidos, que

satdam Naomi e inclusive nomeiam o recém-nascido.

166



Cré-se, assim, que esses exemplos séo suficientes para ilustrar o que Ortega afirma
quando aborda o pensamento de Nietzsche:

A Amizade como talvez pode ser definida segundo trés elementos:
inconstancia, imprevisibilidade, instabilidade. Os amigos do talvez
recusariam a dar uma substancia, uma esséncia, a procurar um substrato, uma
base direta dessa amizade. O talvez aponta também para a imprevisibilidade.
A amizade assim concebida estaria aberta para 0 acontecimento, para 0 novo,
para a invencdo e para a experimentagdo (ORTEGA, 2000b, p. 83, grifos do
autor).

O Livro de Rute parece surgir como obra de experimentacéo e isso 0 torna unico na
Biblia. Transita muito livremente entre 0s costumes de sua época e a novidade apresentada
pelo seu narrador. Parece muito seguro afirmar que esse livro desconstroi uma ideia de
amizade que se orienta pela fraternidade ou pela familia. Os primeiros versiculos ja revelam
esse procedimento onde, de modo até veemente, a narrativa coloca em paralelo o fim
prematuro do lado masculino da familia de Naomi, intensificando seu desespero e
sofrimento. E uma realidade que n&o deixa de aturdir, também, o leitor:

“E morreu Elimelek, marido de Naomi, ficando ela e seus dois filhos” (1,3);

“E morreram também os dois, Mahlon e Kilyon, ficando a mulher sem seus dois

filhos e sem seu esposo” (1,5).

A partir dai, o enredo segue livre, completamente desvinculado do sentido de
descendéncia tdo caro as outras historias de mulheres presentes nesta tese (e este € um ponto
de descontinuidade). E um caminho inverso, onde nos casos de Sara, Rebeca e Tamar,
comega-se pela auséncia de filhos para té-los depois. No presente relato, comega-se com 0s
filhos para perdé-los depois. Além disso, esse € um motivo que emoldura a narrativa, mas
que ndo parece ser aquele que a orienta.

Bem mais fortes parecem ser as relacbes entre Naomi e suas noras, Naomi e Rute,

Rute e Boaz. O temas que permeiam essas relacdes sdo, exatamente, o estrangeiro, a

hospitalidade, a amizade e a diaspora. Isso fica muito claro no primeiro didlogo travado entre
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Boaz e Rute, nos campos de colheita. Segundo a tradugdo da Biblia de Jerusalém, ele diz
assim:
Foi-me contado tudo o que fizeste por tua sogra apds a morte do teu marido,

e como deixaste pai e mée e tua terra natal para vires morar no meio de um
povo que antes ndo conhecias, nem ontem nem anteontem (2,11).

Ao que Rute responde:

Possa eu ser bem acolhida por ti, meu senhor! Pois me confortaste e falaste
benignamente a tua serva, embora eu ndo seja sequer como uma de tuas
servas (2,13).

E praticamente impossivel ndo recordar, nas palavras de Rute, o dialogo de Abrado
com seu hdspede em Gn 18, um episodio que foi objeto de estudo no terceiro capitulo desta
tese. Para uma aproximacéo terminologica, recorde-se a presenca da expressao ‘adoni (meu
senhor) nos labios de Rute, que alude a Gn 18,3. Além disso, Rute (como Abrado) diz ter

‘A=

encontrado graca (‘em‘tsa’hen) aos olhos (‘éndy) do senhor. Finalmente, tanto Rute como

Abrado se colocam na condicdo de servos. Esse Gltimo pormenor apresenta caracteristicas
interessantes: de Abrado se diz que é ‘ebed (servo), mas de Rute se diz ship®hah. Essa
indicacdo designaria criada ou serva e, em Gn 16,1 é usada para identificar Hagar.

