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RESUMO

Como estudar uma cultura ou uma comunidade perdida nos tempos biblicos? Esta ¢ um
questdo motriz para o autor. Foi dessa maneira que surgiu o seu interesse em discutir a
possibilidade do uso do mito cosmogonico para o entendimento da comunidade dos cativos
judaitas em Babilonia. E uma iniciativa, que precisava ser trilhada pelos pesquisadores que se
dispusessem ao estudo das culturas do mundo biblico.

Assim se elegeu o tema Mito Cosmogonico no Primeiro Testamento como instrumento
de aprofundamento da pesquisa biblica. O mito ¢ uma escolha mais ou menos o0bvia, pela sua
capacidade de funcionar como paradigma, pragmatica e traditiva contra-hegemonica dentro de
um contexto social interétnico. Estas eram ponderagdes vindas de matrizes como a do
fenomendlogo Mircea Eliade, do Antropologo Roger Bastide e do tedlogo e fenomendlogo
José Severino Croatto.

E por isto que um paralelo é tracado entre o mito de Marduk e o texto de Isaias 51, 9-
11, que fala de Javé como sendo criador do mundo e que luta contra as forgas do caos. Isto ¢
feito, com vistas a percep¢do da profecia do Isaias do exilio, como parentesco e sua
justaposicdo com a mitologia babilonica, e ambos se aproximam bastante de forma
sintagmatica e historico-social.

Coube ainda saber se a profecia do Déutero-Isaias atuava da mesma maneira que o
poema Enuma elish funcionava para os babilonicos. Ou seja, fazia-se surgir modelos sociais
as comunidades de escravos dentro do Império Neobabildnico; se com base nestes canticos,
os cativos conseguiam construir um ordenamento para as suas comunidades, que gozavam de
uma relativa autonomia, tais como “colonias” e “guetos”; se de posse dessa ousada profecia,
os judeus da golah eram capazes de elaborar uma “desobediéncia civil” nos termos de um
nutrir nos coragdes, uma utopia que rompesse com o status quo do passado, comprometendo-

0s com a esperanga no Javé criador.
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ABSTRACT

How should a culture or a lost community in biblical times be studied? This is a
compelling issue for the author. This is how his interest in discussing the possibility of the use
of the cosmogonic myth for the understanding of the community of the captives in Babylon
appeared.

An initiative which needed to be tracked by researchers who could be available for the

13

study of the cultures of the biblical world. The topic “ the cosmogonic myth in the First
Testament ” as an instrument to deepen the biblical research was thus elected. The myth is
kind of an obvious choice for its capacity of functioning as a paradigm, pragmatic and
traditive counter hegemonic within a social interethnic context. These were ponderings which
came from the matrices such as those from the phenomenologist Mircea Eliade, from de
Anthropologist Roger Bastide and from the theologist and phenomenologist José Severino
Croatto.

This is the reason why a parallel is traced between the myth of Marduk and the text of
Isaiah 51,9-11 which talks about Javé as the creator of the world and the one who fights
against forces of the chaos. This is done at the sight of the perception of the prophecy of
Isaiah from exile, as a relative and its juxtaposition with the Babylonian mythology, and both
approach enough in a syntagmatic and historical social way.

Yet it had to be clarified, if the prophecy of the Deutero Isaiah acted in the same way as
the poem Enuma elish worked for the Babylonians. This means that social patterns were
caused to appear to the slaves communities inside the Neo Babylonian empire; in these
chants, the captives managed to build an orderliness for their communities which enjoyed a
certain autonomy such as “colonies and ghettos”; if owning this daring prophecy, the Jews of
the golah were able to elaborate a “civil disobedience” in terms of nourishing in the hearts, an
Utopia which would break up with the status quo of the past, committing them with the hope

in Jave the Creator

INTRODUCAO
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Este estudo tem como ponto de partida a Fenomenologia da Religido, passando pela
critica biblica histdrico-social e visa a contribuir para o entendimento acerca comunidade dos
cativos judaitas em Babilonia. O presente estudo situa-se no ambito da Pesquisa Biblica e da
Historia das Religides do Oriente Médio Antigo, onde se busca o mito cosmogonico, em suas
fontes biblicas, como um elemento para a constru¢do de uma perspectiva da cultura em que
estes textos se encontram submersos.

Foi considerado de forma prioritaria o texto de Isaias 51,9-11 com inten¢do de vé-lo
como base de verificacdo do uso da cosmogonia no Primeiro Testamento, servindo de
material primario da pesquisa da cultura da comunidade dos cativos de Juda dentro do
Império Neobabilonico.

Desta maneira, um cientista biblico hoje, entre o fundamentalismo que propde uma luta
pelo poder, negando o “espirito da época” para estabelecer uma vanguarda ndo apenas
irracional, como também anti-racional,! e o materialismo que afirma que o “discurso teoldgico
¢ somente uma antropologia”,?> deveria prestar atengio em Rudolph Bultmann, citado por
Ernst Kaesemann, quando diz: “toda a afirmagdo a respeito de Deus € ao mesmo tempo

3

afirmacdo a respeito do homem e vice-versa”.” Ja que Michel Meslin entende que so

“podemos conhecer o Sagrado através do homem que o define e pelos seus meios de
expressdo”,* a Pesquisa Biblica deveria reservar um pouco dos seus esforcos para os estudos
do homem e dos fendmenos religiosos em Israel e Oriente Médio como um todo.

E necessario que a Pesquisa Biblica evidencie um interesse no fenémeno religioso em
Israel como pressuposicdo de que no entendimento antropoldgico deste reside a compreensao
do discurso sobre Deus no Primeiro Testamento. Por isto € que uma pesquisa de cunho biblico
e antropologico se faz necessaria. Um estudo que veja que os testemunhos sobre Deus como
formas de expressdo que se inserem em um conjunto de costumes, “instituicdes e idéias

»3 justifica-se.

religiosas (mito, ritual, oragdo etc...)
A tarefa, todavia, da construcdo de uma leitura sécio-cultural de um discurso sobre
Deus ¢ herctlea, pois ndo pode ser realizada em um unico trabalho e numa tnica pesquisa.

Seriam necessarias diversas iniciativas para verificagdes de diversos aspectos ligados a

1.MOLTMANN. J. Fundamentalismo e modernidade. Em: Concilium. Petropolis: Vozes, 241(3) Em: KUNG,
H.; MOLTMANN, J. Fundamentalismo: um desafio ecuménico. Concilium, Petropolis, v. 241, n. 3, 1992.
p. 143.

2- FEUERBACH, L. Esséncia do cristianismo. Campinas: Papirus,1989. p.43-73.

3- KAESEMANN. E. Perspectivas paulinas. Sdo Paulo: Paulinas, 1985. p.9.

4- MESLIN. M. Experiéncia humana do divino. Fundamentos de uma antropologia religiosa. Petropolis: Vozes,
1992. p.55.

5-ELIADE. M. Origens. Lisboa: Edi¢des 70, 1989. p.45.
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Historia, a Filosofia e a Sociologia da Religido, assim como os estudos de Rafael Petazzoni,
citado por Mircea Eliade, ou seja, a origem do monoteismo, os Deuses celestes etc...°

Assim € que a presente pesquisa assumiu como escopo o estudo dos mitos das origens,
mais precisamente, os cosmogonicos e sua incidéncia em Isaias 51, 9-11, como limite para, a
partir de uma abordagem fenomenoldgica, isolar um elemento que comporia uma leitura para
a comunidade dos cativos em Babilonia.

O pesquisador ndo desconhece a profusdo de material mitico apresentado na tradicao
social sacerdotal, mas pretendeu agora apenas indicar a necessidade de um estudo mais
aprofundado nesta direcdo. O que se fez aqui em relagdo ao escrito sacerdotal € transparecé-lo
como veio alternativo ainda a ser trilhado.

Os parametros do presente trabalho estabelecem que se deve estudar a incidéncia do
mito em Isaias 51, 9-11 para que se possa conhecer a cultura dos hebreus cativos, sabendo que
se trata da “ponta de um iceberg”. Assim, o estudo do mito cosmogoénico ¢ apenas um
indicativo de um estudo mais aprofundado das culturas do mundo biblico. Desta maneira,
aqueles que vém se dedicando a tarefa hermenéutica poderdo vislumbrar mais este recorte da
pesquisa biblica, que ajudara a perceber mais uma faceta do tecido em que as religioes
veterotestamentarias estdo inseridas.

Toda a pesquisa que pretende demonstrar uma devida consisténcia deve fazé-lo a partir
de uma questdo motriz com intuito de conduzir o processo de descobertas e principalmente de
geragdo de novos direcionamentos pertinentes a investigagdo. Tem-se convencionado chamar
a questdo motriz, geradora, de Problema Central. Esta pesquisa foi levada a cabo em fungao
do seguinte questdo: Como a incidéncia do mito cosmogonico no Deéutero-Isaias pode ser
utilizada para o entendimento da comunidade dos cativos em Babilonia?

Em decorréncia do Problema Central, novas questoes foram geradas com objetivo de
constituirem a espinha dorsal da pesquisa. Estas outras questdes corolarias t€ém a funcdo de
produzir o cenario necessario a solu¢do do problema capital. Estes serdo chamados de
Problemas corolarios. Cada uma das questdes secundarias serd numerada visando a
estabelecer o arco das argumentacdes desenvolvidas, que posteriormente representardo
segmentos que serdo identificados como capitulos.

Assim o problema de corolario n® 1 indagou sobre: Como a Fenomenologia da
Religido e a Pesquisa Biblica abordam os mitos cosmogdnicos em conexdo com os estudos do
Primeiro Testamento e suas problematicas? Como também o problema de corolario n°® 2

tratou do questionamento a respeito de: Quais sdo os ambientes culturais e o corpus literario

6-1d. Ibid, Loc. Cit.
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em que os relatos cosmogdnicos emergem na pesquisa veterotestamentaria? E o ultimo
problema corolirio lidou com esta questdo: Como funcionam culturalmente os mitos
cosmogodnicos no Déutero-Isaias em seus contextos histdrico-sociais?

Aquela altura pensava-se em responder ao Problema central com a seguinte hipotese:
Inicialmente € necessario assegurar a importancia do mito cosmogonico, sua morfologia, sua
estrutura e sua funcdo para o conhecimento da comunidade dos hebreus cativos em Babilonia.
Na verdade, é uma faceta do objeto central de uma antropologia religiosa’. Com toda a
certeza, € necessario que se venha averiguar o mito como fendomeno religioso autdbnomo na
cultura em que incide. Todavia, sua emergéncia traz consigo resquicios da tradigdo, dos
costumes e ritos dos contextos de onde nasceu. Com isto, 0 mito cosmogonico deve ser
analisado a partir de suas manifestagdes multiplas. No entanto, esta tarefa devera partir de
uma Fenomenologia da Religido, que busca chegar a sua esséncia e sentido, em primeiro
lugar, sendo capaz de lidar com a sua multiplicidade, tipificando-a®, classificando-a fora de
uma perspectiva historicista e positivista.

Este primeiro procedimento descritivo pode ser usado em relacdo ao mito cosmogonico
que incide nos escritos déutero-isaianos, para conhecimento da comunidade dos hebreus
cativos na Babilonia, mesmo sabendo que este seria apenas um dos temas e aspectos a serem
estudados.

Um outro aspecto da questdo ¢ que a abordagem biblico-exegética devera ser utilizada
dentro da problematica dos mitos cosmogobnicos no Primeiro Testamento. Dever-se-a
obviamente também fazé-lo, evadindo-se da dimensdo fundamentalista. Trata-se de
equilibrar-se em cima de um fino “fio de navalha” que poderd a todo momento afetar o
pesquisador, pois a pesquisa historicista também cunhou o método histérico-critico, cujo
manejo deve ser considerado com toda a diligéncia. Na verdade, entre as abordagens do
método, existem aquelas que sdo de grande utilidade, a saber: Critica Comparativa, Critica
dos Géneros Literarios (histéria das formas), Historia das Tradi¢des’ e a abordagem
Historico-social. !

Para a resposta do problema secundario n°1, elaborou-se também a seguinte hipotese:
Deve-se ater ao fato de que a Fenomenologia da Religido ndo tem um pensamento unitario e

monolitico. Na verdade, a Fenomenologia da Religido passou por diversas fases. A pesquisa

7- MESLIN, M. A Experiéncia humana do Divino. p.8.

8-1d. Ibid, Loc. Cit.

9 MAINVILLE, O. A Biblia a luz da historia. Guia de exegese historico-critico. Sao Paulo: Paulinas,1999. 260p.

10. CRUSEMANN, F. Direito, Estado, Profecia. Questdes Basicas de uma interpretagdo Socio—historica das leis
Vétero-testamentarias. Estudos Teoldgicos. N°29. M.3:(1989). p.283-294.



16

fenomenolodgica da religido teve o seu nascedouro com Chantepie de la Saussarye em sua obra
Manual de Histéria das Religides.'! Trazendo um legado da Historia das Religides, Saussarye
insistia na investigacdo do desenvolvimento histdrico das religides, bem como a verificagdo
da universalidade delas: “Este segundo objetivo seria alcang¢ado através do método
comparativo a fim de identificar e classificar as manifestagdes religiosas”.'?

Com toda a certeza, porém, ndo se podera esquecer da base deste movimento em
Edmundo Husserl, como atitude matriz. Segundo Husserl, citado por Angela Ales Bello, ndo
basta apenas enumerar ou classificar o dado manifesto, é preciso coletar caracteres internos. '
Os dois pilares da Fenomenologia de Husserl sdo a essencializacdo (eidética) e a suspensao
do juizo (epoché).!*

Com Wilhelm Dilthey, os fenomenos humanos se afastaram da ciéncia da natureza,
“como uma vivéncia interna de experiéncias imediatas”.!*> Com isto, o método de ordem
genético—positivista (Erkluren) ¢ substituido pelo de ordem hermenéutico-vivencial
(Verstehen).' Mas, ¢é precisamente com Van der Leeuw que a Fenomenologia da Religido se
tornou realmente a fenomenologia compreensiva, com influéncias de Husserl em seus dois
pilares mais profundos: visio contemplativa e suspensdo do juizo.!” Isto se d4 aliado as
marcas de Dilthey.!®

Segundo Giovanni Filoramo & Carlo Prandi, foi a partir de Leeuw que a
Fenomenologia da Religido tomou dois caminhos diferentes: o caminho dos revisionistas € o
dos criticos.!” A fenomenologia da subjetivacio (Verstehen) se manteve firme dentro da
escola alema, entre os da linha de Rudolf Otto. * Todavia, a questdo do mito comega a ser
seriamente considerada a partir dos estudos de Mircea Eliade, que enfatiza a “nostalgia das
origens”.?! Eliade foi um dos mit6logos mais importantes.”?> Este se afastou de uma

fenomenologia transcendental, fazendo uma busca pela estrutura e pelo sentido a partir de

1. VELASCO, J. M. Introdu¢do a la Fenomenologia de la Religion. Madri: Cristiandad, 1995. p.46.
FILORAMO, G. & PRANDI, C. As Ciéncias das Religides. Sdo Paulo: Paulinas, 1999. p.27p.

1z.. FILORAMO, G & PRANDI, C. Loc. Cit.

13. BELLO, Angela Alves . Edmundo Husserl. Em: Deus na Filosofia do século XX. Sio Paulo: Loyola, 2000.
p.65.

14. 14.1d. Ibid, p.66.

15. DILTHEY, W. O surgimento da hermenéutica (1900). Numen. Juiz de Fora. V.2. n°l. Jan-Jun.1999. p.13.

16. FILORAMO, G. & PRANDI, C.Op. Cit, p.30.

17.1d. Ibid, p.31-32.

18. Id. Ibid, p.32-33.

19. Id. Ibid, p.36.

20 OTTO, Rudolf. O elemento do mistério. Em: OTTO, Rudolf. O Sagrado. Lisboa: Edi¢des 70, 1992. p.37-
44,

21. ELIADE. M. Op. Cit, p.39-40.

22. NESTI. A perspectiva fenomenoldgica. Em: VVAA. Sociologia da Religido. Sdo Paulo: Paulinas, 1990.. pp
265-270.



17

uma historia das religides, utilizando o método fenomenoldgico,? ainda que, segundo criticos,
ele o faca como uma técnica livre. 2

Para Waldomiro Piazza, em Mircea Eliade, o mito ¢ uma histéria exemplar que se
oferece como paradigma para o presente enfraquecido.? Conforme Mircea Eliade, o mito ¢
uma porta aberta para as origens do homem de modo a orienta-lo no presente, com a for¢a dos
eventos e facanhas primordiais . Assim nao resta qualquer duvida de que esse sentido dado
para o mito por parte de Eliade ¢ apenas uma das vertentes existentes dentro da
Fenomenologia de Religido. Mas esse elemento ainda sera aprofundado no desenvolvimento
do presente trabalho.

Nao se pode esconder que existe um esfor¢o concentrado por parte de certos estudiosos
do Primeiro Testamento em negar a existéncia do mito como forma literaria independente na
Biblia.”” E assim com Norman Karol Gottwald, que diz que o mito aparece na Biblia como
“pecas fragmentdrias ou motivos literarios” 2%. Para Gottwald, o mito somente apareceria
dentro de outros géneros, e seria uma espécie de subgénero.”’ E assim que, segundo ele, o
Javista menciona a narrativa dos gigantes na terra (Gn 6.1-4).%°

Georg Fohrer e Ernest Sellin foram mais categoricos quando disseram que “ndo existe
em Israel nenhum mito que seja conhecido em sua totalidade ou por referéncia a ele”.?! Para
que houvesse um ambiente propicio ao mito no Primeiro Testamento, o material biblico
deveria ser politeista e dar énfase a magia.>

Efetivamente o que Fohrer e Sellin afirmaram € que apesar de existirem motivos miticos
em Israel, esses s6 foram admitidos dentro da producdo do Primeiro Testamento apos
passarem por alteragdo para dentro do perfil da fé javista.*> Estes motivos miticos tém
importancia secundaria. Mas, explicitamente, G. Fohrer afirmou em outra oportunidade que o
mito presente na Biblia tem origem sumério-babilonica.’* J4 Aage Bentzen, em sua

Introdugdo ao Antigo Testamento, afirma que a historia religiosa de Israel ¢ uma historia de

23 JORGE, J. S. Cultura Religiosa. O Homem e o Fendmeno Religioso. Sao Paulo: Loyola, 1998. p.40.

24. NESTI. Op. Cit, 267-268.

25. PIAZZA, W. Introducdo a Fenomenologia Religiosa. Petropolis: Vozes, 1983. p.206.

26. Ver notan°l1.

27. BENTZEN, A. Narrativas: Mitos. Em: Introdu¢do ao Antigo Testamento. Vol.1. Sdo Paulo, ASTE, 1968
p.360.

28. GOTTWALD, N. K. Introdug@o socioliteraria da Biblia hebraica. Sdo Paulo: Paulinas, 1988.- p.105.

29. 1d. Ibid, p.107.

30 Id. Ibid, p.312.

31. SELLIN, E. - FOHRER, G. Introdugdo ao Antigo Testamento Vol I e II. Sao Paulo, Paulinas, 1977. p. 106.

32. Id.Ibid.

33. Id. Ibid, p.108.

34. FOHRER, G. Estruturas teologicas fundamentais do Antigo Testamento. Sao Paulo: Paulinas, 1982. p.265.
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demitificacdo. Segundo ele, somente no judaismo tardio o mito passaria por um
renascimento.

O que os autores acima ndo consideram ¢ que mesmo na forma de fragmentos,
elementos e motivos miticos, do ponto de vista morfologico e fenomenoldgico, existem textos

biblicos que desempenham func¢des miticas,>

como se vera mais aprofundadamente no
decorrer do trabalho.