Os dois textos se aproximam menos pela terminologia que pelo seu sentido. Em
ambos, o tema da hospitalidade ao estranho/estrangeiro é o que se evidencia. No entanto, se
em Gn 18 Abrado hospeda aquele que lhe visita, em Rute ela é recebida por Boaz. Ao
mesmo tempo, Abrado passa de hospedeiro a hdspede e 0 mesmo parece ocorrer com Boaz
que €, por sua vez, recebido por Rute. A identidade de Boaz é claramente reconfigurada pela
pessoa de Rute que, mesmo assim, ndo perde a sua propria.

Além disso, Rt 1,1 alude ao verbo gir (residir, morar), do qual deriva o substantivo
ger (estrangeiro). Tal verbo ocorre somente essa vez no Livro de Rute, mas é o mesmo usado
quando Abrado desce ao Egito (para ai morar) em Gn 12,10. Em Rt 2,23, é usado um outro

verbo para quando se diz que Rute morava com sua sogra: yashab (sentar-se, permanecer,
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habitar). Este Gltimo € mais comum na Biblia Hebraica, ndo denotando o que o primeiro
revela.

O verbo rajats (lavar), em Rt 3,3, aparece em dois contextos de hospitalidade: em

ambos refere-se aos pés dos viajantes que sdo lavados. Aqueles mesmos que foram recebidos
por Abrado e Sara (Gn 18,4) e que, depois, séo recebidos por Lot (Gn 19,2). Em ambos 0s
casos se diz que os pés serdo lavados. No relato de Rute, ela se lava para se encontrar com
Boaz e, ao chegar na eira, devera descobrir seus pés, em um dos momentos mais estéticos da
obra. Nele, o tema da colheita e da relacdo se associam, ja que mais tarde, Rute e Boaz se

enamoram e o livro ganha contornos singulares:

O que diz Victor Hugo sobre a lua, no final de Booz Adormecido,* creio
que poderia aplicar-se ao livro que alimentou sua imaginagdo. 1sso
porque este livro tem algo de foice, pois recompensa ao leitor com
“colheita de cevada e trigo” onde encontra amplamente com o que moer
sua farinha e amassar seu pdo. Mas este relato €, também, daqueles que
exercem uma espécie de fascinio sobre o leitor em razdo do mistério que
0 envolve. Nisto tem pontos em comum com a lua (WENIN, 2000, p.

5) 32
Nesse contexto, ficam bem claras as consideracfes de Alter sobre as cenas-padrao de
casamento que, para ele, obedecem a uma certa regularidade (2007, p. 86). Pode-se, assim,
fazer um esboco resumido da sequéncia dessa cena, segundo o autor: 1) O futuro esposo (ou
seu substituto) esta em viagem a uma terra estrangeira; 2) Encontra-se, por acaso, com uma
moca (na ‘arah); 3) Alguém (homem ou moca) retira agua de uma fonte ou pogo; 4) Depois

a moga (ou as mocas) corre para casa para dar a noticia da chegada do estrangeiro (verbos:

correr, apressar); 5) Celebra-se 0 compromisso matrimonial com uma refeicao.

*! Tradugio nossa do fragmento do poema, em espanhol, citado pelo autor na mesma pagina: “[...] e Rute
se perguntava [...] Que Deus, qual ceifeiro do verdo eterno, havia, ao ir-se embora, lancado
distraidamente aquela foice de ouro para o campo das estrelas”.