A hipoétese corolaria n° 2, como tentativa, buscou responder ao segundo problema
corolario, comecando por afirmar que, para efeito de delimitagao e limitagdo, o pesquisador
restringiu-se em pesquisar o material chamado pela erudicdo veterotestamentaria de
fragmentos cosmogonicos do Déutero-Isaias, quando apresenta um paralelo com a mitologia
mesopotamica. O autor assumiu Isaias 51, 9-11 como representante dos demais textos em
questao.

J& quanto a questdo do ambiente cultural em que emergem os relatos cosmogonicos,
tem-se a dizer, inicialmente, que o cativeiro babilonico ¢ o ambiente-matriz de parte
consideravel da produgdo em que incide o material mitico ligado aos dois escritos acima
relacionados.

Quanto a hipétese corolaria n® 3, esta tentou equacionar ao terceiro problema
corolario mencionando de forma aprioristica que o pesquisador aceita a concep¢ao de Mircea
Eliade de que a funcdo dos mitos na cultura mesopotamica ¢ paradigmatica, estabelecendo
uma visdo padrdo para a sociedade que ali se configura. A presente pesquisa aceitou da
mesma forma a compreensido de Roger Bastide a este respeito.*’ Este tende a ver o mito como
mecanismo de resisténcia e identidade culturais.

H4 que se considerar, todavia, que o paralelismo com a mitologia babildnica no texto
déutero-isaiano atua dentro de um perfil diferente. Na cultura mesopotamica os mitos sao
paradigmaticos, reafirmando o modo de ser da sociedade de entdo.*

Os autores do Primeiro Testamento acolhem estes mitos e recorrem a cles, acionando as
tradicOes narrativas judaitas, dentro de um projeto de resisténcia, produzindo uma contra-

informacao no seio da comunidade dos cativos de Babilonia. José Severino Croatto fala de

35. BENTZEN. A Op. Cit, p.260.
36. PROPP, V. Morfologia do Conto Maravilhoso. Rio de Janeiro: Forense-Universitaria, 1984. 225p. MIRCEA
ELIADE. M. Aspectos do Mito. Lisboa: Edigoes 70, 1989. p.13 e MALINOWSKI. Brownislaw.
Magia, Ciéncia e Religido. Perspectivas do Homem. Lisboa: Edi¢oes 70, 1988. p.103.
37. Ver nota n°13.
38. CROATTO. José¢ Severino O mito como interpretacio da Realidade. Revista de Interpretagdo Latina
Americana. Petropolis: Vozes /Sinodal, N°37. 1996. p.16.
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um papel “re-significador do proprio mito”.?° Por isso, dele foi aceita a teoria de contra-mito
no interior do Primeiro Testamento.

O pesquisador adotou como limite de trabalho trés esferas de estudo. Primeira, a
Fenomenologia da Religido, que dentro deste esfor¢co funciona como ponto de partida,
enfatizando a obra de Eliade. Todavia, deveria ser 6bvio que o levantamento da incidéncia do
mito no Primeiro Testamento funcionou neste estudo como “isca” para o posicionamento de
um problema mais sério, que era o entendimento da comunidade dos cativos de Juda no
Império Neobabilonico. Por isso, o pesquisador optou por adentrar pelos estudos
antropoldgicos sob a tutela de Roger Bastide, uma vez que este toca em aspectos importantes,
também presentes na pesquisa de Mircea Eliade perfazendo um eixo; sem deixar de receber a
contribui¢do de Clifford Geertz.

O mito verificado dentro do Primeiro Testamento também mereceu ser visto a partir da
Pesquisa Biblica, que comeg¢a com a descri¢do, passando pela tipificagdo e funcdes e
estruturas, para o entendimento maior da questdao. No tocante a aproximacgao ao texto déutero-
isaiano, a pesquisa aceitou como instrumento de trabalho o Método Historico-Critico. Foi
assim que o pesquisador tomou como dado os resultados de Historia das Formas, Métodos
comparativos, Historia das Tradi¢des e por ultimo a Critica Historico-Social.

O interesse da pesquisa ¢ conduzir o presente trabalho em busca dos mitos
cosmogodnicos no Primeiro Testamento dentro da visdo da Fenomenologia da Religido, para o
entendimento de uma Antropologia cultural, que, certamente, muito contribuird para a
Pesquisa Biblica.

O objetivo geral desta pesquisa fixa-se prioritariamente no relato déutero-isaiano
buscando apresentar a incidéncia do mito cosmogodnico no Primeiro Testamento, pois na
medida em que se discursa sobre a agdo criadora de Deus, fala-se também de forma modelar e
paradigmatica®® do presente vivido dos povos do mundo biblico. Com estes relatos de origens,
Israel buscava estabelecer o “espirito pragmatico de sua fé e moral”.*! Por isto, constituem-se
em elementos fundamentais a quem quer comegar a conhecer as culturas do mundo biblico.

A partir desta questdo, toda uma literatura de apoio devera ser levantada para
fundamentagdo da pesquisa. O material ligado a Fenomenologia da Religido e a Antropologia
Cultural serviu de referéncia tedrica e instrumental para o desenvolvimento do estudo.

Sobre a tematica do uso do mito mesopotamico no Dé&utoro-Isaias existe ndo pouca

literatura a disposi¢do. Todavia, o embasar-se neste uso da profecia para verificar o rosto da

39. 1Id. Ibid, p.18.
40. ELIADE. M. Aspectos do Mito, p.13
41. MALINOWSKI. B. Magia, Ciéncia, p.103
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comunidade dos cativos em Babilonia comeca a soar como um trabalho de maior monta. Por
isto temos seguido trés veios de producdo cientifica, a saber: 1) A Pesquisa Biblica no geral -
a) relativos as introdugdes e teologias do Primeiro Testamento, € b) os comentérios ao texto
do Dé&utero-Isaias; 2) a literatura especializada no estudo sobre o mito literario — a) mitologia
geral, b) mito mesopotamico; e 3) textos teoricos ligados — a) fenomenologia da religido; b) a
historia das religides do Oriente Médio Antigo, e c) a antropologia cultural. Como se vera a
seguir junto a obras que tratam da Pesquisa da Literatura e Religido no Mundo Biblico
relacionam-se alguns dos textos da lavra do autor sobre o assunto, que fardo parte deste
arcabouco literario.

O tema do uso do mito cosmogonico pelo Déutero-Isaias para um aprofundamento da
cultura dos hebreus cativos na Mesopotdmia ndo provocou até hoje uma vasta produgio
teorica. Assim, a pesquisa precisa dialogar com obras sobre Oriente Médio Antigo, levando
em conta a interdisciplinaridade ja constituida na area até entdo, para além da perspectiva da
Pesquisa Biblica.

Existe a necessidade de fazer convergir as vertentes tedricas da Fenomenologia da
Religido, da Historia das Religides do Oriente Médio Antigo, e da Antropologia Cultural
dentro da sua dimensao historica, principalmente naqueles aspectos atinentes a discussao na
regido de fronteira epistemologica.

E preciso considerar também os aspectos de teor minimalista no que tocam ao objeto da
pesquisa, uma vez que em muitas das ocasides a caréncia de fundamento se mostrard como
barreira a ser transposta. Os resultados ultimos da pesquisa arqueologica deverdo ser
verificados neste particular, mesmo sabendo-se que diante de tais obstaculos a Pesquisa
Biblica ndo devera ser encarada como uma iniciativa empirica.

Desta forma, a lingiiistica, semidtica, critica literaria, andlise do discurso, exegese
literaria, historica e social deverdo fazer parte do arsenal elencado com vistas ao estudo do
texto biblico. Outrossim, haverad a oportunidade de evocar os “tedricos das suspeitas” para a
verificacdo de como o Déutero-Isaias utilizou o mito cosmogonico para produzir paradigmas,
pragmaticas e res-significac@o de sentido para a comunidade de cativos na Babilonia.

A tarefa de indagar pelo uso que o Déutoro-Isaias fez da cosmogonia na produgdo de
processos identitarios da comunidade dos cativos hebreus implica fazer averiguagdes a partir
da literatura biblica sob as perspectivas historico-social, teoldgica e antropologica. Mas a
analise ficard concentrada no Primeiro Testamento e em estudos relacionados a ele. Também
faremos uso da exegese biblica, embora devamos salientar a impossibilidade da restri¢ao

deste estudo apenas ao campo exegético.
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Do ponto de vista historico-cronologico, o que se busca estudar sdo os eventos ligados a
dispersao de Israel no cativeiro babilonico entre 587 a 539 a.C. Todavia, adotando uma 6tica
ainda mais refinada, o que se quer observar sdo situacdes acontecidas imediatamente ligadas
aos anos 50 do VI século a.C., relacionados a subida de Nabonides ao trono da Babilonia. A
perspectiva da Pesquisa Biblica latino-americana ¢ adotada como mediacdo e como aporte a
literatura primeiro-mundista.

Com estas palavras, o pesquisador convida seus leitores a trilharem o caminho que
conduz a uma verificagdo do mito cosmogonico dentro da profecia do profeta Isaias do Exilio,

em busca da sua comunidade-alvo e suporte cultural que lhe ¢ peculiar.
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CAPITULO I: O mito na Fenomenologia da Religiiio e na pesquisa biblica

Nao se tem razdo de concluir que os antepassados dos
israelitas eram indiferentes as questdes que apaixonavam
todas as sociedades arcaicas, principalmente a
cosmogonia, a criacdo do homem, a origem da morte e
alguns outros episodios grandiosos.

Mircea Eliade

O presente capitulo pretende percorrer o caminho do conhecimento e do entendimento
da comunidade dos cativos de Juda na Babilonia, partindo de uma Fenomenologia da Religido
e passando pela perspectiva exegética historico-social, entre outras iniciativas do Método
Historico-Critico. Por isso, conhecer o homem e a mulher biblicos, submersos nos diversos
caldos de cultura a que estiveram aferrados passa a ser uma condi¢do imprescindivel para
entender a mensagem destes deixada através dos séculos. E necessario ter uma compreensao
dos processos historicos e culturais que atuaram originalmente.

Nao ha como concordar com os que proclamam uma mensagem biblica, fruto de uma
“animagdo suspensa”.*> Ndo ha possibilidade de se compor com os que a véem como
resultado direto de uma revelacdo eterna que gravita solenemente em um vacuo cultural.*
Esta ¢ uma pregagdo que pressupde que os intercambios culturais aconteciam, e que pelo

1.** E necessario antes verificar as vinculagdes que existiam

menos afetavam a produgdo textua
de modo geral entre a afirmagdo biblica e a cultura subjacente.

Isso por si s6 ja representaria uma tarefa grande demais para quem se dispusesse a um
estudo da cultura produzida e subjetivada pelas pessoas dos tempos biblicos.*’ Por esta razio,
¢ recomendavel que se faga uma delimitacdo do objeto de trabalho.

Logo, o mito cosmogonico ¢ o tema metodologico que deve ensejar uma caminhada
em relagdo ao alvo proposto, mas que agora serve apenas como “aperitivo” para um trabalho

final de uma pesquisa que busque o entendimento de uma cultura do mundo biblico. E ¢

exatamente ai que se comeca a encontrar dificuldade: o conceito de mito.

42. BRUEGGEMANN, W. & WOLFF H. W. O dinamismo das tradi¢des do Primeiro Testamento. Sdo Paulo,
Paulinas, 1984. p.18.

43. MOLTMANN. J. Doutrina ecologica da criagdo. Petropolis: Vozes, 1992. p. 142-146.

44. BRUEGGEMANN, W & WOLFF. H. W. Op. Cit, p.18-19.

45. BERGER, P.L. & LUCKMANN, T. Construc¢ao social da realidade. Petropolis: Vozes, 1985. Passin. p.
173-241.
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1.1. Diversidade do conceito de mito na Fenomenologia da Religido e na Antropologia

Cultural

Existem diversas opinides e defini¢des sobre mito. Cada uma delas d4 uma abordagem
diferenciada. Waldomiro Piazza elenca oito ramos do saber que produziram conceitos
diferentes para o mito: literatura, filosofia, antropologia, psicologia, psicandlise, sociologia,
etnologia, fenomenologia.*® Em cada um desses saberes, o mito foi entendido de uma forma
diferente. Nao resta duvida de que seria muito dificil continuar esta tarefa sem se ater nesse
aspecto inicial.

E por isto que dois desses ramos mencionados por Piazza foram eleitos como sendo
base para esta pesquisa: a Antropologia e a Fenomenologia. Dentro destes campos de saber

elencamos as defini¢des de Mircea Eliade e Roger Bastide.

1.1.1. Defini¢do de mito cosmogonico em Mircea Eliade

Mircea Eliade foi um dos principais estudiosos do fendmeno religioso no século XX. Na
verdade, seus estudos foram feitos com bastante afinco, levando-o a estudar sanscrito e
filosofia hindu na Universidade de Calcuté entre 1928 e 1931.4

Romeno de nascenca, Eliade viveu em Bucareste até 1928, quando concluiu Mestrado
em Artes. Morou também em Calcutd e no Himalaia até 1945, onde publicou o seu famoso
livro: Yoga: Essai sur lés Origines de Mytique Indiene, em 1933. Em 1945 veio para o
Ocidente, onde lecionou na Sorbone até 1955 e depois disto na Universidade de Chicago.

No Brasil, os irmdos Zahar o apresentam como tendo deixado importantes contribuicdes
interdisciplinares que comec¢am pela “historia politica e vdo até a antropologia social e
cultural, da psicologia 4 filosofia”.*®

Ha um grande mérito dos estudos de Eliade, sobretudo quando este decidiu-se propor
uma pesquisa que funde a histéria das religides e a fenomenologia.*’ Além disto, pode-se
aceitar com bastante tranqiiilidade que se trata de um dos maiores estudiosos do mito vivo e

sua perspectiva primitiva.

46. PIAZZA. Op. Cit, p. 205-206.

47. SANT’ANNA, Elcio. A hermenéutica de Mircea Eliade dos Mitos Cosmogonicos. Em: Incertezas. Rio de
Janeiro. FATERI. v. 2, n.2. jan/jun. 2007. p.66.

48. ELIADE, M. Historia das crengas e das idéias religiosas. Tomos 1 e 2. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1978.
(Quarta Capa).

49 ELIADE. Aspectos do Mito. p.15-16.
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Como fenomenologo, Eliade buscou “compreender a estrutura e a fungao do mito nas
sociedades tradicionais”,’® e este é um elemento-chave na presente pesquisa. Na verdade, a
pesquisa em curso ¢ depositaria tanto da fenomelogia funcional de Eliade, quanto da
antropologia religiosa de Roger Bastide, que sera vista adiante.

Sabe-se que Eliade fez uma opg¢do por um dos instrumentos tedricos dos mais dificeis.>!
Por isso, ele mesmo ja foi alistado entre os irracionalistas®?, por se tratar de uma pesquisa que

contraria a tradi¢ao epistemologica ocidental, conforme Maurice Merleau-Ponty:

E uma tentativa de uma descrigdo direta da nossa experiéncia tal como ela ¢, e sem
nenhuma deferéncia a sua génesis psicoldgica e as explicacdes que o cientista,
historiador ou socidélogo possam fornecer.>3

O proprio ELIADE afirmou algo semelhante em relacdo aos seus estudos dos mitos:

A nossa investigagdo ira incidir, em primeiro lugar, sobre as sociedades em que o mito
esta ou estava, até ha pouco tempo vivo, no sentido de que ele fornece modelos para o
comportamento humano e, por isso mesmo, confere significado e valor a existéncia.
Compreender a estrutura e a fun¢do dos mitos nas sociedades tradicionais em questao
ndo ¢ apenas explicar uma etapa na histéria do pensamento humano, ¢ também
compreender melhor uma categoria dos nossos contemporaneos.>*

Segundo ele, o mito ndo ¢ retirado de seu lugar para ser visto de forma autbnoma em
relacdo a cultura e a religido, ou submetido a qualquer outra teorizagdao. O mito deve ser visto
como a coisa em si mesma.> E isto é de grande valia para esta pesquisa, sendo endossado
pelos esforcos de Heidegger™® e Sartre quando cada um a sua maneira enfatiza em primeira
instincia que o que aparece ¢ exatamente o que é.°’

Fiel a uma compreensdo fenomenoldgica do Sagrado, Eliade considera o mito como
uma das suas manifestacdes legitimas. Trata-se de uma das suas hierofanias, “... as
manifestacdes do Sagrado expressas em simbolos, mitos, seres sobrenaturais etc...”%. Desta
maneira, ¢ preciso entender que Eliade vé o mito em primeiro lugar como sendo de origem

sacra, mas também tendo uma forte fungdo e aplicacdo cultural; pois o mito...

1° constitui a historia dos atos dos seres sobrenaturais; 2° que essa historia € considerada
verdadeira e sagrada; 3° que o mito se refere sempre a uma criagdo, conta como algo
comegou a existir, ou como um comportamento, uma instituicio ou um modo de

50. 1Id. Ibid, P.10.

51. Para observar um pouco da historia da pesquisa fenomenologica, ver notas n° 21-36 da introdugdo.

52. ALLIEZ, E. Da impossibilidade da fenomenologia. Sobre filosofia francesa contemporanea. Sdo Paulo:
Editora 34, 1996. p.53-146

53. MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da percepgdo. Sao Paulo: Martins Fontes, 1999. p.1-2.

5¢. ELIADE. Aspectos do Mito. Loc. Cit.

55. HEIDEGGER, M. Ser e Tempo. Petropolis: Vozes, 1998. p.57.

56. Id. Ibid, p.65.

57. SARTRE, Jean-Paul. O Ser e o nada. Ensaios de ontologia fenomenologica. Petropolis: Vozes, 1997. p.16.

58. ELIADE. M. Origens. p.19.
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trabalhar foi fundado, e € por isto que os mitos constituem os paradigmas de todo ato
humano significativo; 4° que conhecendo o mito conhece-se a origem das coisas, e
desse modo ¢ possivel domina-las e manipula-las & vontade; ndo se trata de um

J4

conhecimento exterior, abstrato, mas de um conhecimento que ¢ vivido ritualmente,
quer narrado cerimonialmente, quer efetuando o ritual ao qual ele serve de justificagdo;
5° quer de uma maneira ou de outra, vive-se 0 mito no sentido em que se fica imbuido
de forca sagrada e exaltante dos acontecimentos evocados ritualizados. °°
Percebe-se, assim, que Eliade tem uma visdao bi-dimensional do mito. Para ele, o mito
tem uma face fenomenologica, bem como uma antropologico-cultural. Eliade tanto se
preocupa com o mito como uma expressdo do Sagrado, quanto como uma construgao
paradigmatica do comportamento social. O conjunto de mitos de origem, comegando pela
cosmogonia, forma o que ele considera ser a histéria sagrada de um povo. E o mito que d4 o

nexo a este povo, por isto ele diz:

E impossivel compreender a religido e, em geral, o estilo da cultura mesopotamica, se
ignoramos o mito cosmogodnico e o mito de origens preservado no ‘Enuma elish’ e na
‘Epopéia de Gilgamesh’. °°

Esse nexo vem da natureza sacra dos mitos. Existe um acontecimento primordial que ¢
fundante para a realidade. Eliade chama este acontecimento narrado de “historia
primordial”.®! E uma atividade criadora, sobrenatural, que na raiz do tempo fundou o mundo
como ele é hoje.%> Mas a capacidade que o mito tem de produzir paradigmas deve ser vista
aqui com maior zelo:

Os mitos preservam e transmitem os paradigmas, os modelos exemplares, para todas as
atividades responsaveis a que o homem se dedica. Em razdo desses modelos
paradigmaticos, revelados ao homem em tempo mitico, 0 cosmo e a sociedade sdo
regenerados de maneira periddica.®3
Eliade chama também estes paradigmas de forma livre de arquétipos, no sentido
platdnico do termo.** Os mitos narram o surgimento do protétipo do mundo. O que os homens
fazem ¢ repetir o que foi feito pelos seres sobrenaturais.
Ainda ¢ necessario que se veja a estrutura do que Eliade propde para o mito. 1) Os
comportamentos, atividades, instituigdes t€ém um modelo exemplar; 2) Os relatos de origens

sdo prolongamentos e homologacdo da cosmogonia. &

59. Id. Aspectos do mito. p.23.

60. Id. Origens. p.95.

61.  Id. Ibid, p.97.

62. 1d. Aspectos do Mito. p.13.

63. Id. Mito do eterno retorno. Sao Paulo: Mercurio, 1992. p.12.
64. Id. Ibid, Loc. cit.

65. Id. Aspectos do mito. p.25.
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Eliade deu especial atengdo aos mitos cosmogonicos. Pois para ele tudo surge a partir
dai. Segundo ele, esta implicito no mito cosmogodnico que, apés o mundo ter caido na malha
do tempo, este sofreu a degeneracdo. O mundo foi modificado e, por isso, precisa ser
restaurado.®® O proprio cosmo teria que ser regenerado.®’” E assim que o mito cosmogonico
passou a ser ritualizado anualmente, como meio de regeneracdo da for¢ca e da beleza do
mundo®®. Eliade diz que a regeneragdo do tempo era simbolicamente realizada em rituais
periodicos.® A cosmogonia encenada no rito era instrumento de energizagdo do presente com
a for¢a da criagao.

A compreensdao dos mitos cosmogonicos como arquétipos da ordem social de Mircea
Eliade precisara ser visto de forma mais concreta no decorrer do presente trabalho. No
momento, devera dar seu lugar para que se possa agora verificar a contribuicdo de Roger

Bastide sobre o entendimento do mito.

1.1.2. Compreensdo de mito dentro da justaposicao religiosa de Roger Bastide

Roger Bastide nasceu em Nimes em 1898 e morreu em Maisons-Laffitti em 1974.7 Em
1939 veio para o Brasil em meio a um contingente de professores europeus para atuar como
catedratico de sociologia na entdo recém-fundada Universidade de Sdo Paulo.” Do ponto de
vista brasileiro, Bastide foi o mais importante daqueles estudiosos que aportaram no Brasil:
a) por causa do tempo que passou aqui (1938-1954), b) em razao de ter estudado o Brasil; c)
por ter dialogado intensamente com as tradig¢des locais; e d) por ter tido um papel decisivo
para a formagio dos intelectuais brasileiros que substituiram os professores franceses.’?

O grande interesse de Bastide foi o Brasil, a civilizagdo brasileira, dentro do dindmico
processo histérico de encontros culturais.” Bastide deixou sua marca na formagdo de diversos

intelectuais brasileiros, entre eles: Mdario de Andrade, Sérgio Milliet, Gilberto Freyre,
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Florestan Fernandes e Paulo Duarte.”* No didlogo com os autores modernistas de 1922,
notabilizou-se pelo seu olhar para a identidade da “alma brasileira”.”

A partir de sua obra, diversas vocacdes foram despertadas e pesquisas influenciadas até
mesmo hoje. Quase que se pode menciond-lo como um novo fundador da disciplina no
Brasil.”* Desde 1946 foi se destacando pelos estudos do sincretismo e das diversas religides
afro-brasileiras.”” E a partir disto que a sua opinifio sobre o sincretismo dos orixas e dos
santos se consolida como disfarce e ilusdo”.”® Em sua obra “ds religides africanas no
Brasil”, Bastide, em oposi¢ao ao culturalismo, diz que nao sdo “as civilizagdes que entram
em contato, mas os homens”.” O contato entre as culturas é mediatizado pelas experiéncias
de homens e mulheres que viveram aqueles momentos. Neste enfoque, Bastide também
ultrapassa o funcionalismo.®® Também neste contexto, Liana Trindade sugere que, ao invés de
se considerar que houve uma reinterpretacio, se trabalhe com a idéia de “convergéncia”,! ou
como Fernanda Peixoto afirma no caso da cultura negra no Brasil, uma "mdscara branca por
82

cima". Todavia, o tratamento do fendomeno de justaposi¢io de culturas®® permite que se

1.8 E exatamente o que Roger Bastide vai afirmar

considere os aspectos da resisténcia cultura
a respeito da relagdo entre as religides africanas e o catolicismo no Brasil:

Os africanos se limitam a justapor os santos as suas proprias divindades, os consideram
de igual categoria, mas perfeitamente distintos, enquanto entre os crioulos o
catolicismo comega a penetrar na fé africana tornando-a uma idolatria de orixés. *

Ao contririo de Nina Rodrigues,®® Bastide vé a justaposicdo como mecanismo de

resisténcia dentro de um projeto de “retorno a Africa”.’” Trata-se de uma “mascara colonial”
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que gera a ilusdo de identificagdio entre os deuses (do colonizador e do colonizado).®® Assim, a
identificacdo entre o pantedo africano com a hagiografia catélica deve ser vista com bastante
cuidado. Com base nisto, Bastide cita René Pereira para fundamentar sua visdo:

Isso sugere, portanto, que o parentesco do mitoldgico entre as varias divindades do
pantedo africano, bem como sua posi¢ao hierarquica ai estabelecida, devem ser também
tomadas em consideragdo quanto se analisa as identificacdes entre esses deuses ¢ 0s
santos catdlicos equivalentes.®

Bastide alerta para aprofundamento das mitologias antes que se facam identificagcdes
infundadas. Diante da complexidade do esfor¢o de abordar as diversas identificagcdes entre o
pantedo afro-brasileiro e a hagiografia romana, conclui que “ndo hé um fio condutor que nos
permita pdr um pouco de ordem neste caos de identificagdes contraditorias”.®® Bastide
considera a identificagdo mitica fruto de uma precipitacdo que pode redundar em erro para a
pesquisa. E assim que o pesquisador pode cair em uma armadilha que foi preparada para
pegar o “senhor colonial”:

De inicio ha um primeiro sincretismo no plano econdomico, o que se compreende
facilmente, ja4 que era preciso dar aos brancos a impressdo de que os membros das
nacdes eram bons catdlicos. Um altar com imagens de santos ocupara forgosamente, no
candomblé, lugar de preferéncia, bem visivel, principalmente para os estranhos a seita,
que ai poderiam penetrar como visitantes ocasionais. Ora, o que define o espaco
ecoldgico ¢ a justaposi¢cdo, os objetos materiais ndo podem se fundir, ja que sdo rigidos,
situam-se num quadro, colocando-se um ao lado do outro.”!

Observa-se que ¢ um estratagema simples e eficaz. A hagiografia ¢ convenientemente
apresentada, sem que com isso aconteca a fusdo de cultos. Os objetos realmente ndo se
infundem. Mas, com isto, verifica-se que as narrativas teriam que produzir muitos outros
mecanismos de preservacdo traditiva, antes que se possam examinar as possiveis
justaposigdes.

Uma teologia narrativa desvinculada de uma iconografia representaria um desafio maior
a esta verificacdo. Talvez, porque se saiba que uma cultura material tende a ndo se fundir, ¢é

que se deva estar alerta quando se for tratar dos mitos. Entretanto, Bastide considera que:
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“Cada nagdo conservava seus proprios deuses, ordenados em relagdo a séries de
correspondéncias misticas (...) poderiamos dizer, nas diferentes linguas ou das diversas
civilizagdes...”. **

Bastide pensa que as civilizagdes tendem a preservar sua religido como um corpo de
crengas a salvo de interpenetracdes culturais:

A religido forma um sistema relativamente fechado, tradicional, ligado ao conjunto de
vida social e cultural, contido nos limites da tribo, da nacao. Por conseguinte, quando
duas religides entram em contato ou produzir-se-4 uma estratificacao religiosa — uma
das duas religides sendo considerada a unica verdadeira, a outra sendo rejeitada ao
dominio dos cultos misteriosos ou da magia sinistra — ou tentar-se-a4 estabelecer
equivaléncias entre os deuses, coloca-los num mesmo nivel de valorizagdo.”?

Para Bastide, as religides nunca se identificam umas com as outras. Estas se fecham
nelas mesmas e por isto tendem a criar mecanismo de sobrevivéncia. Clifford Geertz favorece
esta mesma compreensdao quando apresenta a ideologia como sistema simbodlico que se
caracteriza por:

Alienar atacando as instituigdes politicas estabelecidas; reclamar a posse completa e
exclusiva da verdade politica; abominar o didlogo; objetivar ordenar toda a vida social e
cultural a luz dos seus ideais.”
A ideologia como sistema de simbolos ndo permite o comungar de cosmovisdes. A
ideologia combate instituigdes, evita o didlogo, e quer se totalizar na vida de homens e

mulheres. De igual maneira, Geertz quer pensar a religido:

Um sistema simbolico que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras
disposi¢des e motivagdes nos homens através de formulacdes de conceitos de uma
ordem de existéncia geral e revestindo estas concepgdes de uma tal durea de fatualidade
que as disposi¢des e motivagdes parecem singularmente realistas.”

A religido consoante a ideologia tende a ndo permitir o contato com crengas diversas. A
religido produz disposi¢des e motivagdes realistas, através de nogdes de ordem e verdade.
Sendo assim, os mecanismos relativizadores ndo sdo bem-vindos. Segundo Bastide, um
esforco de entender as religides africanas no Brasil passaria pela producao de um “diciondario
de analogias e nio de sindnimos”.”® Esta necessidade se baseia na percepgio de complexidade

ndo percebida, que diferencia os estratos religiosos.
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E necessario que se perceba que o processo de consolidagdo da presenca de uma religido

no seio de uma cultura diversa produz mecanismos de sobrevivéncia reativos as injungdes

politicas dos grupos étnicos, socio-religiosos:

Os movimentos de contra-culturacdo nao atuam senao depois de um periodo longo de
exploragdo de uma etnia por outra, fazendo com que a civilizacdo que se estuda ndo seja
a civilizagdo arcaica auténtica, mas um mito dessa mesma civilizagdo e que a contra-
aculturagdo difira sempre dos tracos da civilizagdo contra a qual se dirige. °’

Bastide coloca o tema da contra-culturagdo dentro da ambiéncia do cotidiano. Em

tempos de paz ¢ que as trocas culturais tendem a se ausentarem da experiéncia humana. O

choque cultural ndo é motor das interpenetragdes. Ao contrario, ¢ com o passar do tempo que

a reatividade se mostra mais real. E assim que Bastide vai afirmar com cores vivas:

Os dois mundos, o dos negros, que trabalhavam no campo, € o dos brancos, que viviam
na casa-grande, ndo se interpenetram; a Africa se justapds a Europa.”®

Bastide conserva-se na oposi¢do aqueles que estudam os encontros religiosos dentro das

perspectivas dos padroes de identificagdes. Assim, fragmentos de seu quadro de referéncia

abaixo permitem que se verifique o “caos das identificacdes™:

Deus BA PB AL RS RJ PA MA
Oxala Sta. Ana Espirito Pai Eterno | Espirito Deus
NS do | Santo NS do | Santo Sta. Ana
Bom-fim |NS do |Bom-fim |O coragdo | NS do
Bom-fim de Jesus Bom-fim
Sta. Ana Sta.
o Pai Barbara
Eterno
Trindade
Shang6 Sta. S. Jodo | Sao Jodo Sao Jodo S. Sao Pedro
Barbara Batista S. Barbara |S. Barbara |Jeronimo
S. S. Anténio |S. Antoénio |S. Antoénio |S. Miguel
Jerénimo | S. S. S. arcanjo
S. Pedro Jer6nimo | Jer6nimo | Jer6nimo
S. Jodo S.  Miguel
arcanjo
S. Marcos
Ogum S. Antonio |S. Jorge S. Roque S. Jorge S. Joao
S. S. Paulo S. Jorge
Jeronimo | S. Jodo
Iemanj a Virgem Ns das | NS do | Ns dos | NS das | NS da | Ns do Bom
Maria Dores Rosario Navegantes | dores Conceigdo | Parto
NS do | NS do Ns da Boa [ NS da
Rosario Rosério Viagem Conceigdo

97. 1d. Ibid, p.388.
9. 1d. Ibid, p. 341.
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NS da NS da
Conceicdo | Conceigdo
NS de
Lurdes

Ns
Candelaria

lansa-QOia | Sta Barbara | Sta Barbara | Sta Barbara | Sta Barbara Sta Barbara | Sta Barbara
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Bastide busca confirmar que nada ¢ mais movedico do que as identifica¢cdes miticas
entre o pantedo afro-brasileiro e a hagiografia catolico-romana. E € neste contexto que Maria
Isaura Pereira de Queiroz diz que Bastide deixa de lado a teoria de Lévy-Bruhl para afirmar
que existem “sistemas mitologicos diferentes”.!'” A equivaléncia funcional ndo deve nunca
ser suposta como identificagio mitica, mas sim como analogia de participagdes.'*!

Roger Bastide tem também uma contribuicdo efetiva para o estudo do mito. Aliés,
Bastide se aproxima da visdo apresentada em Eliade, todavia com algumas nuances mais
afeitas a Bruhl:

Efetivamente o mito parece como um modelo que deve ser reproduzido, a narragao de
um acontecimento passado, ocorrido na aurora do mundo, o qual € preciso repetir para
que o mundo ndo acabe no nada. O mito ndo ¢ um simples mondlogo, um mero
precedente (segundo a expressdo Levi-Bruhl), ¢ a acdo oral, intimamente ligada a acdo
motora. '

Apesar de Bastide admitir que se faga uma relacdo entre mito e rito, este ¢ um modelo
que tende a ser repetido para a preservagdo do mundo. O mito tem o status de “acdo oral” que
¢ livre a imaginagdo criadora, como memoria das imagens puras. Mas diante da pergunta pelo
que desapareceu do mito, Bastide afirma que este ndo pode ser desvinculado do rito, por isto
mesmo este faz aquele permanecer. Sobretudo, porque existe a necessidade de reconstituir a
sociedade em um novo contexto:

O mito retrata os acontecimentos de um passado misterioso, representa a estrutura de
uma determinada sociedade, reflete a organiza¢do das linhagens, a formagdo da
autoridade, as regras da vida comunitdria. Ora vimos que a escravidao destruira a
organiza¢do da sociedade negra; ela pdde se reconstituir no Brasil reinterpretando
alguns costumes arcaicos mais resistentes (...) pudemos constatar que tudo que o que se
perde com a passagem de um grupo social a outro sdo as representacdes coletivas
caracteristicas das estruturas sociais arcaicas, as partes da narrativa que tratam das
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formas primitivas de casamento e de trocas, em resumo, tudo o que ja ndo tem mais
sentido no mundo ocidental. Chegamos a conclusdo entdo de que o que importa na
transmissdo oral sdo as estruturas da sociedade contemporanea (...) € sao também as
mudangas dos valores coletivos, das representagdes sociais, dos ideais derivados destas
mudangas morfologicas. Dai o esforco, de inicio, para racionalizar, para justificar
através de nossa mentalidade o que parece um pouco bizarro, e, em seguida, o
esquecimento, separando justamente essas partes das primeiras, por que ndo podermos
mais ligi-las as estruturas sociais da memoéria. '*

O mito busca reconstituir uma memoria como parte de um esforco de reinventar as
origens das estruturas sociais, que se perderam e precisam ser repostas conforme a sua
pertinéncia neste novo contexto. Assim, mito ¢ memoria ficardo indissocidveis na obra de
Roger Bastide. Por isto procurou acolher a contribuicdo de Maurice Halbwachs quando diz:

O pensamento social é essencialmente uma memoria, ¢ (...) todo o seu conteudo constitui-se
de lembrancas coletivas, mas, acrescenta o autor, dentre elas uma sé subsiste, podendo a
sociedade, a qualquer época, operando essas estruturas sociais, reconstitui-la.'

Agora o0 mito passa a estar operando dentro da perspectiva da memoria coletiva, que
pode ser utilizada no ambito de reconstituicdo das estruturas sociais. Deste modo, “a memoria
¢ fonte de identidade grupal (...) a memoria estd a servico da coesdo, da continuidade,
fortalecendo os vinculos entre seus membros”.!'> A memoria ¢ uma condi¢do de identidade
dos grupos e das pessoas.!?® O mito deve ser visto dentro de sua relagdo com os quadros
sociais da religido:

Em suma a memoria coletiva ¢ a memoria de grupo, mas com a condicdo de
acrescentarmos um seu aspecto, o de ser memoria articulada entre membros desse
grupo.

Ora foram justamente essas articulagdes que a escraviddo rompera. Por ter acontecido,
citamos, alias, dois exemplos, que o corpo de sacerdotes que fizesse sombra ao rei fosse
reduzido a condicdo servil, mas, em geral, o trafico negreiro ndo prejudicou de modo
uniforme todos os setores da sociedade. Dessa forma, faltam atores importantes, partes
inteiras da peca com eles desapareceram, gestos, ou papéis eram esquecidos. O
esquecimento foi, no caso das religides afro-brasileiras, provocado menos pela mudanga
do meio, pela necessaria adaptacdo do grupo a novas condi¢des de vida ou pela agdo do
tempo que tudo corrdi, que pela impossibilidade de encontrar no Brasil, num mesmo
lugar, todos atores complementares. '’
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O exilio e a escravidao sdo causa do enfraquecimento da memoria em fungao da lacuna
observada nas relagdes sociais, nas estruturas do culto afro-brasileiro. Parte da rede de agdes
foi desmantelada em razao do desterro. Assim também “os mitos desconhecidos terminam por
produzir vazios na memoria coletiva”.!® Logo, a memoria coletiva é reativada pelos mitos, e
estes sao fundamentais como mecanismo de construcao de identidade de grupos religiosos. Os
mitos fazem parte importante do projeto de resisténcia cultural em momentos de exilio.

No presente momento, faz-se necessario cumprir a etapa da verificagdo dos relatos de
cunho mitico, que versam sobre a realidade cosmogonica, dentro da literatura biblica. Esta

identificacao devera ser feita a partir de agora, enfocando os relatos da Biblia hebraica.

1.2. Material mitico no Primeiro Testamento

E sempre um constrangimento quando se tenta falar de uma presenga de material mitico
no Primeiro Testamento. Sempre haverd quem negue a presenca do mito na Biblia. Também
se encontrara quem afirme que o Primeiro Testamento registrou o mito de forma atenuada.'®”

E assim que o aprofundamento desta questdo deve ser feito.

1.2.1. Verificacdo do perfil mitico no Primeiro Testamento

Georg Fohrer ¢ um dos autores que teve sérias restrigoes a presenca do mito no Primeiro
Testamento. Ainda que ndo seja uma negacdo extrema, ele demonstra a sua dificuldade de
aceitar tal realidade. O autor afirma:

Naturalmente, ndo houve mitos israelitas propriamente ditos, como também o Antigo
Testamento nunca acolheu de forma integral um mito. Mas nele foram inseridos alguns
motivos miticos.10

Anteriormente, Fohrer, na companhia de Ernest Sellin, ja havia afirmado que “ndo
existe em Israel nenhum mito que seja conhecido em sua totalidade ou por referéncia a
ele”.!!! Mas Fohrer e Sellin ndo estdo sozinhos nesta empreitada. O famoso socidlogo biblico
Norman K. Gottwald também pensa assim:

Na Biblia o mito (...) aparece somente como pegas fragmentarias ou motivos em outros
tipos literarios, ndo s6 porque o unico Deus de Israel substitui outras divindades como
atores, mas também porque a generalidade de tempo e espago nos mitos € nos contos de
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fadas ¢ composta normalmente pelo costume israelita de especificar nomes e lugares em
narrativas imagindrias.*12
Gottwald admite a presenga do mito de forma alterada dentro do Primeiro Testamento.
Fohrer diz que os “elementos miticos foram modelados a fé¢ do Primeiro Testamento, mas ndo
sem sofrer sérias modificagdes”.!!* Segundo ele, o mito cosmogodnico foi adaptado a fé javista
e sacerdotal.''* Por isto, Gottwald vai descrever o mito como sendo um género literario
narrativo com o seguinte perfil:

Apenas exemplos fragmentarios dentro de outros géneros (Gn 6.1-4 casamento de seres
divinos com mulheres humanas; Is 14.12-20, um arrogante ser divino ¢ precipitado no

|Aav. [sheol]; Is 5.9-11, Deus destréi o monstro marinho bh;r [rahab - Egito];
Gn.1,2 a profundeza caética aquatica da qual Deus cria)”.*** [colchetes do autor]

Este parecer apenas confirma o que Aage Bentzen ja havia dito ha muito tempo: “... o

mito ndo é um tipo literario independente.”!!®

Assim, as principais razdes para que oS
partidarios da ndo-aceitagdo integral do mito no Primeiro Testamento, sdo: 1) auséncia de um
género completo; 2) o perfil politeista teve que ser modelado a fé javista por ndo se encaixar
no enquadramento do Primeiro Testamento.