%2 Tradugdo nossa do texto em espanhol: “Lo que Victor Hugo dice de La luna al final de su Booz
dormido, creo que podria aplicarse al libro que aliment6 su imaginacion. Pues este libro tiene a la vez
algo de hoz, pues gratifica al lector con “cosecha de cebada y trigo” donde encuentra ampliamente con
qué moler su harina e amasar su pan. Pero este relato es también de los que ejercen uma espécie de
fascinacion sobre el lector em razon del misterio que lo envuelve. En esto tiene puntos en comun con la
luna”.
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Tais elementos aparecem com muita regularidade nos relatos sobre os casamentos de
Rebeca, Raquel e Moisés. No caso de Rute, por exemplo, Alter diz que “nessa versio
eliptica, a cena-padrdao do casamento sofre uma rotacdo de 180 graus quanto a sexo e
geografia” (2007, p. 96). Em suas observagdes, ressalta que “o protagonista ¢ uma heroina,
ndo um herdi, e sua terra de origem ¢ Moab” (2007, p. 96). Assim sendo, ¢ Rute que sai de
sua terra para buscar um esposo em terra estrangeira. E por isso que, como Alter observa,
nao faz muito sentido o verbo retornar (shlb, em 2,6) com relagdo a Rute, uma vez que ela
nunca saiu de Belém, mas veio de fora.

O episodio do encontro entre Rute e Boaz evidencia uma distancia. Isso fica claro
quando Rute diz a ele que € uma nokri, em 2,10 (Unica vez em toda a obra). Tal termo
designa mulher estrangeira (as vezes prostituta), assim como em alguns casos €
traduzido, também, por terra estrangeira. O narrador desvela o que esté latente no relato:
uma mulher se apresenta ao homem, dizendo daquilo que, na tradicdo de Israel, se
configuraria no sinénimo da mais completa distancia. >

Pode-se ler, no uso de nokri pelo narrador, um manifesto da obra contra a tirania
de Esdras que, na volta do exilio, mandou que os homens da terra de Israel despedissem
suas mulheres estrangeiras. Verifica-se, portanto, seis ocorréncias do termo somente no
décimo capitulo do Livro de Esdras e todas com sentido negativo. Embora o enredo da
maior parte do livro desenvolva-se na terra de Israel, a obra ndo deixa de mostrar sua fina
ironia, revelando o protagonismo de uma estrangeira (nokri). Esse € um nome herético e
desprezado pela tradicéo israelita, porque comporta a lembranca da mistura de ragas que traz,
consigo, a idolatria e a impureza de outras terras. Alguns exemplos ilustram essa Visdo,

segundo a traducédo da Biblia de Jerusalém:

% A resposta de Boaz surge, assim, acolhedora e hospitaleira, coroando de beleza o relato. Tal resposta poderia,
facilmente, ser parafraseada com aquela afirmagéo que, desde Hannah Arendt, vem sendo atribuida a Agostinho,
como se Boaz dissesse a Rute: “Amo: volo, ut sis” (Amo: quero que vocé seja). Ressalta-se, no entanto que, para
Stephen Kampowsky, em sua obra Arendt, Augustine, and the new beginning (2009), tal férmula foi
atribuida indevidamente por Arendt a Agostinho.
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Raquel e Lia responderam-lhe: “Temos nos ainda uma parte e uma heranga
na casa de nosso pai? N&o nos considera ele como estrangeiras, pois nos
vendeu e em seguida consumiu nosso dinheiro?”” (Gn 31,14-15);

Entdo o sacerdote Esdras se levantou e declarou-lhes: “Cometestes uma
infidelidade desposando mulheres estrangeiras: aumentastes desta forma a
culpa de Israel!” (Esd 10,10);

Né&o foi esse 0 pecado de Saloméo, rei de Israel? Entre tantas nagdes, ndo
houve rei que se igualasse a ele; era amado por seu Deus; Deus o tinha feito
rei de todo o Israel. Até mesmo a ele as mulheres estrangeiras fizeram pecar!
(Ne 13,26);

Para livrar-te da mulher estrangeira, da estranha que enleia com suas palavras
(Pr2,16).

Além disso, como se ndo bastasse, Rute € uma moabita, simbolo do que é estranho,
funesto e incestuoso para as mais antigas tradicGes. Nota-se, entdo, que tal livro €, na maior
parte de seus aspectos, libertador. Rompe com o estabelecido, apresentando formas novas de
se ver a alteridade na plenificagdo de uma amizade antirredutora. O Livro de Rute esta muito
a frente de seu tempo e, provavelmente, do proprio mundo contemporéneo. Contra a
afirmacéo nietzscheana de que a mulher nao é capaz de amizade, eis o Livro de Rute.