Existe uma terceira razdo que vem a tona quando se discute esse tema. E o fato de que o
Primeiro Testamento tenha historicizado elementos miticos do Oriente Proximo. Fohrer, que ¢
contra esta posic¢ao, insiste que o que houve de verdade foi que “o mito foi arrancado de seu
contexto original, politeista, para ser colocado no contexto vétero-testamentario da relagdo
entre homem e Deus.”!!’

Johannes Bauer afirma apenas que o mito no Primeiro Testamento ¢ distinto dos
mitos orientais. A fé monoteista se distingue pelo acentuar a historicidade dos mitos. Para ele,
o Primeiro Testamento sé ndo eternizou seus relatos de criagdo.!!® Segundo Bauer, o Primeiro
Testamento tirou o mito de sua universalidade e o tornou parte da existéncia, historico. E
exatamente o que Werner Hans Schmidt diz quando fala do mito como precedendo a

historia.!!® O raciocinio de Eliade sobre a historicidade do mito é exatamente este quando

menciona a sua funcao cultural:

112. GOTTWALD. N. K. Op. Cit, p.106.

113. FOHRER, G. Loc. Cit.

114. Id. Ibid, Loc. cit.

115. GOTTWALD, N. K. Op Cit. p.107.

116. BENTZEN,A. Loc. Cit.

117. FOHRER, G. Loc. Cit.

118. BAUER, Johannes. Israel contempla a pré-historia. In: VVAA. Palavra e Mensagem. Sdo Paulo, Edigdes
Paulinas, 1978. p.121-122.

119. SCHMIDT, W.H. Introdu¢ao ao Primeiro Testamento. S0 Leopoldo: Sinodal, 1994. p.64.
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O mito conta uma histéria sagrada, relata um acontecimento que teve lugar no tempo
primordial, o tempo fabuloso dos comecos. Noutros termos, o mito conta como, gragas
ao feito de seres sobrenaturais, uma realidade passou a existir, quer seja a realidade
total, o cosmo, quer apenas um fragmento.120

O mito ¢ um relato dos Deuses no illo templore. Neste sentido, Bauer e Eliade
concordam em considerar que o mito € narrativa supra-historica. Ainda mais, estes também
concordam quanto a funcdo cultural dos mitos. Para Bauer, o mito funciona como “caso-
modelo para o presente”;'?! assim como também para Eliade, quando afirma:

O mito se refere sempre a uma criagdo, conta como algo passou a existir ou como um
comportamento, uma instituicdo ou um modo de trabalhar foram fundados, e ¢ por isto
que os mitos constituem paradigmas de todo o ato humano significativo.!22

Com isto, j& se estaria em condi¢des de tragar um perfil do mito, ou seus motivos, ou
elementos fragmentarios no Primeiro Testamento. O mito aparece no Primeiro Testamento
dentro da seguinte configuracdo: a) o Primeiro Testamento apresenta relatos cosmogonicos; b)
esses relatos estdo enquadrados dentro da fé monoteista, tendo o Deus de Israel como ator
principal; c) esses relatos apresentam parentesco com os mitos do Oriente Antigo, quanto a
linguagem utilizada e aos temas abordados; d) entre os relatos cosmogonicos existe aquele
que apresenta uma narrativa com tragos historicos e geograficos; €) e principalmente

desempenhando a fungdo cultural de paradigma para a realidade de Israel.'?

1.2.2. Identificacao dos relatos miticos no Déutero-Isaias

Na tarefa da identifica¢do dos relatos cosmogonicos presentes no Primeiro Testamento ¢
importante que se observe o que alguns pesquisadores afirmam sobre a sua configuracao, para
que se possa percebé-los corretamente :

Logo de saida, pode-se notar que uma parte desses relatos nao surgiu em Israel, tendo
sido recolhida em outros lugares e inserida no Primeiro Testamento. Trata-se de temas e
relatos miticos, predominantes de origem sumério-babilonico, assimilados na historia
das origens.124

Georg Fohrer, desta maneira, fornece a base para que se comece a identificar o material

mitico no Primeiro Testamento. Ainda em sua Introdugdo ao Antigo Testamento, produzida

120. ELIADE, E. Aspectos do mito. p.12.

121. BAUER, Johannes. Op. Cit, p.121.

122. ELIADE, E.Aspectos do mito. p.23.

123. CROATTO, J S. O mito como interpretagdo da realidade... p.20.
124. FOHRER. G. Op. Cit, p.269.
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juntamente a Ernest Sellin, também afirma que o mito se estende por outros materiais
biblicos. Eles certificam que o mito incide igualmente dentro da chamada escatologia
profética em Ezequiel e Déutero-Isaias, bem como também na literatura poética.'*> Na
verdade, Aage Bentzen faz uma lista impressionante de exemplos do mito no Primeiro
Testamento:

Os mitos da criagdo formam o fundo de Gn 1-2, mas também dos salmos para a festa da
entronizagdo de Javé e das passagens dos profetas especialmente de Déutero-Isaias, que
depende desses salmos (S1 89.10; J6 26.12; Ez 29.3ss; S1 104.4ss).126
Deste modo, Bentzen criou uma grade que fornece um enquadramento do que se deveria
procurar como sendo material mitico cosmogonico no Primeiro Testamento, tipico da escola
escandinava. Seguindo a compreensdo de Bentzen, pode-se atribuir o escopo literario dos
mitos de origens no Primeiro Testamento: a) Historia das origens; b) Salmos de entronizagao
de Javé; c) Déutero-Isaias.
E neste ponto que ¢ necessario que se faga lembrar da delimitagdo assumida na pesquisa

em curso. A literatura do Déutero-Isaias,'?’

com todas as suas peculiaridades, devera ser
considerada como parametro maior para o presente trabalho, bem como, a pericope de Isaias
51.9-11, o seu cerne exegético e tematico.

Como Bentzen verifica, o material do De&utero-Isaias apresenta diversos relatos
cosmogonicos de forma pulverizada. A antiga teoria das fontes leva a concluir que parte do
material (Is 40-55) foi produzida no cativeiro babilonico, de modo que torna bastante
favoravel a idéia de que Déutero—Isaias tenha sido emergido da cultura babildnica, e por isto

mesmo faca contato com a mitologia do Império. Assim, pode-se chegar sem maiores

125. SELLIN-FOHRER. Op. Cit, p.109.

126. BENTZEN.A Op. Cit, p.261.

127. A pesquisa biblica sobre Isaias afirma que o livro trata de trés bases literarias (1-39; 40-55; 56-66)
atribuidas a épocas e autores diferentes, mas reunidas sob uma mesma tradi¢ao “tradi¢do isaidnica”. A
historia da pesquisa que tragou a possibilidade de um profeta Isaias do cativeiro ndo € recente. Segundo
L. Alonso Shokel & José Luiz Sicre, estes estudos comegaram com C. Doderlein, que detectou a
existéncia de um “poeta andnimo ou babildnico por volta do fim do exilio” ALONSO SCHOKEL, Luis.
SICRE DIAZ, J. L.. Profetas I: Isaias, Jeremias. SAO PAULO: Ed. Paulinas, 1988. p.269. Mais
recentemente, este aspecto foi posto em duvida quando se apresentou a dificuldade em se determinar o
logradouro do profeta. ARCHER Jr. fez um estudo das evidéncias internas para tentar provar que o Isaias
IT é pré-exilico. A falta de conhecimento da geografia babilonia foi apontada por ele como sendo uma das
evidéncias disto. ARCHE.Jr, G. Merece Confianga o Primeiro Testamento? S3do Paulo: Vida Nova, 1988.
p.275. Contra esta posi¢ao, a critica biblica entendeu que havia um outro contexto histérico implicito na
obra. CROATTO, J. Severino. Isaias 40-55: a palavra profética e sua releitura hermenéutica. Vol II: a
libertagdo é Possivel. REIMER, Haroldo (trad.). Petrépolis/S.Leopoldo: Vozes/ Sinodal, 1998. p.11. Com
isto, entendeu-se que Isaias 40-55, passava a ser considerado uma segdo especial dentro do Livro de
Isaias, como expressa Croatto: “A critica biblica que discerniu uma segdo especial. Esta deve ser situada
em outro contexto historico, diferentes do século VIII. Como ndo aparece nenhum personagem
claramente identificado, deu-se o nome de segundo Isaias...”. Apesar de Croatto somente aceitar o uso da
terminologia Segundo-Isaias para fins exclusivamente didaticos, a aceitagdo de uma se¢do dentro da obra
como um todo € certamente importante.
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dificuldades a uma lista de textos do Déutero-Isaias que versariam a partir de uma
cosmogonia, apresentado Javé como o Deus Criador: Is 40.26,28; 41.20; 42.5; 43.1,14;
44.2,21,24,27; 45.7,8,9-12,18; 48.12,13; 51.9-11; 51.12-13; Is 54.5.

Como ja foi dito, ainda havera oportunidade de observar de forma detalhada o relato
cosmogonico em questdo na literatura do Déutero-Isaias. Consideragcdes mais amiude deverdo
ser feitas no proximo capitulo. Todavia, no atual momento, cabe perguntar pela natureza dos
relatos cosmogonicos presentes no Déutero-Isaias assim como no Primeiro Testamento. Os
relatos cosmogonicos no Primeiro Testamento sdo mesmo substratos culturais sumério-

babilonicos, ou ja sdo convergéncias presentes nas antigas tradigdes cananitas e israelitas?

1.2.3 A teoria de “justaposi¢ao” entre Déutero-Isaias e o Enuma Elish

A questdo da procedéncia e da configuracdo das tradicdes miticas ¢ de grande
importancia a quem buscar estudar o perfil e a natureza dos relatos cosmogdnicos presentes
no Primeiro Testamento, mormente no D&utero-Isaias. A discussao a respeito de fragmentos e
até mesmo pericopes de fontes extrabiblicas ja foi muito mais acalorada do que nos dias
atuais.!?®

Sob a rubrica de controvérsia Babel-Biblia, estabeleceu-se um conflito entre uma
“revelacdo original” e os “estratos culturais do Oriente Médio”. Durante uma conferéncia
realizada em 1902 em Berlim, Franz Delitzsch foi acusado de “negar a revelagao”, quando foi
apedrejado.'?® Por se colocar contra o concordismo preferiu afirmar: “Qudo infiteis foram e
serdo sempre quantos intentos forem para por de acordo o relato da Biblia sobre a criagdo com
os resultados alcangados pela ciéncia!” 13

Naquele contexto desastroso surgiu a tentativa de polarizagdo entre cultura e revelagao,
que mesmo nos tempos hodiernos, ainda mostra-se tenaz. Segundo Werner Keller, no
contexto da querela Babel-Biblia, Delitzsch ndo fazia mais do que seguir o pensamento
cientifico do seu tempo.'*! O temor era que ao se “ admitir a imposi¢do cultural se abrisse

mio da originalidade da revelagdo.”!*? Claus Westermann d4 mais detalhes a este respeito:

128. KEEL, Othmar. Do meio das nagdes: A biblia como porta de entrada de Culturas antigas do Oriente
Préximo. Em: Conciliun. N° 257. Petropolis:Vozes. 1995. p.14-15

129. 1d. Ibid, p.14.

130. Delitzsch, Franz apud KELLER, Werner. Y la Biblia tenia razon. Para usos internos y didacticos solamente.
Disponivel em: www.holytrinitymission.org/books/spanish/biblia tenia razon _keller. Acessado em
09/06/ 2007.

131. KELLER, Werner. Loc Cit.

132. REIMER, Haroldo. Em um principio sobre a linguagem mitica e ecologia em Génesis 1, 1-2, 4a. REIMER,
H. Toda a criacdo. Biblia e Ecologia. Sao Leopoldo: Oikos, 2006. p.23.
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Os textos cuneiformes babilonicos que foram encontrados no fim do ultimo século,
levantaram a pergunta de relacdo entre os escritos biblicos e babilonicos, de sua
interdependéncia, de suas idades relativas. E levantou-se assim a disputa de muitos anos
que alcangou seu climax na controvérsia Babel-Biblia. O resultado era que uma
dependéncia dos textos babilonicos aos textos biblicos era impossivel, quando uma
dependéncia de textos biblicos aos textos babilonicos era possivel ou provavel. Em
conseqiiéncia desta concessdao muitos exegetas entrincheiram-se em uma determinada
atitude defensiva, esfor¢cando-se para demonstrar superioridade espiritual e teoldgica
dos textos biblicos, sem estarem cientes do problema real (...) avaliar os textos biblicos

J4

pela comparagdo com os textos ndo-biblicos ¢ realmente renunciar a importancia
original dos textos biblicos.[tradu¢do do autor]!33
Assim foi se consolidando uma forma de pesquisa biblica que se fundamentou

prioritariamente nas fontes extrabiblicas. Tratou-se de estabelecer uma interdependéncia dos
textos babilonicos e os textos biblicos. A insuficiéncia das Escrituras para conhecer a verdade
histérica dos povos do Oriente Antigo foi cada vez mais denunciada. E neste contexto,
percebido por Westermann, que ocorre um superdimensionamento dos textos extrabiblicos em
detrimento das narrativas religiosas, como aponta Airton José da Silva, quando de sua analise
dos resultados dos quatro Semindrios de Historia de Israel, realizados em universidades
européias entre os anos 1996 e 2000:

A construcdo de uma historia de Israel feita somente a partir da arqueologia e dos
testemunhos escritos extrabiblicos ¢ uma proposta cada vez mais tentadora. Uma
‘historia de Israel’, que dispense pressuposto teologico de que Israel € o ‘povo
escolhido’ ou o povo de Deus que sempre a sustentou. Uma ‘historia de Israel a e dos
povos vizinhos’ melhor uma ‘historia da Siria/Palestina’ ou uma ‘historia do levante’
parece ser o programa para os proximos anos.!34

O ateismo metodologico dos historiadores minimalistas tende ou a utilizar o texto
biblico como fonte secundaria ou a ignorar o texto biblico como fonte implicada na pesquisa
historica de Israel e Juda. Parece que alguns aspectos foram desconsiderados nesta questao.
Quando se fala de evidéncia e vestigios encontrados pela arqueologia, supde-se que ainda se
est4 falando de uma concepgdo desta ciéncia que estava em voga ha alguns anos. '*°

Nao se pode, todavia, ignorar que um estudo do relato cosmogonico do Déutero-Isaias e
seu parentesco com o “Enuma elish” ¢, sem duvida, um estudo de uma possivel dependéncia

do relato cosmogonico no mundo biblico e suas fontes extrabiblicas. Mas Westermann diz

133. WESTERMANN, Claus. Creation. Philadelphia: Fortress, 1974. p.8-9.

134. da SILVA, Airton, J. Historia de Israel na pesquisa atual. In: VVAA. Historia de Israel e as pesquisas mais
recentes. FARIA, Jacir de F. (Org.). Petropolis: Vozes, 2003. p. 46.

135. SANT'ANNA, Elcio. Apontamentos para uma historiografia religiosa e social da dinastia de Amri a
colonizacao da Assiria. Sdo Paulo, 2005. 14f. [Monografia - Mestrado em ciéncias da Religido -UMESP-
SBC]. p.4.
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que o estudo de relatos de criagdo precisou ser revisto de tal maneira que uma metodologia foi
se constituindo:

As histdrias extrabiblicas de criagdo tinham agora de ser examinadas mais e mais. Na
primeira etapa, as paralelas extrabiblicas haviam sido mencionadas somente quando se
impuseram e apenas quando ndo puderam ser negligenciadas. No todo, a comparagao
tinha sido restringida aos textos individuais, de modo que um estrato biblico fosse
fixado geralmente ao lado de um estrato ndo-biblico. Mas este método logo foi visto
como insuficiente. Os sérios equivocos ¢ as falsas conclusdes somente podem ser
evitados através de estudar e compreender os textos extrabiblicos ndo isolados, mas
dentro e fora de seus proprios contextos imediatos e mais amplos, apenas como se faz
com os textos biblicos. [tradu¢do do autor]!36

Um aprofundamento do estudo das culturas dos povos vizinhos comegou a se tornar um
“nucleo central” da pesquisa da histéria da Antiguidade, e as narrativas biblicas comegam a
ser contra-estigmatizadas.!*’” As narrativas extrabiblicas se tornam inflacionadas, em
comparagao as biblicas. E ¢ neste meandro que Westermann versa sobre a questdo dos mitos
do Oriente Médio.

Quando se comecou a verificar o status questionis do estudo dos mitos de criagdo
percebeu-se que estes se estendiam por todo o mundo antigo. Tratava-se de uma tradicao
presente em grandes veios narrativos, ampliando-se enormemente.!’® Agora a histéria da
criacdo precisava ser relacionada a textos sumeérios, babilOnicos, assirios e até mesmo
egipcios.!®

Westermann insiste em que se pode chegar a tradi¢des ainda mais antigas, indo direto
a0 que chamou “culturas primitivas”.'*’ Assim, considera que as narrativas de criagio devem
ser vista como absolutamente independentes e multiformes. Mesmo que se possa alegar uma

origem comum, num estagio posterior pode se atestar uma grande diversificagio.'*!

136. WESTERMANN, Claus. Op. Cit, p.9.

137. ELIAS, N. & SCOTSON, J. L. Os estabelecidos e os outsiders. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2000. Passin
p-19-50.

138. WESTERMANN, Claus. Loc. Cit.

139. 1d. Ibid, p.10.

140. Aqui quase que se pode deixar de parecer uma influéncia de Edward B. Tylor quando diz: Are the facts I
have here (...) which tend to prove that as to this point of culture at least, savage tribes reached their
position by learning and not by unlearning, by elevation from a lower rather than by degradation from a
higher state. [S3o os fatos que apresento aqui (...) eles tendem a provar que, pelo menos sob este ponto da
cultura, tribos selvagens chegaram a sua posi¢do aprendendo e ndo desaprendendo, elevando-se de um
estagio mais baixo e ndo degradando-se de um mais alto]. Em: Tylor, Edward B. Primitive culture: The
origins of culture. Vol. I. New York: Herper & Brothers Publishers, 1871, p.16. [tradu¢do do autor]

141. WESTERMANN, Claus. Op. Cit, p.10-11
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Claus Westermann, consoante a Eliade,'*?> lembra que os mitos de criagdo e de diluvio
eram recitados nas festividades do Ano Novo, com o intuito de renova¢do do mundo. Assim,
estes mitos primitivos tinham a funco de preservar do mundo e de dar a seguranga a vida.!*’
Segundo ele, estes mitos produziam uma reflexdao sobre a fragil natureza do homem e do
proprio mundo.'** Era uma busca existencial pela origem do mundo. A ritualizagdo dos mitos
de origem deve ser vista dentro do contexto da sobrevivéncia deste proprio mundo.!*’

Westermann busca ajudar o leitor moderno a ndo fazer derivar os mitos dos ambientes
biblicos de um estrato cultural especifico. Assim ndo haveria necessidade de compreender os
relatos cosmogonicos presentes no DéEutero-Isaias em conexao com o contexto babilonico,
porque estes mitos estariam presentes também no Antigo Israel. Desta forma, o motivo do
“combate mitico”, um dos elementos fundamentais das narrativas cosmogonicas de todos os
povos, estaria presente também em diversas culturas sem que haja a necessidade de uma
interdependéncia por reinterpretagdo. '

Agora, € preciso ter clareza de que onde Westermann quer afirmar a “independéncia e a
pluralidade das narrativas de criagdo,” trata-se do que Maria Isaura Pereira de Queiroz aponta

como sendo “sistemas de mitologias diferentes”.'*” E o que Roger Bastide chama de

8 1 149

justaposicdo,'*® ou de sistema de equivaléncia funciona

Os relatos cosmogonicos presentes na literatura do Déutero-Isaias e no texto do Enuma

Elish estao justapostos no imaginario do contexto da comunidade dos judaitas cativos. Seria
y e . 150 . .

uma espécie de paralelismo ™" que se observa entre dois produtos, duas pecas culturais, em

funcao de que mitos da humanidade como um todo, sdo “acionados” no contexto cataclismico

cultural. Tratar-se-ia de um fendmeno de resisténcia étnico-cultural.

142. ELIADE, M. O Sagrado e profano. A esséncia das religides. Lisboa: Edi¢cdo Livros do Brasil, 1992. passin
.p. 63-98. Id. Tratado de histdria das religides... pp.333-372
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p.375-376.
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A fung¢io morfoldgica '*! do combate mitico incide sobre diversas tradi¢cdes miticas, de
varias culturas. Principalmente, porque o combate mitico em muitas culturas se confunde com
o estabelecimento da ordem. '3 Na Mesopotamia este poder remonta ao III milénio a.C.'>?

A epopéia do Enuma Elish que apresenta no seu cerne o combate entre Marduk ¢
Tiammath pode ter sido reformulada para atender as necessidades do reinado de
Nabucodonosor I entre anos 1126-1105 a.C, quando da elevagao da Babilonia como capital do
Império."** Segundo Gwendolyn Leick, Nabucodonosor I manipulou a opinido publica
encomendando a produgdo de obras literarias para garantir a hegemonia babilonica sobre
Elam e os demais povos vizinhos, como também para promover a ascensao de Marduk de
deus tutelar para deus supremo do pantedo.!> Leick supde que ndo esta claro que a producio
do poema “Enuma Elish” tenha sido realizada no periodo de Nabucodonosor I, mas que sua
adaptacdo se insere neste contexto.!>® A posi¢do central de Marduk no Enuma Elish esta de
acordo com a hegemonia da Babilonia por volta dos séculos XI e XII a.C. Assim o combate
mitico no Enuma Elish entre Marduk ¢ Tiammath celebra o estabelecimento da condicao de
prestigio do estado da Babilonia:

Entraram em luta Tiammath e Marduk, o mais sabio dos deuses,
Empenhou-se em combate individual, atracados na batalha.

O principe estendeu a rede para envolvé-la,

O vento mal, que vinha logo atras, Marduk soltou-o no rosto dela.
Quando Tiamat abriu a boca para devora-lo,

Marduk por ela fez entrar o vento mal para que os 1abios ndo se fechassem.
Enquanto que vento feroz estufava em seu ventre,

O corpo dela estendia-se e sua boca se abria ampla.

Atravessou suas visceras, fendeu-lhe a barriga,

Assim a subjugando, sua vida ele extinguiu,

E atirando ao chao o cadaver, sobre ele se postou.?>”

O combate mitico relatado na tabua n® 6 do Enuma Elish é de uma extrema violéncia

que fala da superacdo de Marduk sobre as forcas do caos. O mito mostra como o cosmo foi

151. PROPP, V. Morfologia do conto maravilhoso. Rio de Janeiro: Forense-Universitaria, 1984. p.137-143. e
LEVI-STRAUSS, C. A estrutura ¢ a forma — reflexdes sobre uma obra de Vladimir Propp. PROPP,
Vladimir. Morfologia do conto maravilhoso. Rio de Janeiro: Forense-Universitaria, 1984. pp.181-206.

152. COHN, Norman. Cosmo, caos € o mundo que vira. Sdo Paulo: Companhia das Letras.1996. p.65.
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154. LEICK, Gwendolyn. Mesopotamia: a invengdo da Cidade. Rio de Janeiro: Imago, 2003. p.271.
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156. Id. Ibid, p.272.

157. ELIADE, M. O conhecimento Sagrado de todas as eras. S3o Paulo: Ed. Mercurio, 1995. p.76-81. E
PRITCHARD, J. Ancient Near Eastern Texts. New Jersey: Princeton University Press, 1955. 544p.



42

preservado.'*® Mas n3o somente isto, o poema Enuma Elish menciona também como de
forma civilizadora Marduk estabeleceu divinamente a cidade da Babilonia:

E disseram a Marduk, seu Senhor:
‘Agora, 6 Senhor, tu que nos deste liberdade.
Dize-nos como poderemos te reverenciar.
Construamos para ti um santudrio cujo nome sera
Uma camara para nosso repouso noturno — descansemos ali!
Construamos um santuario, um retiro para sua morada!
No dia de nossa chegada ali descansemos’
Quando Marduk ouviu isto
Resplandeceu-se-lhe o semblante, tal qual o dia:
‘Como o da excelsa Babilonia, cuja construgdo solicitaste,
(..
‘Esta ¢ a Babilonia, o lugar de vosso lar!
Festejai em seus limites, ocupai seus amplos espagos.’ 15

A epopéia Enuma Elish ndo ¢ a Unica a apresentar o combate mitico. Diversas outras
narrativas tradicionais descrevem o encontro de deuses e monstros fabulosos tais quais as
narrativas mesopotamicas. Os Textos de Ugarit também sdo lteis para verificar a incidéncia
do combate mitico.'®® No combate de Ba’al e Yam o aspecto da supremacia sobre o caos é
visivel:

[...] minhas [lan]gas [...] eu [as] porei para fora.
Sim, eu [as] poli[rei]

[...] contra Yam, eu ligarei [...] Nahar

[Mas] aqui, as espadas estdo enferrujadas,

Eu destruirei, eu incendiarei [a mo]rada,

O corpulento tombara no chao,

O gigante no pé.

[De] sua boca nao sai sequer um grito,
Nenhuma palavra dos seus labios.

Sua voz ndo se fara ouvir

( ando ser) grunhindo sob o trono do principe Yam.
(...)

A clava se ergue da mao de Ba ‘al

[como] um gavido de entre os seus dedos.

Ela fere o Principe [ Yam] no cranio,

O juiz Nahar na fronte.

Yam ¢ atingido e cai no chao,

Suas articulagdes enfraquecem, e

Sua Fisionomia se desfaz.

158. COHN, Norman. Op. cit, p.71.

159. ELIADE. M. Op. Cit, p.81-83.

160. CUNCHILLOS, J-L. Ba'al e o mar. Em: VVAA. A criagdo e dilavio, Segundo os Textos do Oriente Médio
Antigo. Documentos do Mundo da Biblia -7. S&o Paulo: Ed. Paulinas, 1990, p.119-120; CRAIGIE, Peter
C. Ugarit and the Old Testament. Michigan: Grand Rapdis, 1983. 100p. e GORDON, Cyrus H. Ugaritic
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Baal arrasta Yam e o desmembra,

Ele extermina o juiz Nahar.

Athatart chama (Ba ‘al) por seu nome:
Dispersa-(0), 6 Todo-poderoso [Ba ‘al],
Dispersa-(0), o Cavaleiro das nuvens,

O Juiz Nahar ¢ nosso cativo.

Que ele sai de [...].

Que o Todo-poderoso Baal o disperse e [...].
Sim, [a pal]avra ¢ veridica e ...[...]

Ele responde: “sim, Yam estd morto [...]
Sim, [a pal]avra ¢ veridica e ...[...]
Ba’al as [...] é veridica. Colocam [...]
Sobre sua cabega [...] seu inimigo [...]
[so]bre sua fronte [...]”.'¢!

O relato do combate entre o deus Ba ‘al pertence a literatura fenicia de Ras Shamra, que
foi encontrada nas ruinas da cidade de Ugarit. Ba‘al ¢ naturalmente uma das divindades
principais no pantedo cananita. Era considerado como o deus da tempestade e da fertilidade.
Este era tido como “Senhor” nos textos de Ras Shamra, também chamado de deus Hadad
(isto é, deus da tempestade).'6?

Ba’al tinha dois inimigos ferozes, que lhe trouxeram a maior dificuldade: a) Yam [o
mar]| ¢ b) Mot [a morte]. O mito de Ba’al mostra sempre que de forma dramatica os seus
inimigos sdo derrotados. E através de grandes batalhas que Ba'al finalmente chega a
supremacia dentro do pantedo. Nunca sem o custo da Vida. Com a Morte de Ba’al a vida
temporariamente ficou sem seu campedo. Enquanto Ba ‘al esteve morto nao houve chuva e
com isto a vida na planicie de Canad comecou a ficar sacrificada. Com isto o mito de Ba ‘al
assemelha-se ao de Tammuz e de Osiris.'®

Sendo Ba’al um guerreiro divino foi também chamado de poderoso e her6i.!®* A sua
hierofania menciona-o como um cavaleiro que cavalgava sobre as nuvens.'® O deus Ba ‘al,
assim como Marduk ¢ mencionado com campedo do cosmo contra as forcas do caos. Na
verdade Ba ‘al estd mais para um campedo da vida contra a morte:

Eles se olharam como brasas ardentes;
Mot era forte, Ba ‘al era forte.

Eles Mordiam como serpentes;

Mot era forte, Ba ‘al era forte.

Eles puxavam um ao outro como galgos;

161. Id. Loc. Cit.

162. COHN, Norman.. Op Cit. Passin. p.161-163.

163. FRAZER. J. G. La rama dorada. México: FCE, 1994. p.312-469.
164. COHN, Norman.. Op Cit. p.165.

165. 1d. Ibid,
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Mot caiu, Ba’al caiu sobre ele.'®

O combate de Ba‘al ¢ Mot ¢ modelar, mas, sobretudo, faz parte da sabedoria primitiva
que, relacionado ao culto da fertilidade, quando as condi¢des climaticas sdo misticamente
estabelecida para propiciar a vida na planicie da Palestina. Mas o que Ba ‘al consegue com o
combate ¢ um equilibrio precario que sempre estd ameagado pelas forcas da morte. Como
Normam Cohn diz: “as vicissitudes metedricas da Palestina estdo simbolizadas nestas
narrativas”. '7 Assim, Ba’al tende a vencer e a perder no drama da vida. Sua morte e
ressurrei¢do justificam a instabilidade da vida. Alids ¢ isto que o mito faz: relatar os dramas
“basicos da vida humana em seu significado final”.!®® Vida e morte sio postas em confronto

na narrativa de Mot ¢ Ba’'al. Nada esta decidido. Ba’'al tem que se esmerar por vencer as

forcas do caos. 1%

As narrativas de Javé também devem ser colocadas dentro do contexto dos relatos
cosmogodnicos. Javé também domina os seus oponentes de maneira a subjuga-los de maneira
completa. O grande mar sem status divino ndo representa nenhum empecilho para Javé.

A voz do Senhor domina as aguas;
— O Deus da gloria faz ribombar o trovao;
0 Senhor domina as grandes 4aguas.
O Senhor esta no trono sobre o diluvio,
o Senhor esta no trono como rei. 170

Segundo as narrativas biblicas, o grande mar diante da for¢ca de Javé pode se encrespar,
mas nao pode sobrepuja-lo. Pois Javé ¢ o rei:

O Senhor ¢ Rei
Ele esta vestido de majestade.
O Senhor esta vestido
Com a forga por cinturdo
As ondas aumentaram, Senhor!
as ondas aumentaram sua voz;
as ondas aumentaram seu estrondo.
Mais do que a voz das grandes aguas
dos vagalhdes soberbos do mar.
Soberbo é o Senhor nas alturas!'”!

166. GIBSON, John C. L. Cananite myths and legends. Edinburgh: T. & T. Clark, 1978. p.43-44.
167. COHN, Norman.. Op Cit. p.169.

168. FRANZ, Marie —Louse Von. Mitos de criagdo. Sao Paulo: Paulus, 2003. p.9.

169. COHN, Norman.. Op Cit. p.170.

170. Salmo 29, 3.10.

171. Salmo 93, 1.3-4 .
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Normam Cohn diz que had grande possibilidade que estes salmos fossem cantados no
outono por ocasido do Ano Novo, quando se celebrava o reinado de Javé.'”? E neste contexto
que além de vencer o grande mar, Javé tem lugar contra o Leviatan:

Dominaste o mar com a tua forga,
despedacando a cabeca dos dragdes sobre as dguas;
Esmagaste a cabeca do Leviata,

dando-a de comer a um bando de chacais.'”?

Javé também tem narrativas de combate contra monstros fabulosos. Em sua epopéia,
Javé pode perfeitamente ser chamado de campedo, porque: “cortou em pedagos a Rahab,
profanou o monstro marinho e secou o mar, as 4guas do abismo grande”.!”*

Pode-se, com base nestas consideragdes, montar um quadro de referéncia que estabeleca
uma isonomia entre as diversas narrativas miticas, em que seja mantido o seu paralelismo,

onde se tenha justaposto os combates miticos de cada tradicdo cosmogoOnica em suas

respectivas culturas:

Cultura Divindade Antagonista
———————————————————————e
Babilonia Marduk Tiammath
Canaa Ba’al Yam e Mot
Israel Jave Rahab, Mar

Muito antes de os cativos de Juda serem levados para a Babilonia j& havia tradi¢des que
falavam de Javé como campedo e libertador de Israel. No entanto, nunca em nenhum tempo
mais critico que o cativeiro babildnico esta crenga precisou ser resgatada na memoria de Juda.
A narrativa cosmogodnica no seu cerne, o combate mitico de Javé, Rahab e o Dragdo, faz parte

do projeto de resisténcia cultural no cativeiro babilonico registrada pelo Déutero-Isaias.
1.3 Recepgao do mito cosmogdnico pela pesquisa biblica latino-americana
Ao se comecar esta secdo, 0 que se tem em mente € apenas verificar como a pesquisa

biblica latino-americana recepcionou o estudo da presenca e uso do mito no Primeiro

Testamento. Tal tarefa se mostra como sendo importante na medida em que autores

172. COHN, Norman.. Op Cit. p.17.
173. Salmo 74, 13-14.
174. Tsafas 51.9b-10.
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contemporaneos tém versado sobre o tema. Para além de uma teologia biblica, estes t€ém
também considerado a dimensdo da religido e literatura do mundo biblico no ambito das
ciéncias da religido. Faz-se necessario que aqui se indique, pelo menos de forma preliminar,
como os pesquisadores brasileiros e latino-americanos t€ém lidado com o tema.

Pode-se aceitar como um marco historico a publicagdo do trabalho do socidlogo biblico
Norman K. Gottwald, The Tribes of Yahweh em 1979. Esta obra ¢ uma retomada da teoria de

175

George Mendenhall, > onde propde a teoria dos “modelos sociologicos” de instalagdo na

Palestina,'’® criando fusdo de dois modelos para fazer surgir um terceiro, que ¢ chamado por
ele de “modelo de revolta”.!””

O livro Tribos de Yahweh teve um grande impacto sobre os pesquisadores biblicos no
Brasil e América Latina.!”® Enio Mueller o menciona como o texto do “ biblista estrangeiro
de maior aceitagio na América Latina”, talvez por dbvia dependéncia do modelo marxista.!”
Com o texto reafirmou-se a crenga de que a ““ Biblia nasce da resisténcia do povo de Israel”.
180

E ¢ exatamente em Tribos de Yahweh que uma percepcdo do mito no Primeiro
Testamento se dd em fun¢do do reconhecimento da sua produgdo ideoldgico-cultual. O mito
estaria assim arrolado entre as lendas e fabulas e outros produtos culturais na forma
fragmentaria.'®! Teria ocorrido algum tipo de minimizagio dos elementos miticos em fungao
da modelagem despendida pela perspectiva javista.!%?

Embora se alinhe a uma visdo classica de que Israel assumiria um perfil historico em
contrapartida da compreensdo natural e mitica da realidade dos demais povos da Palestina,'®’

Gottwald aceita de forma branda que o mito possa ser tomado de empréstimo da cultura

cananéia.'® Em si, parece que Gottwald se mostraria inclinado a acolher a teologia da

175. MENDENHALL, George. The hebrew conquest of Palestine. In: VVAA. Biblical Archaeologist. Michigan:
V.25.n.3. p.66-87. Set. 1962.

176. DOBBERAHN, F.H. Reflexdes arqueoldgicas sobre a sedentariza¢do de Israel. Boletim teoldgico. N°15.S80
Leopoldo: FTL-B, 1991. p.39.

177. GOTTWALD, N. K. As tribos de Iahweh. Uma sociologia da religido de Israel liberto 1250-1050 aC. Sao
Paulo: Paulinas, 1986. p.220.

178. ANDERSON, Ana Flora e GORGULHO, Gilberto. O cantico dos canticos: O amor erotico e o projeto do
povo irmao. Em: VVAA. Profecia e esperanga. Um tributo a Milton Schwantes. DREHER, Carlos et al.
(org.). Sdo Leopoldo: Oikos, 2006. p.337.
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IEPG e Sinodal, 1996. p.211
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183. 1d. Ibid, p.97.
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“comunalidade religiosa entre o Israel e Oriente Médio” como um todo de Morthon Smith.'®
Ainda assim, Gottwald veria Israel pendendo para uma rigidez tencionada entre histéria-mito
para gravitagio no ambito da historia. '

Este conceito de comunalidade ostentada brandamente por Gottwald parece ser um
traco de uma pesquisa biblica para além dos constrangimentos de uma teologia biblica.
Assim, com um contorno atenuado, com um designer fragmentado, o mito cosmogonico
penetra por empréstimo a cultura hebraica vinda dos povos do Oriente Médio. Gottwald
favorece esta percepcao.

Segundo Ana Flora Anderson e Gilberto Gorgulho, “aquela altura, um grupo de
tedlogos e tedlogas latino-americanos se dispds a estudar Tribos de Yahweh com afinco,”
tornando o viés socioldgico uma das perspectivas mais aceitas a partir de entdo.'®” Entre os
presentes ao congresso ecuménico de Sdo Paulo em 1980 que discutiu 7ribos de Yahweh
estava o Frei Carlos Mesters.!®® Mesmo em 2006 Mesters demonstra a recep¢io da pesquisa
do mito na teologia latino-americana em seu tributo a Milton Schwantes quando diz que o
mito ¢ a “ memoria coletiva de um povo, sua identidade”. '*° A identidade, a natureza e a
utopia de um povo aparecem expressos nos mitos produzidos por uma comunidade.'*°

Quando a comunidade enfrenta periodo de crises, o mito ¢ acionado para servir de uma
referéncia para os descaminhos. Assim, os mitos em tempos de crises funcionam como

amortecedor social.!”!

Assim, Mesters teorizou sobre o mito como sendo proprio da Biblia,
para comunicar valores e crencas ligadas a identidade religiosa de um povo.'*?

Segundo Mesters, no periodo do cativeiro babilonico (587-538 a.C.) um grupo de
homens e mulheres fez uso do mito para dotar os cativos de Jud4d de uma nova visdo, uma
releitura dos fatos, em busca de sua “libertacio e a reconstru¢do da vivéncia humana”.!®?
Com isto, o mito foi recepcionado pela teologia de Carlos Mesters como uma for¢a motriz
que direciona o povo a uma acao na historia em direcao ao seu destino.