E preciso, para tanto, investigar as relacdes inerentes aos temas da amizade e da
identidade, ja que, “ao contrario de Aristoteles e da tradicdo, a amizade ndo fortalece a
identidade, mas constitui antes a possibilidade de nos transformarmos, a amizade €, no
fundo, uma ascese, isto ¢, uma atividade de autotransformacdo e aperfeicoamento”
(ORTEGA, 2000b, p. 80-81). Quando se percebe a assimetria e a irreciprocidade, como
afirma Ortega, € que se verifica o carater heterogéneo e altruista da amizade. Assim sendo,
tem-se a garantia de uma relacdo que ndo € linear e nem conveniente, mas que permite a
fenda para que o outro seja e ndo venha a ser reduzido a um eu.

A volta ao eu remete mais ao solitario que ao amigo, como afirma Nietzsche: “Eu e

mim estamos sempre muito envolvidos numa conversa: como suportar isso se ndo houver

%486 no livro dos Provérbios a colegéo é bastante grande. Outras passagens podem ser consultadas: 5,20;
6,24, 7,5; 23,27, 27,13.
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um amigo?” (NIETZSCHE, 2011, p. 55). E 6bvio, no entanto, que a amizade nio deve ser
uma continua busca do dissenso, mas deve admiti-lo no interior das relagoes.

A narrativa de Rute mostra-se densa e inteligente porque ndo configura Rute a
Naomi (como se esperaria) e, tampouco, Naomi a Rute. A obra apresenta, entdo, uma
histéria de amizade incondicional, isto é, onde as personagens ndo sdo a imagem e
semelhanca uma das outras. E ai que se percebe a descentralizagio das identidades porque,
quase invariavelmente, pensa-se que uma relacdo de amizade significa reduzir o outro a um
eu, como se verificou. Nesse sentido, esse oitavo livro da Biblia mostra a diferenca como
condicdo da amizade, inaugurando uma proximidade distante muito antes das primeiras

intuicOes de Nietszche.
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CONSIDERACOES FINAIS



As argumentacdes apresentadas nesta tese foram orientadas pela hipotese de que,
ao mesmo tempo em que a interpretacdo dos textos biblicos escolhidos contribuiu para a
constituicdo de conceitos como os de amizade, hospitalidade e diaspora, aqui
trabalhados, esses mesmos conceitos, ampliados em funcdo de outras histérias e outras
narrativas, provenientes de diferentes tempos e espagos, lancam novas luzes sobre esses
textos e outros tantos que compdem as Escrituras. Tais narrativas, aqui consideradas
como fundacionais, comportam as caracteristicas alinhavadas ao longo desta tese. Elas
poderiam vir a constituir um género literario particular na Biblia, qual seja, o de
narrativas sobre mulheres. Essas mulheres compartilham entre si o deslocamento, a
estrangeiridade e o exilio em suas formas territorial e psicologica. Elas se valem de
estratégias de sobrevivéncia que percorrem os sentimentos de hospitalidade, hostilidade
e amizade. Por outro lado, estilisticamente falando, a ironia é um recurso
frequentemente presente nessas narrativas. A opcao pelos relatos estudados, longe de
representar unicamente um exercicio académico, permite que se va ao texto biblico com
a percepc¢do de que o mesmo € autbnomo e carregado de informagbes que fazem dele
uma fonte inesgotavel para o trabalho interpretativo.

Trata-se, portanto, de reconhecer que cada texto em separado carrega em si um
cabedal de sentidos passiveis de serem lidos e avaliados em justaposicdo a outros tantos
no interior da propria Biblia e fora dela. Alem disso, as nuances de sentido que revelam
os elementos culturais de um povo, sua forma de escrita, seu pensamento e orientacdo
no mundo podem ser aplicadas a diversos outros setores do conhecimento e da
experiéncia humanas.