O mito no Primeiro Testamento se configura como uma pega socioliteraria da

resisténcia do povo de Judd, em uma das maiores crises vividas pelo povo de “Israel”. Nao ¢
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186. 1d. Ibid, 676.

187. ANDRESON, Ana Flora e GORGULHO, Gilberto. O cantico dos canticos, p.82.

188. Id. Ibid,
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a toa que os autores ligados a pesquisa biblica na América Latina recepcionaram o estudo do
mito no Primeiro Testamento.
Um outro autor latino-americano que tratou do mito na pesquisa biblica foi o argentino
Jos¢ Severino Croatto. Em 1994 produziu a sua obra: Los lenguajes de la experiéncia
religiosa. Nela o autor dedicou muitas paginas ao estudo aprofundado do mito."”* E
seguramente o biblista latino-americano que mais dedicou atencdo ao problema do mito.
Osvaldo Luiz Ribeiro diz que a obra de Croatto é uma fenomenologia exegética.'”® E
assim que o mito ¢ apresentado como um “relato de um acontecimento originario (...) cuja
finalidade ¢ dar sentido a uma realidade significativa”.!”® E mais, assim como Carlos Mesters,
Croatto afirmou que a fun¢ao do mito ¢ manter a identidade de um grupo e que o mito € capaz
de ser gerador de cultura.'”” Em seu texto Os Deuses da Opressdo ja havia dito a respeito do
mito:
O Enuma Elish — expressa o evento da Babilonia, antes uma minuscula cidade, rumo a
hegemonia politica da Mesopotamia (...). Com efeito, se o mito emerge e ¢ elaborado a
partir de uma situacdo concreta cujo ‘sentido’ ¢ explorado, em sua leitura ele ja atua
em sentido inverso, como superestrutura simbolico-ideoldgica que reafirma e aprofunda
aquela situagdo.!'*®
Croatto percebe claramente uma paridade entre vida concreta e a superestrutura
simbdlico-ideoldgica. O mito funda um projeto em busca de hegemonia, mas que € percebido
como realizagdo dos Deuses. Assim tal tese ¢ relembrada em As linguagens da experiéncia

religiosa quando diz:

Assim entendido o mito, é necessario inverter o sentido de visualizacdo anterior: o
histérico do mito ndo € o acontecimento exemplar (que € imagindrio), mas a realidade
humana que ele quer interpretar na forma de uma conexdo com o mundo
transcendente dos Deuses. Tal realidade histdrica esté refletida no relato mitico...'”"

Assim, tal qual o iceberg, o mito projeta para o mundo dos Deuses a profunda vivéncia
dos homens e mulheres marcada pela experiéncia concreta da dominacao e/ou da resisténcia.
Para José Severino Croatto, o mito expressa a hegemonia; por isso, para ele sempre era for¢a
operativa no contexto social. Assim, a luta dos Deuses tem muito a falar da luta dos homens e

das macroestruturas sociais. Os mitos sdo tradigdes fundantes que projetam a consciéncia a

194. CROATTO. JOSE SEVERINO As linguagens da experiéncia religiosa. Uma Introdugio a fenomenologia da
Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2002. p.181-328.
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EdUCG, jan/jun. 2003. p. 126.

196. CROATTO. JOSE SEVERINO. As linguagens da experiéncia religiosa. ... p. 209.
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um momento origindrio em busca de sentido.??® Mas Croatto vai mais longe, porque acredita

.201

em um papel re-significador do mito;*’! o que vai chamar de contramito.?*?

E neste contexto que faz bem lembrar que Milton Schwantes também estava 14 entre os
debatedores de Tribos de Yahweh.?®* Isto fica claro quando se 1& Projetos de Esperangas.>**
A tal comunalidade teoldgica das religidoes dos povos do Oriente Médio de Northon Smith ja ¢
patente em Schwantes. Afinal, as elites de Jerusalém ja estavam em contato com as tradi¢des
mesopotdmicas desde a dominagdo assiria.’> Sabe-se hoje que depois da queda de
Nabucodonosor I, a Assiria engendrou uma politica de solidariedade entre Assur ¢ a
Babilonia como forma de conter os movimentos rebeldes dos grupos tribais nas areas
rurais.?*

Quando os judaitas foram submetidos aos assirios, a Babilonia j& havia sido integrada
ao Império Assirio. Todavia, a aramaiciza¢do da regido se deu de forma facilitada. Pode-se
dizer que a cultura babilonica dominou a Assiria. Os reis da Assiria gostavam de esbanjar um
capital cultural babilonico.?’” Alguns dos conquistadores da Babilonia roubaram a estatua do
Deus Marduk.>*® Assim a cultura e a religido babilonica eram conhecidas dos judaitas. Por
isto, Milton Schwantes conclui que as tradigdes miticas presentes na Biblia eram contramitos,

Ou nos seus termos:

Os exilados sabiam destas tradi¢des culturais importadas. Uma vez “as margens dos rios
de Babilonia” viram-se mais desafiados pela imposi¢do da cultura babilonica. Trataram
de reagir. Ora, Génesis 6-9 ¢ a reacdo palestinense, no concreto dos deportados. Contra
a imposicao religiosa e politica implicita no mito babil6nico.

A histéria do diltivio ¢, portanto, uma contra-histéria, um contraconto.?®

Em Schwantes, o mito ndo so6 esta presente no Primeiro Testamento como também
apresenta um uso revolucionario e contra-hegemdnico, assim como em Croatto. Schwantes e
Croatto representam uma primeira geragao daqueles que recepcionaram a pesquisa do mito no

Primeiro Testamento. Todavia, em um segundo momento, outros autores engrossaram fileira.
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Haroldo Reimer e Osvaldo Luiz Ribeiro tém escrito sistematicamente sobre uma clara
comunalidade no Oriente Médio, no que se refere ao mito. 2! Reimer fala de uma
intertextualidade entre o mito nas Escrituras e os mitos cosmogonicos do antigo Oriente.?!!
Também para Haroldo Reimer o mito em Israel ¢ uma experiéncia literaria contracultural.
Por isto Reimer citando Croatto, menciona um chamado “mito hebraico”.?!?

Ja Osvaldo Luiz Ribeiro estd preocupado em sistematizar um determinado uso do mito
presente no Primeiro Testamento, quando analisa certas narrativas de acontecimentos vividos
por personagens em que axiomas sdo construidos e impostos. Estas narrativas sao chamadas
por ele de mitico-literarias.’!> Ribeiro tenta verificar um novo subgénero mitico, uma
literatura ideologicamente produzida:

1) Narrativas mitico-literarias s@o narrativas cujos eventos estdo instalados,
necessariamente, no mundo-tempo das origens (...) 2) uma narrativa mitico-literaria ¢
uma narrativa em que personagens veneraveis do passado encenam, como se no
passado, ‘um conflito’ instalado no horizonte de produgdo da propria narrativa (...) 3)
as narrativas mitico-literarias sdo instrumentos de intervencdo social extremamente
adaptadas para o uso da hegemonia histdrico-traditiva, isto € instdncias que operam as
(re)construgdes historico-traditivas “autorizadas™ (...) 4) as narrativas tém apenas
pretensdo de ‘historia’, mas consistem, em projecdo ideoldgica hegemonica (...) 5) uma
narrativa mitico-literdria ndo ¢é uma tentativa, consciente e metodologicamente
controlada, de subdeterminacio do leitor ao autor da narrativa...?'*

No que se refere a esta ultima visdo do uso do mito no Primeiro Testamento h4 que se
ter cautela, em fun¢do de um ineditismo da matéria. Todavia, sabe-se muito bem que tal visao
pertence a um status questiones em curso na América latina.

Até aqui se viu o conceito de mito manejado dentro da Fenomenologia da Religido a

partir de Waldomiro Piazza, quando este relacionou, entre outros, as areas do saber da
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213. RIBEIRO, Osvaldo Luis. Biblia e historia... p.212.

214. Id. Ibid. Passin p. 212-216.
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Antropologia ¢ Fenomenologia da Religido. Foi assim que se chegou as idéias de Mircea
Eliade e Roger Bastide. 1) O conceito de mito em Eliade ¢é:

A histoéria dos atos dos seres sobrenaturais, considerada verdadeira e sagrada, que se refere
sempre a uma criagdo, constitui os paradigmas de todo ato humano significativo; 4° que
conhecendo o mito conhece-se a origem das coisas, e desse modo ¢ possivel domina-las e
manipula-las a vontade; trata de um conhecimento que é vivido ritualmente, efetuando o ritual
ao qual ele serve de justificacdo; em que se fica imbuido de forca sagrada e exaltante dos
acontecimentos evocados ritualizados. '3

2) E em Roger Bastide:

O mito retrata os acontecimentos de um passado representativo e estrutura de uma determinada
sociedade, reflete a organizacdo das linhagens, a formagdo da autoridade, as regras da vida
comunitaria. (...) constatar que tudo que o que se perde com a passagem de um grupo social a
outro sdo as representagdes coletivas caracteristicas das estruturas sociais arcaicas, as partes da
narrativa que tratam das formas primitivas de casamento e de trocas, em resumo, tudo o que ja
ndo tem mais sentido no mundo ocidental. Chegamos a conclusdo entdo de que o que importa na
transmissdo oral sdo as estruturas da sociedade contemporanea (...). Dai o esforgo, de inicio,
para racionalizar, para justificar através de nossa mentalidade o que parece um pouco bizarro, e,
em seguida, o esquecimento, separando justamente essas partes das primeiras, porque nao
podemos mais liga-las as estruturas sociais da memoria. ¢

Em Eliade ¢ Bastide sdo encontrados elementos que fundamentam a visdo de mito na
pesquisa em curso. Isto esta relacionada a uma pesquisa que parte de uma rejeicao a presenga
do mito no material biblico, passando por uma aceitagdo branda , quando vista apenas como
fragmentaria. Westermann aponta para a peculiaridade do mito na Biblia, assim como os que
recepcionaram o estudo do mito na pesquisa biblica latino-americana entre eles: Calor
Mesters, José Severino Croatto, Milton Schwantes e mais recentemente Haroldo Reimer e
Osvaldo Luis Ribeiro

Agora, neste ponto da pesquisa, buscou-se trilhar o caminho da pesquisa do mito tanto
na esfera da Fenomenologia da Religido e Antropologia Cultural como também no campo da
pesquisa biblica do Primeiro Testamento em suas vertentes primeiromundistas, como também
latino-americanas. As conclusdes chegadas aqui deverdo voltar a baila no terceiro capitulo,
quando ainda se aprofundard a leitura do mito cosmogodnico e sua fun¢do cultural e social. O

proximo capitulo serd um aprofundamento do relato mitico de Is 51, 9-11.

215. 215 Ver nota 59.
216. 216 Ver nota 103.
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CAPITULO 2: Aproximacdes exegéticas a Isaias 51,9-11

Deram lugar, com o passar do tempo, a uma atitude entre
os exilados, de estarem dispostos a reconhecer a
superioridade (...) sobre as costumeiras tradigdoes da fé de
Javé. Parecem estar no ponto de se instalar na Babilonia e
de sucumbir aos fascinios da civilizagdo babilonica. (...)
tenta tornar atraente a fé em Javé, o Deus criador e
salvador. Por um lado mobiliza todos o meios disponiveis
de teologia tradicional e da retorica religiosa. Por outro,
empenha forca criativa para formar sentencas teologicas
totalmente novas e jamais ouvidas.

Hans-Winfried Jungling , AT, p.396.

E chegado 0 momento em que se deve concentrar de forma especial no texto da profecia
de Isaias: Is 51,9-11. Este texto funciona dentro da pesquisa como elemento que apresenta de
maneira mais concreta o relato cosmogonico no Déutero-Isaias. O texto de Is 51,9-11 fornece
um retrato do contexto entre a comunidade dos cativos de Juda e a cultura babilonica. Seu
parentesco e ‘justaposicdo’ com relato cosmogdnico “Enuma Elish” se mostra bastante
evidente aqui. Deste modo, a partir de procedimentos especificos, serdo enfocados elementos
da tessitura percebidos a partir da perspectiva das formas literarias. Sera necessario um
vislumbre da tradugdo, da poesia, do lugar social e de sua mensagem. Mas antes que se faca
uma aproximagao detida do texto de Isaias 51,9-11, € necessario que se observe o conjunto de

relatos cosmogonicos que estdo pulverizados no Déutero-Isaias.

2.1. O género dos relatos cosmogodnicos no Déutero-Isaias

Para que se possa verificar de que forma estdo dispostos os relatos cosmogonicos no
Déutero-Isaias ¢ necessario que se concentre inicialmente em uma visdo da composicao
daquilo que a pesquisa biblica chamou de profecia isaiana no cativeiro babildnico.?!” Assim, o

que se vera € a estrutura sincronica do Déutero-Isaias:

Estrutura sincronica de Is 40-55.

40 Anuncio de Libertagdo (1-8, 9-11)
A Grandeza Divina (12-31)

217. ALONSO SCHOKEL, L; SICRE DIAZ, J. L. Profetas I, p.269.
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42

43

44

45

46
47
48

49

50

51

52-53

54

55

Ciro como Instrumento de Ilahweh (1-7)
Israel, escolhido e protegido por lahweh(8-20)
A nulidade dos idolos (21-29)

Primeiro céntico do servo (1-9)

Canto de vitoria (10-17)

A cegueira de Israel (18-25)

Deus protetor e libertador de Israel (1-7)
Thaweh ¢é o unico Deus (8-13)

Contra a Babil6nia (14 e 15)

Os prodigios d 0 novo Exodo (16-21)

A ingratiddo de Israel (21-28)

Béncao sobre Israel (1-5)

S6 ha um Deus (6-8)

Os idolos sdo nada (9-20)

Fidelidade a lahweh (21-23)

Deus Criador do mundo e Senhor da historia (24-28)
Ciro Instrumento de Deus (1-7)

Prece (8)

O poder soberano de lahweh(9-13)
Conversao das nagdes pagas (14-19)
Deus, Senhor de todo o universo (20-25)
Queda da Babil6nia (1-13)

Lamentagdo sobre Babilonia (1-15)

Iahweh tinha predito tudo (1-11)
Iahweh escolhe Ciro (12-15)

O destino de Israel (16-19)

O fim do exilio (20-22)

Segundo canto do servo (1-7)

A alegria do retorno (8-26)

A punig¢ao de Israel (1-3)
Terceiro canto do Servo (4-11)
Eleigao e bén¢ao de Israel (1-3)
O Reino de justica de Deus (4-8)
O Despertar de lahweh (9-11)
Iahweh, o consolador (12-16)

O despertar de Jerusalém (17-23)
Libertagdo de Jerusalém (16)
Antncio da salvagao (7-12)
Quarto canto do servo (13-53,12)
A compensacdo de Jerusalém (1-11)
A nova Jerusalém (12-17)
Convite final (1-11)

Concluséo (12 e 13)
218

53

Agora, tém-se as condigdes para um olhar mais aprofundado da alocag¢do dos relatos

cosmogodnicos do Déutero-Isaias. Os seguintes textos estdo cheios de referéncias a Javé como

sendo o criador: Is 40,26-28; 41,20; 42.,5; 43,1-14; 44,2.21.24.27; 45.7,8,9-12,18; 48,12.13;

51.9-11; Is 54.5. Neles o Déutero-Isaias menciona os nomes ‘clohim [Deus] e¢/ou IThwh

218. Biblia de Jerusalém (BJ): Nova edi¢do, revista e ampliada. 4* impressao. Sao Paulo: Paulus, 2006, p.1313-
1343.



54

[Javé], apresentado-os como sendo sujeitos dos eventos cosmogonicos. Esse foi o modo de
que o Déutero-Isaias se utilizou para negar a realidade dos deuses babildnicos.

Existem alguns textos que ndo falam diretamente da situacdo especifica em que o
Déutero-Isaias busca combater. Os textos de Isaias 43,1.14; 44,2.21 € 27; 45.7,8,9-11 e 13-18;
Is 54,5 ndao fazem parte da armadura conceitual envolvida na delimitacio da presente
pesquisa.

Uns poucos serdo considerados, para que se possa dar maior carga aos que trazem luz
sobre a cultura dos cativos. Os textos que importam aqui perfazem uma cosmogonia
fragmentaria de Déutero-Isaias: Is 40.26-28; 41.20; 42.5; 44.24; 45.12, 18; 48,12.13; 51.9-11.
Logo, também o texto de Isaias 51,9-11, que é o objeto de investigacdo da presente pesquisa,

somente devera ser analisado na proxima secao deste capitulo.

a) Is 40, 26-28

26 Levantai bem alto os vossos olhos
e vede: quem criou estes seres ?
— Aquele que mobiliza por completo o seu exército
e que os convoca a todos pelo nome.
Tdo amplas sdo as suas forgas, tdo firme a sua energia,
que nem um so6 deles falta a convocagao.
27 Jaco, por que dizes,
Israel, por que afirmas:
Meu caminho é oculto ao Senhor,
meu direito escapa ao meu Deus?
28 Ndo sabes, ndo ouviste?
O Senhor ¢ o Deus de sempre,
ele cria as extremidades da terra,
ele ndo enfraquece, ele ndo se fatiga;
ndo ha meio algum de sondar a sua inteligéncia;*"®

Este texto apresenta o Deus de Israel como o verdadeiro Criador. Por isto, ele mesmo
afirma: “Um Deus eterno € o Javé, o criador dos confins da terra”. Existe uma clara op¢ao por
apresentar também o ‘el/‘olam [Deus eterno] como sendo o criador da terra. Conforme os
textos de Serabit 76:111,5-7 22° este epiteto também pode ser traduzido como “o deus da
antiguidade”.

Este elemento diverge do Enuma Elish e de qualquer um outro mito cosmogonico. As
narrativas de criacdo do cosmo apresentam em sua parte inicial uma teogonia. Nestes existem
divindades primordiais. Nela as deidades ancestrais ndo s3o criadoras do mundo, que se

mantiveram em pleno vigor, dirigindo um pantedo de deuses. O criador ¢ um deus ativo, que

219. Biblia Tradugao Brasileira (TEB): Reedig@o. Sao Paulo: Loyola.2002, p.478-479.
220. CROSS,Jr. Deuses dos patriarcas. p. 78-82.
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atua dentro das expectativas do culto da fertilidade, reinando soberano sobre os deuses,
impondo sua autoridade por for¢a de usurpacdo do trono real.?! Nunca o Deus criador ¢ um
deus otiosus.??

O Criador ¢ um deus ativo, que atua dentro das expectativas do culto da fertilidade ou
astrologico, reinando soberano sobre os deuses, impondo sua autoridade por forca de
usurpacdo do trono real.?”® Contra isto, Javé, Deus desde antiguidade, ¢ tido pelo Déutero-

Isaias como o criador.

b) Is 42.5

O texto de Isaias 42.5 ¢ outro fragmento cosmogonico dentro da profecia do Déutero-

Isaias.

5 Assim fala Deus, o Senhor,
que criou os céus ¢ os estendeu,
que moldou a terra, portadora dos seus rebentos,

que deu respiragcdo & multidao que a cobre

€ SOpro aos que a percorrem. 224

Este texto reitera as afirmagdes anteriores do Déutero-Isaias. Mas agora com riqueza de
detalhes que ainda ndo haviam sido ditos. Os detalhes, de certa maneira, ndo se afinam com as
tradi¢des cosmogodnicas de Israel, como também apresentam divergéncias delas. Basta que se
faca uma simples comparagdo: (Gn 1,1 e 2,4b)

Vé-se claramente neste relato cosmogonico que se nomeia Deus da mesma maneira que
o faz o Javista. Todavia, a descricado da criagdo do cosmo ¢ mais afeigoada ao Escrito
Sacerdotal, e a criacdo dos seres vivos, incluindo os seres humanos, ¢ mais proxima do javista
(Gn 1,1-2,4a e 2,4b-24). O Déutero-Isaias chama o criador dos céus e da terra de Javé. Nao ha
qualquer duvida de que o profeta estd participando de uma tentativa de sobrepor a figura de
Marduk, o deus nacional da Babilonia.