Ressalta-se, portanto, que esta tese procurou buscar na individualidade de termos
hebraicos o seu sentido mais intimo, a fim de evidenciar e justificar as reflexfes

propostas. A volta as raizes do texto hebraico permitiu a visualizacdo de sentidos que



estavam ocultos pela tradicdo de traducbes que, no mais das vezes, respondem a um
ambiente estritamente teoldgico. Fundamentalmente, esse exercicio dialoga com o
modo como 0s principais autores estudados também desenvolvem seus pensamentos, ou
seja, a partir de pormenores da lingua, pois esses oferecem oportunidades para uma
nova compreensdo do ser humano no mundo que o circunda.

Na abordagem dos textos biblicos, duas perspectivas tém-se destacado: aquela
que investiga textos isolados ou grupos de textos, em uma exegese que busca sua
teologia e aquela que, ndo raro, procura esvaziar os relatos para lucro de uma pretensa
analise imparcial da histdria contida nesses textos. Os estudos culturais aplicados ao
texto biblico constituem-se ainda muito timidos no cenario da academia, pois que se
convive com a ideia de que a leitura da Biblia esta vinculada a sua mensagem teoldgica
ou a determinado grupo religioso. Esta tese percorreu, assim, um caminho que nédo fez
dos textos trampolim para hipoteses pré-fabricadas, comumente carregadas de falacias
que impdem ao texto mais 0 que se ouviu dizer do que aquilo que o texto realmente diz.

A pesquisa realizada conclui que a interpretacdo dos textos da Biblia amplia-se
para além do campo das ciéncias religiosas. Ao longo dos tempos, esses textos vém
servindo ndo apenas de amparo para fiéis de diferentes denominagdes, como fonte de
teorizacdo para filésofos e de inspiragdo para escritores, 0 que comprova que, neles,
historia e ficcdo se articulam astuciosamente, garantindo-lhes sua perenidade. Desde a
“A Cicatriz de Ulisses”, ensaio seminal de Erich Auerbach, trazido primeiramente a
publico em 1946, passando pelas percepgdes de outros criticos literarios como Northrop
Frye, Robert Alter e Harold Bloom, a Biblia tem encontrado um lugar de destaque nos
estudos de literatura.

Se por um lado o uso da Biblia tradicionalmente sedimentou os circulos que

estavam ligados a Teologia, oferecendo as bases de sua sistematizacdo, por outro,
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cumpre notar que uma abordagem dos textos como a apresentada por esta tese nédo
representa um conflito com essa forma de ler a Biblia. Afirma-se, assim, que ler os
textos biblicos a partir do que foi proposto permite, inclusive, a sugestdo de que o seu
aspecto teoldgico precisa ser repensado, ja que sua fundamentalidade se altera a partir
de uma abordagem atual dos conceitos, quais sejam, os de amizade, hospitalidade e
didspora, precipuamente. Portanto, devolver esses conceitos aos textos biblicos — e
apoia-los a partir deles — em um exercicio que leva em conta o seu cenario linguistico e
cultural, abre um novo panorama para a tradicdo de leitura da Biblia e convida a uma
articulacdo dialdgica entre o antigo e o novo.

Atrelado a essa visada traditiva esta 0 modo como filésofos contemporaneos,
notadamente Emmanuel Lévinas e Jacques Derrida, desenvolveram formas de anélise
que questionaram correntes de pensamentos profundamente arraigadas na mentalidade
ocidental. O falocentrismo e o logocentrismo que caracterizaram a Filosofia ocidental
por longos séculos foram desestabilizados e reavaliados por esses dois filésofos. Com
essa postura, ambos colocaram em xeque a pretensa autoridade de tais formas de
abordar o mundo e dar-lhe sentido. Esse posicionamento ndo deixa de ter suas
consequéncias para a abordagem da Biblia, uma vez que tanto Lévinas como Derrida
sdo profundamente confrontados por ela e com ela dialogam. Dessa maneira, quando
esta tese comparece com uma investigacdo que sublinha o horizonte feminino de
narrativas localizadas dentro da Biblia, particularmente na Torah e ao seu redor,
contribui para que as percepcdes de autores como 0s mencionados possam ser ainda
mais ampliadas.

Esta tese buscou evidenciar o papel e o valor individual de cada uma das
mulheres estudadas: Sara, Hagar, Rebeca, Tamar, Sifrah, Fuah e Rute. Ela possibilitou a

constatacdo de que elementos presentes na vida de cada uma delas ecoaram nas vidas e
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comportamentos de outras, em realidades e tempos historicos diferentes. Além disso, 0s
conceitos abordados — e aqui ja nomeados —, além e terem contribuido para nortear as
reflexdes sobre elas, excedem os seus momentos vivenciais, servindo, assim, de base
para a abordagem da histéria de outras mulheres, encontradas ndo s6 em narrativas
como as da prépria Biblia, como também em outros povos de outros tempos e lugares.

Essas mulheres foram responsaveis por genealogias que fundamentaram a
historia de Israel. A analise desenvolvida por esta tese tornou evidente que 0s momentos
fundantes da historia daquele povo ndo podem ser lidos sem que se leve em conta as
imponentes figuras da sete mulheres em questdo. Os conceitos de amizade,
hospitalidade e diaspora, tdo caros a producdo intelectual de filosofos, critico literarios e
culturais e escritores contemporaneos, foram de grande relevancia para a compreenséo
de suas atuacoes.

A questdo do feminino, no interior da Biblia, ndo é marginal. Como se viu,
existem dissertacdes e teses que procuram dar conta das reflexdes sobre as mulheres nos
relatos biblicos. Enquanto uma parte significativa desses estudos tem procurado
inventariar a posicao feminina frente aos homens e as tradicdes que as envolvem, esta
tese pretendeu ir além, buscando, no interior das narrativas biblicas, a reflexdo sobre os
conceitos mencionados. Para dizer de outra forma, procurou-se investigar como as
narrativas escolhidas permitiam que tais conceitos fossem relidos e reavaliados a luz do
proprio pensamento biblico, que se faz sempre inovador e original. Surge, assim, um
paradoxo, porque muitos desses conceitos — como o de diaspora e hospitalidade — tém,
na Biblia, sua propria origem, embora ndo estejam, nela, completamente sistematizados.

No primeiro capitulo desta tese, discutiu-se o que € a Biblia, sua constituicdo, as
questdes ligadas ao canone e as traducdes. As respostas vém de angulos de abordagens

plurais. No entanto, ndo significa que essas mesmas respostas sejam contraditorias entre

177



si. A Biblia é uma obra plural, nascida de varias méos e vozes diferentes ao longo de
tempos diferentes. No primeiro percurso de sua elaboragdo (Biblia Hebraica), suas
narrativas responderam por momentos diferentes, sendo utilizada como orientagéo para
0s mais diversos circulos historicos e geograficos dos povos que a cunharam e sobre ela
refletiam. A maior e mais complexa utilizacdo da Biblia Hebraica foi aquela
representada pelo Cristianismo, o que determinou o surgimento de uma dupla
nominagdo: Antigo Testamento e Novo Testamento.