Isidoro Mazzarollo afirma que a experiéncia do cativeiro havia desenvolvido a idéia de

que Javé nio fora para a Babilonia. Deus nio estava 14 junto do seu povo.??> Do mesmo modo

221. CUNCHILLOS. Textos de Ugarit. p.114-120. ELIADE. Tratado de historia das religides. p. 46-83. E
FRAZER. La Rama Dorada. p.377-456.

222. ELIADE. Tratado de historia das religides. p. 46

223. CUNCHILLOS. Textos de Ugarit. p.114-120. ELIADE. Tratado de historia das religides. p. 46-83. E
FRAZER. La Rama Dorada. p.377-456.

224. TEB, p.480

225. MAZZAROLLO, 1.0 Deus Nacional. p.11.
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que o Sl 137 forma uma representagio do imaginario do povo naquele momento.??® Assim, a
visdo do trono de rodas do profeta Ezequiel seria uma tentativa de lidar com este problema

teologicamente (Ez 1,1-18)

c) Is 44.24

Um outro material que precisa ser alistado entre aqueles que revelam uma construgdo de
narrativa cosmogonica ¢ o texto de Is 44,24. Nele aparecem alguns elementos até agora ainda
nao vistos na cosmogonia déutero-isaiana:

24 Assim fala o Senhor que te resgata,
que te modelou desde o seio materno:
Sou eu, o Senhor, que fago tudo:
eu estendi os céus, eu sozinho,

fiz a superficie da terra, quem me assistia?>%’

Javé ¢ agora ndo somente tratado de criador, mas também ¢ chamado de remidor. O
termo go ‘alekd [que te resgata] ¢ usado aqui no qal participio masculino singular, em estado
construido com sufixo de 2? pessoa masculino singular. A idéia ¢ de que Javé resgatou Juda.
Criou-se, assim, numa conexdo entre a narrativa do Exodo e do Sinai, com o cativeiro
babilonico, uma espécie de escatologia atualizante.?”® Desta forma, Javé, que ja fora descrito
classicamente como tendo atributos de deus otiosus, agora tem também um perfil de deus da
tempestade.’” Uma das maneiras que o Déutero-Isaias teve para dizé-lo ¢ alteracdo no uso do
verbo. O Dé&utero-Isaias nao usa o verbo bara [eriar], mas o verbo ‘oser [fez]. Javé nao € s6
antigo criador dos céus, mas também ¢ aquele que esta dentro do tempo e atuando na historia.

Diferente dos deuses ancestrais dos povos vizinhos, ¢ que Javé como Deus criador
desempenha um papel dramatico junto a vida de seu povo, ndo sendo apenas o criador, mas

também resgatador do seu povo.

d) Is 45.12
Nao divergindo do que até aqui foi apresentado, outro texto ainda deve ser perfilado:

12 Fui eu que fiz a terra,

226. Para um melhor tratamento desta matéria é proveitoso ler: GUTIERREZ, J.L.Cativeiro e poesia. p. 30-38.

227. TEB, p.484.

228. DINGERMANN, F. As esperancas de Israel em Deus e no seu reino. Origem e desenvolvimento da
Escatologia do Primeiro Testamento. In: VVAA. Palavra e mensagem. SCHREINER, J. (Org.). Sao
Paulo, Edi¢des Paulinas, 1978, p.433.

229. ELTIADE. Tratado de historia das religides, p.39-101.
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que nela criei o0 homem;
fui eu, as minhas maos, que estenderam os céus,
e a todo o seu exército eu dou ordens.?*°

O Déutero-Isaias diz que a terra, os céus e agora os seres humanos sdo feituras e
criagcdes de Deus. A cosmogonia hebraica se mostra bastante coerente. Os testemunhos dentro
de seu arco de variantes ainda apresentam bastante consisténcia nos relatos criacionais. As
mesmas idéias que estavam presentes nos demais textos reaparecem aqui: 1) a terra € feita por
Javé; 2) os céus sdo estendidos por ele; 3) Javé tem controle sobre os exércitos (dos céus — Is
40,26). No entanto, aqui aparece um elemento novo. Javé diz que os seres humanos foram
criados por ele. Em nenhum dos textos anteriores Javé havia mencionado a criagdo dos seres
humanos.

Na tradicao babilonica os seres humanos foram criados por Marduk para trabalharem
pelos deuses. Aqui o Déutero-Isaias estd reeditando a criacdo nos termos hebraicos. Os seres
humanos sao obras do afazer de Deus. Porém, tal afirmac¢dao deve ser feita partir da
compreensdo de que a pericope completa deste texto deve ser vista como iniciando em Is
44,24 e terminando em Is 45,13. Assim, a feitura dos seres humanos e a ascensio de Ciro ao
trono dos medo-persas sao obras da mao de Deus. Ainda mais, deve-se se olhar a pericope Is
44,24-45,13 como uma “antitese” de Is 44, 6-23, quando o ser humano ¢ apresentado como

um fazedor de deuses.

e) Is 45.18

Outro trecho do Déutero-Isaias, que reitera o que até agora ja foi dito em termo de
cosmogonia hebraica, € o texto a seguir:

18 Todavia, assim fala o Senhor,

o criador dos céus,

ele, o Deus

que modelou e fez a terra,

que a tornou firme,

que ndo a criou vazia *,

mas a modelou para ser habitada:
Sou eu o Senhor, ndo existe outro.!

Neste texto existe um elemento ao vazio. A expressdo tohu [vazio, soliddo]. Esta

expressao ainda sera utilizada pelo Escrito Sacerdotal em Génesis 1,2: tohu wabohu [vazia e

230. TEB, p.485.
231. TEB, Loc. Cit.
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desolada]. Os babilonios, em seu relato cosmogdnico, acreditavam que antes de Apsu e

Tiamat gerarem seus descendentes, havia uma era pré-cosmica e até mesmo, pré-teogdnica. O

caos ¢ um elemento mencionado no FEnuma Elish. Agora o Deéutero-Isaias o cita

antiteticamente. Javé tirou a terra do vazio.

de

Agora o que deve ser feito € verificar de maneira estrita o relato cosmogonico que serve

base para a investigacao sobre os contornos sociais e identitario da comunidade dos cativos

judaitas no Império Neobabilonico.

2.2. A leitura do texto?3?
hw'"éhy> [;Ardz> ‘z[o-yvib.li yrlUW][ yrl’'W[°
~ymi_I'A[ tArBDo ~d<q,é ymeyKia yrIW]|...
“lyNIDT; t,1,JAxm. bh;r:p tb,c,ix.M;h; ayhi®-T.a; aAlih]
hB' r: ~AhaT. ymeb ~y"é tb,r<dx]M;h; ‘ayhi-T.a; aAlUh]
~yli(WaG> rbod[]l; %r<D<pb ~y"é-yQem;[]m;( ‘hm'F"h;
hN"érIB. ‘IAYci Wab'OW Wb2Wvy> hw"+hy> yyE“Wdp.W
IWgéyFiy: ‘hx'm.fiw> IAfUf' ~v'_aro-I[; ~I'PA[ tx;im.fiw>
s hx'(n"a]w: !Agdy" Wsn"R

Desperta, desperta,
veste de forga brago de Javé,
desperta®33 como nos dias antigos,
eras do passado.
Nao (és) tu a que?3 cortando?3® em pedagos a Rahab
profanando o monstro marinho?23%6
Nao (es) tu a que secando o mar, as aguas do abismo grande ?

232

233.

234

235

236

- Traducdo literal do autor se baseia no TM da Biblia Hebraica Stuttgartensia (BHS). Thomas, D. Winton
(ed.). Editio quinta emendata. Stuttgard Deutsche Bibelgesellschaft, 1997. p. 756.

Seqiiéncia de quatro verbos no qal imperativo: ‘uri, ‘uri libs (...) uri [Desperta, desperta, veste (...)

desperta]. Também ha que se considerar que os quatro verbos sdo do género feminino.

- Aqui acontece uma associagdo rara entre os pronomes independentes nas 2* e 3 pessoas do singular: Tu-Ela
que ocorre somente em Is 51,9 e 10.

- Verbo hammahtsebet [cortou] estd no caso participio do hifil singular feminino, por isto, continua
concordando com um sujeito do género feminino. D. Winton Thomas, editor do livro de Isaias da BHS,
sugere que a comunidade de Qumran pode ter lido como hamohehset [despedagou]. Assim também
NORTH, Christopher R. The Second Isaiah: Introduction, translation and commentary to Chapters XL-
LV. London: Clarendon Press, 1964. p.211.

- Theodoro Henrique Maurer Jr na Biblia de Jerusalém (BJ), p.1336-1337 traduz o termo : Tannin [serpente,
dragdo, monstro marinho] como: “dragdo”. Assim também Jodo Bauduino Kipper na Biblia Vozes (BV).
45% ed. Petropolis: Vozes, 2001. p.930. Consoantemente, Biblia Traducdo Brasileira (TEB), p.491. As
versdes portuguesas de Jodo Ferreira de Almeida oscilam entre estas possibilidades. A Septuaginta (LXX)
ndo inclui as expressdes: "at-hi hammahtsebet rahab meholelet tannin [Nao (és) tu a que cortou em
pedagos a Rahab profanou o monstro marinho?], o que é consistente com o processo de alegorizagdo
alexandrina. A comunidade alexandrina retira do texto os motivos miticos de origem babilonica.
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Fixou?%” as profundidades do mar

para passar remidos ?
Resgatados®® de Javé
voltarao e virao Sido em alegria,
E alegria de longa duragao
sobre cabeca deles;
Gozo e alegria alcancgardo,
fugiram?* tristeza e gemido.

(um) caminho?3®

2.3 A identificagao da pericope:

Uma tarefa importante para que se possa estudar devidamente o texto ¢ identifica-lo em
seu ponto inicial como também em seu final. Um texto propriamente dito deve ser
reconhecido a partir destes dois elementos.?*! Nao sera possivel tratar de sua coesdo,

A . . , . . . 242
coeréncia e unidades literdrias sem que estes aspectos sejam convenientemente abordados.
Deve-se questionar em que ponto comega o texto maior € sua pericope menor, assim como o
seu término.

3 um texto maior pode ser identificado como sendo Is

Segundo D. Winton Thomas,**
51,1-65.12, o que representa um grande problema para a critica do Dé&utero-Isaias, pois tal
porcao textual ndo contempla os blocos na historia critica do livro de Isaias: a) Proto-Isaias -

1-39; b) Déutero-Isaias 40-55; c) Trito-Isaias 56-66.2** A BHS dispde o texto maior nos

237. Segundo D. Winton Thomas a comunidade de Alexandria entendeu que hassamah [Fixou] deveria ser
traduzido no participio.

238. D. Winton Thomas propde que o acento zaqef qaton seja transposto para ap6s a expressdo derek[caminho],
alterando a oracdo de: hassamah ma’amaqqgey-yon[Fixou as profundidades do mar] para hassamah
ma’amaqqey-yon derek [Fixou as profundidades do mar (um) caminho]. Mas Theodoro Henrique Maurer
Jr na BJ aquiesce esta ponderagdo de D. Winton Thomas quando traduz a oragdo como: “E fez do fundo
mar um caminho”. Assim como Jodao Bauduino Kipper na (BV), quando traduziu como: “transformou em
estrada as profundezas do mar”. Na mesma linha a TEB, que traduz como sendo: “que fizeste do fundo do
mar um caminho”.

239. Segundo D. Winton Thomas, a comunidade de Qumran leu upeduyey [resgatados] como upzury [dispersos]
no IQIs* por volta do II séc a.C. Theodoro Henrique Maurer Jr na BJ utiliza-se de uma outra ascep¢ao do
pdh que ¢ a idéia de libertados: “assim voltardo os libertados de Iahweh”. Assim como na TEB: “Os
resgatados do Senhor retornardo”.

240. D, Winton Thomas propde a partir de muitos manuscritos medievais e siriacos que nasu [fugiram] que se
deva prefixar um vav ao verbo qal completo para traduzi-lo dentro de um contexto de incompleto,
conforme Is 35,10 :nasu yagon wa'anahah [fugirdo a tristeza e o gemido]. Cf NORTH, Christopher R.
Loc. Cit.

241. YOFRE, H.S. Diacronia : Os métodos historico-criticos. VVAA. Metodologia do Antigo Testamento. Sao
Paulo: Loyola, 2000. p.78.

242. 1d, Ibid. p. 78-79. EGGER, W. Metodologia do Novo Testamento. Sdo Paulo: Loyola, 1993. p.159-166.
MAINVILLE, O. A Biblia a luz da historia. Guia de exegese historico-critica. Sdo Paulo: Paulinas,1999.
p.90-91.SCHWANTE, Milton. Projetos de esperanca. Meditagdes sobre Génesis 1-11. Petropolis:
Vozes, 1989. p.38-40. SILVA, Cassio. M.D. da Metodologia de exegese biblica. S8o Paulo: Paulinas,
2000. p.67-77.

243. Ver nota 214.

244. L. Aloson Schokel e José L. Sicre Diaz fazem uma pequena histéria da pesquisa, citando Moisés Ben
Samuel Ibn Gekatilla do século XI da EC e Ibn Ezra do século XII da EC como iniciadores da pesquisa
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seguintes termos: 51,1-2; 3; 4-6; 7-8; 9-11; 12-16; 17-21; 22-23; 52,1-2; 3-10; 11-12; 13-
53,12; 54,1-8; 9-10; 11-17; 55,1-5; 6-13; 56,1-2; 3; 4-5; 6-9; 10-57,14; 15-21; 58,1-14; 59,1-
21; 60,1-22; 61,1-9; 10-62,9; 10-12; 63.1-6; 7-64,11;65.1-7; 8-12.2%

Divergindo da orientagao da BHS, J. Ridderbos concebeu o texto maior como tendo a
seguinte configuracdo: A restauracao de Sido (49,14-55.13), subdividindo-se ainda em: a) o
Senhor lembrara de Sido (49,14- 50,3): b) a confianca do servo do Senhor no meio da
difamacao (50,4-11); c¢) o grande ajudador de Israel (51,1-16); d) a redencdo de Jerusalém
(51,17-52,12); e) o servo do Senhor: humilhado e exaltado (52,13-53.12); f) o futuro de Siao
(54); g) a conclamagio para aceitar a salvagdo oferecida (55).24¢

L. Alonso Schokel e José L. Sicre discordaram da BHS quando identificaram o texto
indicado aqui como sendo disposto da seguinte forma - 50,10- 51,8; 9-16: a) Discurso do
servo (50,10-51,8); b) Desperta, Senhor (51,9-16). >*7 Alias, em outro estudo José L. Sicre
considerou que existe uma grande unidade literaria que trataria da “restauracdo e reconstrugdo
de Jerusalém” (49-55), que faria parte de um livro maior chamando de “Livro da consola¢do”
(40-55).2%8

José Severino Croatto realizou um recorte mais reduzido, entendendo o texto maior
como sendo Is 51.1-11, subdividindo-se em: a) porque Javé consolou Sido (51,1-3); b) a
esperanca ressoa até as ilhas distantes (51.4-8); ¢) uma releitura do éxodo (51, 9-11).2%

Agora deve-se perceber que um dos recortes feitos por D. Winton Thomas na BHS ¢ Is
51, 9-11. A BHS tem a porcdo textual de Is 51, 9-11 como sendo um paragrafo aberto.?>°
Antonius H. J. Gunneweg, teologizando a vontade salvifica de Javé, diz que em Is 51.9-11 a
“criagdo e redencio se correlacionam”.?*! Para que Gunneweg pudesse ver nos v.9-11 uma

realidade teoldgica, foi necessario que primeiro observasse neles uma pequena unidade

literaria.

critica do Livro de Isaias SICRE DIAZ, J.L. & ALONSO-SCHOKEL, L. Op. Cit, p.92. Além disso, vale
a pena ler o resumo das trés tradicdes de Isaias em REIMER, Haroldo. A tradi¢do de Isaias. Em: Estudos
Biblicos. Segundo Isaias — Is 40-55. Petropolis: Vozes, n°.86, p.11-12. 2006.

245. BHS. p. 755-776.

246. RIDDERBOS, J. Isaias: introdu¢do e comentario. 2.ed. Sao Paulo: Edi¢des Vida Nova, 1995. p.400-457.

247. ALONSO-SCHOKEL, L. & SICRE, J.L. Op. Cit, p.330-332.

248. SICRE, J. L. Introdugao ao Antigo Testamento. Petropolis: Vozes, 1999. p.257. 1d. Profetismo em Israel. O
profeta, os profetas, a mensagem. Petropolis: Vozes, 1996. p.312. E STEINMAN, J. O despertar de
Jerusalém. Em: STEINMAN, J. O livro da consolag@o de Israel: e os profetas da volta do exilio. Sdo
Paulo, Paulinas, 1976. p.184-187.

249. CROATTO, J. Severino. Op. Cit, p.235-245.

250. BHS. p. 756.

251. GUNNEWEG, A. H. Teologia Biblica do Antigo Testamento: Uma histéria da religido de Israel na
perspectiva biblico-teologica. Sdo Paulo: Loyola/ Teoldgica. 2005. p. 292
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Sob o titulo de “A redengdo criadora”, Anthony R. Ceresco enfoca especificamente Is
51, 9-11.%52 Com isto, a memoria exegética dos autores que vém estudando Is 51,9-11 aponta
para o fato que se possa considera-lo como uma pequena unidade de sentido. Outros aspectos
ainda, sem duvidas, precisam ser considerados aqui.

253 menciona que Is 51,9-

Claus Westerman, a partir de varios editores importantes
52.2(6) representam uma unidade consistente. As repetigdes do imperativo geram uma
conexao com todo Is 40-55, desde o duplo nahamu nahamu [Consolai, consolai] do inicio de
Déutero-Isaias. 24

Reforcam isto L. Alonso Schokel e José L. Sicre quando lembram que os duplos verbos
reaparecem no decorrer de Is 51,9-52.11, introduzindo cada novo segmento do texto: 1) ‘uri,
‘uri [Desperta, desperta] (51,9); 2) ‘anoki ‘anoki [Eu, eu sou] (51,12); 3) hit oreri hit oreri
[Desperta, desperta] (51.17); 4) ‘uri, ‘uri [Desperta, desperta] (52,1) ; e 5) Suru suru [
fora, fora] (52,11).255 Desta maneira, o uso do duplo de verbo ‘anoki anoki [Eu, eu sou] no
v.12 introduz uma nova unidade textual.

Ainda outro aspecto que deve se ter em mente ¢ a sequéncia dos verbos que vem se
desenrolado desde o inicio de Is 51. O v. 1 apresenta o verbo shim u [olhai] no qal
imperativo no plural masculino. O mesmo acontece no v. 2: habbitu [olhai]; no v. 4:
hagshibu [atendei] ; ¢ no v.6: se u [levantai]. Tal sequéncia ¢ interrompida no v.9 que o uso
dos verbos ‘Uri, ‘uri [Desperta, desperta]... [ibshi [veste]... ¢ ‘uri [Desperta] no qal
imperativo no singular feminino. Portanto, os actantes das por¢des textuais de v.1-8 e v.9-11
sofrem mudancas de género. Acontece uma dissolu¢do de continuidade na perspectiva das
personagens. 2°°

Ocorre também a mudanca de proponentes dos discursos. Dos v.1-8 o proponente fala
em nome de Javé para o povo. Sdo sentencas em que o pronome na 1* pessoa do singular
tende a direcionar os olhares do povo para Deus. J4 nos v. 9-11 o orador dirige-se para Javé
e/ou sua arma ou seu brago, fazendo uso da conjugacdo conhecida entre as 1* e a 3* pessoas do

singular masculino. Mas quando se verificam os v. 12-16 o proponente do discurso profético

volta a falar em nome de Javé na 1* pessoa do singular.