A Antiguidade ndo testemunhou um interesse normativo na dire¢do de perguntas
por autoria e/ou diferenciacdes entre historia e ficgdo. Isso se deveu ao advento de uma
pesquisa moderna, que submeteu a Biblia aos mesmos campos de estudo de outras
disciplinas e areas do conhecimento. Como em toda forma de conhecimento humano, ha
prés e contras nessas novidades interpretativas. Como a Biblia percorreu um longo
tempo como um texto de leitura marcadamente religiosa, houve exageros e equivocos
em sua abordagem quando se pretendeu olhéa-la sob &ngulos seculares. E por isso que,
ainda hoje, até mesmo circulos de estudos literarios a tratam de forma superficial e, ndo
raro, preconceituosa, o que revela um descompasso, uma vez que grandes pensadores e
poetas do passado fizeram uso desses relatos, aproveitando sua caracteristica altamente
estética e inspirando-se nela para a cunhagem de suas préprias obras.

A relevancia do primeiro capitulo se faz notar, entdo, quando se busca o
pensamento de autores que, de modo pioneiro, resgataram as caracteristicas literarias da
Biblia, abrindo caminho para uma abordagem que procurou se desvencilhar 0 maximo
possivel de leituras carregadas de pressupostos negativos. Como Harold Bloom (1992)
havia percebido, a desleitura pela qual a Biblia passou contribuiu e contribui
grandemente para uma abordagem obliqua do texto, que o desenraiza de Seus

significados mais originais. E por isso que as narrativas estudadas nesta tese
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configuram-se como uma pequena parte de uma grande obra de arte: a Biblia. O valor
estético dessas narrativas ultrapassa e torna ilusdrias quaisquer pretensdes de
abarcamento e dominio de seu contetdo, porque as proprias narrativas sao inddceis a
domesticacao.

Como foi abordado no segundo capitulo — e procurou-se evidenciar isso ao
longo de toda a tese — as histdrias das mulheres tratadas por esta tese estdo ambientadas
no horizonte em que a propria Biblia nasce. Assim como essa coletdnea de textos é
plural, hd uma variedade considerdvel de formas de contar a vida e facetas dessas
personagens. Todavia, mesmo no interior dessa diversidade podem-se vislumbrar
elementos unitivos que configuram as vidas de cada uma das mulheres escolhidas: o
exilio (interior e geografico), a estrangeiridade, a hospitalidade e os vinculos de amizade
permeiam os relatos, conferindo-lhes uma intertextualidade que ndo passa despercebida.

Em todos esses contextos, quais sejam, de deslocamento, exilio e siléncios, a
figura inicialmente dominada, desvocalizada e insignificante dessas mulheres da lugar a
uma reviravolta que surpreende o leitor e lanca novas luzes sobre um povo inteiro. A
criatividade de cada uma delas € amplamente explorada pelo narrador, o que confirma a
suspeita de uma autoria feminina para esses relatos e justifica ainda mais um exame
como o que foi proposto neste trabalho. Sara, Hagar e Rebeca, tratadas no terceiro
capitulo, representam trés colunas fundamentais da histéria de um povo, que ndo esta
isenta do conflito e da hostilidade, mas que também esta visceralmente marcada pela
alteridade e hospitalidade.

Esses exemplos continuam na historia de outras mulheres. O caso particular de
Tamar, que ocupou a totalidade do quarto capitulo, faz dela uma das mulheres mais
emblematicas tratadas nesta pesquisa. Seu deslocamento, carregado de psicologia e

siléncios, os requintes dos detalhes e a clara forma de um conto sugerem que Gn 38
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deva ser colocado entre os relatos mais estéticos da Biblia. Nele pode ser reconhecido o
protétipo da voz feminina que se sobrepde a masculina, em uma narrativa tdo
paradigmatica que todos os outros relatos trabalhados no Livro do Génesis, no Livro do
Exodo e até mesmo em Rute, tém uma clara interlocucdo com o episodio de Tamar.

O capitulo final, que contemplou as trés mulheres restantes: Sifrah, Fuah e Rute,
ofereceu a possibilidade de se estudar dois livros distintos daquele onde estavam
presentes as narrativas anteriores. Nem por isso, no entanto, deixou-se de perceber a
continua pericia do narrador ao contar os episddios que foram selecionados. A tirania de
uma ordem vigente, caracteristicamente masculina, é astuciosamente colocada em
questdo por duas mulheres que tém a coragem de se oporem ao rei do Egito, como
contado no episddio das parteiras. E a clara desestabilizacdo de um poder que é contada
no inicio de um livro fundacional para a historia de Israel.

De modo analogo, o conceito de amizade aparece com especial colorido na
narrativa de Rute. De coadjuvante a protagonista do relato, Rute é a mulher que da
nome a um classico da literatura hebraica. Apesar da brevidade da histéria, nenhum dos
pormenores da narrativa pode ser negligenciado. Nesta obra, um éxodo para fora de
Israel busca no estrangeiro aquela da qual a linhagem do rei Davi sera constituida. O
livro de Rute transforma, a partir de dentro, as situacGes estabilizadas pelo poder da
tradicdo masculina.

O Livro de Rute insiste, assim, mais no carater social da amizade do que na sua
dimensdo familiar e fraternal. O modo como essas relacfes sdo tratadas permite a percepcdo
de uma situacio menos ad intra do que ad extra. E um livro de incisdes diagonais, ndo
lineares. Ele rompe com as caracteristicas principais da tradicdo israelita que se apoiam nos
pilares da eleicdo, da terra prometida e, por que ndo dizer, da religido institucionalizada. E

um livro que desdenha os parametros: onde se espera uma fartura de pdo (Bét Lehem), ha

180



fome; onde a expectativa € de uma familia que prospera, ha morte do pai e dos filhos; onde
se enxerga desolacéo e impoténcia (trés vilvas), ha a luz de um caminho de volta, fecundado
pela amizade de duas mulheres; quando o leitor imagina que tudo vai entrar nos eixos, ha
novas reviravoltas, possibilitadas por estratégias de sobrevivéncia que tém sua génese na
vida e no pensamento das mulheres.

A historia de Sara e Hagar, a astlcia de Rebeca e de Tamar, a desobediéncia das
parteiras do Egito e a sensibilidade corajosa de Rute permitem reler a histéria de Israel
de forma vivida, estética e inteligente, com um prazer que nao é raso, que nao reduz a
Biblia a um objeto que se possui, mas a respeita como um outro. A partir das
percepcOes de Lévinas, poder-se-ia dizer que esse respeito se recorda da guerra, mas
também se lembra do sangue (ao contrario de um vicio muito comum da historia);
considera as elegias, mas imerge nos conflitos, a fim de haurir deles auténtica beleza e
alcancar as riquezas literarias que as narrativas oferecem.

Um fator que evidencia a pertinéncia dessas abordagens é a aceitacao positiva da
apresentacdo desta tese em eventos e congressos, nacionais e internacionais. Neles, a
repercussao tem sido bastante favoravel, bem como o interesse pelos temas tratados e a
curiosidade que 0s mesmos suscitam, uma vez que as analises apresentadas procuraram
olhar com especial atencao a leitura das narrativas que desestabilizam a voz masculina.
O exame proposto por esta tese contribui para desestabilizar uma leitura redutora da
Biblia, na qual se sobressai a voz do patriarcalismo. Como visto, as narrativas que
envolvem as mulheres estudadas evidenciam o papel primordial das mulheres no
desenrolar das historias contadas por textos biblicos fundacionais.

Outras mulheres da Biblia, inclusive aquelas do Novo Testamento, poderiam ter
sido incorporadas a esta tese que ora se finda, ndo o tendo sido em funcdo da

necessidade de impor a mesma método, consisténcia, concisdo e terminalidade. No
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entanto, espera-se que as analises aqui desenvolvidas instiguem a realizagcdo de novos
trabalhos que, certamente, ampliardo o entendimento e a abrangéncia dos textos das

Escrituras, seminais para a compreensdo do lugar do ser humano no mundo.
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Quando o homem acabou, entdo é que comeca; e quando para, fica perplexo.

(Eclo 18,6-7)
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