252. CERESCO, A. R. Introdugdo ao Antigo Testamento. Numa perspectiva libertadora. Sdo Paulo: Paulus,
1996. p.250.

253. VOLZ, BUDDE, ELLIGER, MUILEN cf. WESTERMANN, Claus. Isaiah 40-66: A commentary. London:
Scm Press LTD, 1969. p.239.

254. 1d. Ibid, Loc. Cit.

255. SICRE, J.L. & ALONSO-SCHOKEL, L. Op. Cit, p.332.

256. SILVA. Cassio. M.D. da Op.Cit. p.70-71.
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Os agentes da por¢ao textual dos v.1-8 sdo mencionados como sendo da 2* pessoa do
plural masculino. Mas a partir do verso 9 o agente ¢ Javé e/ou sua arma ou seu brago. Diga-se
ainda que o agente dos v. 9-10 ¢ mencionado dentro de uma associacao rarissima que reune 2%
e 3% pessoas do singular feminino.?*’ Assim no texto surge um verbo na 3 pessoa do plural
concordando ora com um sujeito simples, ora com um composto. Ja os v. 12-16 introduzem
um novo personagem. O novo agente ¢ mencionado ao lado do ja conhecido na 2* pessoa do
plural masculino, que esta na 2* pessoa do singular feminino. As pessoas da acdo nos versos
v.12-16 nao estdo em concordancia com a pessoa dos v. 9-11.

Quanto ao v.11, Owen Whitehouse levantou questdes sobre sua suposta adi¢do, em
funcdo de sua métrica e de sua tematica relacionada a Is 35,10, produzido por volta do ano
400 aC,>® sendo o v.11 uma obra de outra mio.>>° Parece que esta é uma possibilidade
assimilada por Hans-Winfried Jungling em sua introdugao ao livro de Isaias, que considera o

texto de Is 51,9-10 como uma peca hinica.?*

Desta maneira, o texto poderia ser assim
indicado como Is 51, 9-10+11. Sobre este aspecto D. Winton Thomas se declara consciente
do paralelo com Is 35,10, todavia apenas indica a auséncia da conjun¢do vav provocando a
idéia de um verbo no incompleto. D. Winton Thomas omite o fato que em Is 51, 11 o verbo
yassigun [alcan¢ardo] esta acompanhado de um nun paragogico, diferente de Is 35,10.2%!

No v.11, o proponente do discurso ndo se mostra em cena. O orador ndo se dirige a
nenhuma pessoa especificamente, de modo que o discurso parece ser dirigido a uma audiéncia
bem maior. J4 os actantes sdo apresentados dentro de uma construgdao verbal bastante
interessante. SAo mencionados como realizando uma a¢ao no qal participio passivo plural em
estado construido. A seguir, o verbo utilizado para eles ¢ o gal incompleto na 3? pessoa do
plural masculino com um nun paragédgico. Sua passividade € logo colocada de lado em fungao
de seu retorno a Sido.

O texto de Is 51, 9-11 deve ser visto como uma producdo a parte do material que deve

ser entendido aqui como sendo: v. 1-8; 12-16. A porcdo textual necessita ser considerada

como um elemento do chamado “Livro da consola¢ao” (40-55) que trata do despertamento de

257- Ver nota 216.

258. WHITEHOUSE, Owen C. New Century Bible. Isaiah XL-LXVI. Vol. 2. New York: Henry Frowde, s.d.p.
p.178.

259. Jsto também ¢ apontado por WESTERMANN, Claus. Op. Cit, p. 242; SICRE, J.L. & ALONSO-
SCHOKEL, L. Op. Cit, p.333; BEWER, Julius A. The book of Isaiah. New York: Harper & Brothers,
1952. p.39; NORTH, Christopher R. Isaiah - 40-55: Introduccion y comentario. Buenos Aires: Aurora,
La, S.d.p. p.138. Segundo Georg Fohrer o v. 11 faria parte de uma retérica profética maior, que poderia
retroceder ao pos-exilio: FOHRER, G. Historia da religido de Israel. Sdo Paulo, Paulinas, 1982. p.401.

260. JUNGLING, Hans-Winfried. O livro de Isaias. Em: VVAA. Introducdo ao Antigo Testamento. ZENGER,
Erich (org.). Sao Paulo: Editora Loyola, 2003. p.389.

261. Comparar BHS. p. 727 e 756.
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Javé. A agao do Deus de Israel ¢ colocada no contexto dos mitos da Antiguidade, assumindo
um parentesco e ‘justaposicdo’ com o Enuma Elish. O Déutero-Isaias cobra de Javé uma

presenca efetiva no drama dos cativos de Jud4 na Babilonia.

2.4 O tratamento da forma:

A poesia de Is 51, 9-10+11 merece ser vista com bastante cuidado. E necessario que se
perceba que do ponto de vista da forma, o texto ¢ uma composi¢do. Os v. 9-10 tratam de uma
unidade em que a acdio de Javé é apresentada com contornos de um combate mitico*s?
acontecido no tempo primordial, ainda que José¢ Severino Croatto tenha apontado para sua
conexdo com a histéria do éxodo.?®* Esta posicdo é endossada por Tércio Machado Siqueira
quando considera esta por¢do textual uma reinterpretagio do éxodo. 24 Claus Westermann diz
que tal conexdo seria artificial.?®> Esta conexdo entre o combate mitico e a saga do éxodo se
da nos versos 9b e 10. Tematicamente, fez-se uma aproximacao entre os elementos da
“historia de Israel” e o imaginario babilonico. Isto foi possivel em razao de sua localizag¢do na

poesia. Os v.9b-10 funcionam como uma dobradi¢ca, como um vértice que reorienta a

trajetoria da poesia. Assim deve-se pensar a construgdo do texto nestes termos:

Comparacao da forma literaria e conteudo de Isaias 51, 9-11

Versos Contetido
V.9a- A- Desperta,
desperta, Despertamento | Pronunciamento
veste de forga brago de Javé, de Javé oracular

desperta como nos dias antigos,
eras do passado.

V.9b- B- Nio (és) tu a que Atos de Javé | Motivos
cortou em pedacos a Rahab miticos
profanou o monstro marinho?

V.10- B’-Nio (es) tu a que Atos de Javé | Motivos

secou 0 mar, as aguas do abismo grande? miticos

Fixou as profundidades do mar
(um) caminho para passar remidos ?

262. PROPP, V. Lista de abreviaturas. Em: PROPP, V. Morfologia do conto maravilhoso. Rio de Janeiro:
Forense-Universitaria, 1984. p.137-153. VVAA, Introdugdo a analise estrutural. Cadernos biblicos. Sdo
Paulo: Paulinas, 1983. p.20.

263. Ver nota 230. E BARROS, Ernesto Thenn de. O livro de Isaias. Sdo Paulo: Imprensa Metodista, s.d. p.198.
n.49.

264. SIQUEIRA, Tércio Machado. Segundo Isaias: Anuncio da permanente esperanca. Estudo Biblico.
Petropolis, V. 1. n. 89. p.19-24. 2006.

265. WESTERMANN, Claus. Op. Cit, p. 243.
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V.11-A’- Assim resgatados de Javé Retorno  dos | Palavras  de
voltardo e virdo Sido em alegria, resgatados  de | Salvacdo
E alegria de longa Javé a Sido

duragdo sobre cabeca deles;
Gozo e alegria alcancarao,
fugiram triteza e gemido.

O texto de Is 51, 9-11 pode ser percebido assim: 1) quanto a sua estrutura, o texto

apresenta o seguinte quiasmaZ°¢:

A-‘uri ‘uri libstsi- "oz zero ‘a Javé... [Desperta, desperta veste for¢a brago de Javé...] (v.9a).
B- halo’ "at-hi hammahtsebet rahab[Nio (és) tu a que cortou em pedagos a Rahab] (v.9b);
B’- halo’ 'at-hi hammaharebet yam[Nio (es) tu a que secou 0 mar ...] (v.10);

A’- ugeduye Javé yesubun uba u...[Resgatados de Javé voltario e virdo...] (v.11)*’

A moldura A/A’- concentra-se em falar do brago e dos resgatados de Javé como sendo
instados a agir na historia. Agir como o brago de Javé ja havia atuado nas eras passadas e nos
tempos antigos (v.9a). E os resgatados de Javé deveriam por-se a caminho de Sido. Com isto
g0z0, alegria aproximam-se, € tristeza e gemido afastam-se deles (v.11). J4 na moldura B/B’
se apresenta uma possivel conexdo entre o que Javé teria feito dentro do contexto dos mitos
da Antiguidade (v.9b) e o que fez nas sagas do éxodo (v.10).

Segundo Ernest Sellin e Georg Fohrer, o texto de Is 51.9ss trata de uma inventiva
mimética apresentada como um cantico de batalha.?®® O texto de Is 51,9-11 se compde das
seguintes géneros literarios: a) a cldusula A(v.9a) — trata-se de um pronunciamento a
divindade que se apresenta predominantemente na Biblia hebraica na forma poética; b) ja a
clausula B(v.9b) — mantendo-se na forma poética, tece uma imbricagdo com motivos miticos
relativos ao combate mitico nos tempos primordiais; ¢) a clausula B'(v.10) — também

9

apresenta-se numa saga’® em forma poética, sendo que traz memoéria do éxodo; e d) a

clausula A’(v.11) - faz parte do género literario do profético que apresenta as palavras de
salvagdo®’® na forma poética. Mas também ¢é necessario que se entenda a relagio entre

proponentes, actantes e lugar social da pericope:

Comparacao de proponentes, personagens e lugar de Is 51.9-11
I ——

266. Uma simples repeti¢do invertida, que ndo aparece como repeti¢do, mas com as repetigoes dentro, quando, na
verdade, o eixo € a repeticdo e seus artificios que pro-criam a historia. Conforme CALDAS, Alberto Lins.
Repeticdo e literatura: notas sobre um conceito. Em: www.primeiraversao.unir.br/artigo57. acessado em
22/05/2007.

267. SILVA, Cassio. M.D. da Op. Cit, P.162-163.

268. SELLIN, E & FOHRER, G. Op. Cit, p.35.

269. GOTTWALD, N. K. Op. Cit, p.109

270. Id. Ibid.
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V.9a- A-Desperta,
desperta, Profeta Javé Culto
veste de forga brago de Javé
desperta  como nos dias antigos,
eras do passado
V.9b- B-Nio (és) tu a que Profeta Javé -
cortou em pedagos a Rahab Rahab
profanou o monstro marinho? monstro
V.10- B’-Ndo (es) tu a que Profeta Javé Culto
secou o mar, as dguas do abismo grande? remidos
Fixou as profundidades do mar
(um) caminho para passar remidos ?
V.11- A’- Assim resgatados de Javé Profeta Resgatados | Culto
voltardo e virdo Sido em alegria, Alegria
E alegria de longa duracdo Gozo
sobre cabega deles; Tristeza
Gozo e alegria alcangardo, gemido
Fugiram triteza e gemido.

A poesia de Is 51,9-11 tem também outro elemento a considerar: a) as clausulas A/ B/
B" (v. 9% 9b e 10) — se delineiam por sua personagem com papel ativo, que € o proprio Javé.
Este ¢ levado a se despertar e participar do drama dos cativos de Jud4, assim como atuou no
passado no mundo dos mitos e na historia; b) entretanto, na clausula B (v.9b) — as
personagens Rahab ¢ o monstro marinho sofrem acdo de Javé; c) a clausula B” (v.10) — as
personagens passivas sdo os remidos; d) Ja na clausula A" (v.11) — as personagens ativas sao
os resgatados de Javé que voltam para Sido. E a alegria, o gozo, a tristeza e gemido foram o
segundo conjunto de personagens ativas da clausula.

O poema de Is 51.9-11 comega de uma forma bastante inusitada: A — ‘uri uri libtsi-oz
zero'a Javé uri kime gedem dorot olamim [Desperta, desperta, veste forca braco de Javé
desperta como nos dias antigos, eras do passado] (v.9a). O orador do texto abandona a
estrutura formal do oraculo profético de falar a Judd em nome de Javé, e passa a se dirigir a
Javé, quase como um intercessor que apela a divindade em favor do povo, tornando-se mais
préximo do oficio sacerdotal. O que confirma o que foi dito aqui por Sellin e Fohrer.

Comparando os textos de Is 51,9a: com Is 52.1a ‘uri ‘uri libsti uzzek siyyon Desperta,
desperta, reveste-te da tua fortaleza, 6 Sido...] (v.1a), percebe-se que o proponente do
discurso dirige-se a Sido e nao a Javé; com isto percebe-se um uso diferenciado dentro da
profecia do Déutero-Isaias. Em Is 51,9-11 ndo ¢ encontrada a famosa estrutura formal da
profecia: Javé / profeta/ povo. O que se observa aqui ¢ algo que estd mais préximo da uma

logica sacerdotal: Povo/ profeta/ Javé.
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Outro aspecto importante observado em Is 51, 9-11 ¢ fato que os paralelismos ndo se
destacam dentro da poesia como diriam alguns dos classicos manuais de poesia hebraica.?”!
Todavia, o que se v€ aqui sdo repeti¢cdes, o que parece ser mais a forma da poesia profética. O
v.9a oferece o seguinte vislumbre ao seu leitor:

V,9a-A  Desperta,
desperta, veste de forca braco de Javé,
desperta como nos dias antigos,
eras do passado.

A estrutura do v.9a tem a seguinte configuracdo: ‘wri ‘uri libisti/ ‘uri [Desperta/
desperta/ veste/ desperta]. Esta peculiaridade relativa as repeticdes do imperativo na 2%
pessoa do singular feminino foi também verificada por Carlos Dreher no "Céantico de
Debora",?’> quando seu uso implicaria "movimenta¢io imediatamente anterior a batalha".>”

Os termos ‘uri ‘uri libsti/ ‘uri [Desperta/ desperta/ veste/ desperta] ndo encontram o
seu igual dentro da clausula. Este ¢ um elemento imprescindivel a um poema que quer ser um
“cantico de batalha”. O aspecto da forca ¢ o que viabiliza o enredo que enuncia uma
conflagracdo de dimensdes miticas.

J& a expressao zero ‘a Javé [brago de Javé] se refere ao agente do discurso. Trata-se do
elemento instado a realizar a acdo de guerrear. O brago de Javé ¢ chamado a atuar dentro da
historia. O termo kime gedem [como dias antigos] trata do tempo em que Javé teria exercido
o seu poder.’” Os kime gedem [como dias antigos] e as dorot ‘olamim [eras do
passado] sdo mencionados como desfechos do v.9a. Os dias e eras funcionam como
ambientes arquétipos dentro do poema. Como modelos para agdo na realidade cotidiana. Do

"

ponto de vista formal, a expressdo: "... como nos dias antigos, eras do passado" termina
como um duplo n6é da poesia do v.9a. Mas o verso 9b de Isaias 51 tem-se outra forma a

considerar :

V.9b- B Nao (€s) tu a que cortou em pedagos a Rahab
profanou o monstro marinho?

A estrutura do v.9b apresenta uma configuragdo ligeiramente diferenciada. O agente da

poesia ¢ formalmente apresentado. Todavia com uma raridade digna de nota. Existe aqui uma

2

=

1. SELLIN, E, FOHRER, G. Introducdo ao Antigo Testamento Vol.1 S3o Paulo, Paulinas, 1977. p.34; E
GOTTWALD, N. K. Introduc¢ao socioliteraria da Biblia hebraica. Sdo Paulo: Paulinas, 1988. p. 484.

272. DREHER, Carlos. Cantico de Débora — Jz 5: Conflito social ¢ teologia num episédio da historia de Israel
pré-estatal. 1984. 178f. Dissertacdo (mestrado em Teologia) Escola Superior de Teologia, EST, Séao
Leopoldo. p.34.

273. 1d. Ibid,

274. WESTERMANN, Claus. Op. Cit, p. 241.
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articulacdo entre a 2* pessoa do singular feminino e a 3" pessoa do singular feminino: halo’
‘at-hi hammahtsebet [Nao (és) tu a que cortou]. Theodoro Henrique Maurer Jr traduz esta
expressdo como sendo halo” ‘at-hi hammahtsebet [Por acaso ndo és tu aquele
despedacou].?’”* Jodo Bauduino Kipper no entanto traduz de forma diferente: halo’ ‘at-hi’
hammahcebet [Acaso nio foste tu que massacraste]. 2’6

Nesta tradugdo, a construgdo exotica dos pronomes ¢ compatibilizada. Os sujeitos sao
estabilizados pelo verbo. O mesmo sucede na traducdo da TEB quando declara: halo” 'at-hi
hammahtsebet [Ndo foste tu que cortaste]. >’

Este sujeito inusitado torna a poesia bastante curiosa, pois pretende-se que venha reger
mais de uma oragdo. Ela era aquela que tanto: hammahtsebet [cortou] e quanto: meholet
[profanou]. Esta prosa elevada se constitui na base da auséncia de um termo essencial a
oracao.

O pronome at-hi [tu - ela] ndo se repete no v.9b. O sujeito estd presente apenas na
construcdo: Halo™ ‘at-hi hammahtsebet rahab [Nao (és) tu a que cortanto em pedacos a
Rahab]. Niao existe um sujeito para o complemento do verso: meholelet Tanin [profanando o
monstro marinho?]. Inicialmente o v.10 vai usar esta mesma forma poética, para depois

abandona-la:

V.10-B" Nao (és) tu a que secou o mar,
as aguas do abismo grande?
Fixou as profundidades do mar
(um) caminho para passar remidos?
No v.10 acontece de novo uma alteracdo de configuracdo. A sua estrutura mostra
acréscimos. A estrutura cresceu em sua parte posterior. A rigor um elemento novo ¢ colocado

na estrutura que a diferencia do verso 9b. Basicamente tudo poderia ser dito duplicadamente

sobre os versos 9a e 10, com excec¢ao deste ultimo bloco.

Curiosamente, D. Winton Thomas propde que a oragdo: hashamah ma’aqqe-yam

[Fixou as profundidades do mar] como aparece na BHS?"8

passe para hashamah ma’aqqe-
vam derek [Fixou as profundidades do mar (um) caminho] com a transposi¢do do acento

zagef qaton para o termo caminho.?”” Pode-se entender que isto altera o ritmo e a extensio

275. BJ. Loc. Cit.
276. BV. Loc cit.
277. TEB. Loc. Cit.
278. BHS, Loc. Cit.
279. Ver nota 220
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do v.10. Por outro lado, surgiria uma nova constru¢do no meio da poesia: derek la’abor
ge ulim [(um) caminho para passar remidos?].

D. Winton Thomas ndo consegue argumentar com a histéria da recepcdo € nem com a
ocorréncia em outros manuscritos para sustentar sua posi¢ao. Sendo a sua posicao cabivel ter-
se-ia a seguinte configuragdo para o v.10: Halo " ‘at-hi hammaharebet yam me tehom rabbah
ma ‘amaqqe-yam [Nao (és) tu a que secando o mar, as aguas do abismo grande ? Fixou as
profundidades do mar].?*° Com isto a construciio la ‘abor ge ulim [para passar remidos?]
teria que estar agregada a outro verso.

V.11-A’- Assim resgatados de Javé
voltardo e virdo Sido em alegria,
E alegria de longa duragdo sobre cabega deles;
Gozo e alegria alcangardo,
fugiram tristeza e gemido.

Falta ainda tratar do verso 11 dentro da poesia quiasmica de Is 51.9-11. Como ja fora
anunciado aqui, o v.11 ndo se encaixa no poema.?®! Na verdade a estrutura se mostra muito
mais complexa do que todas as clausulas anteriores.

O v.11 tem a seguinte estrutura: peduye yhwh/ yesubun uba’u Siyyon berinnah/
wsimehat ‘olam al-ro’san/sason wesimhah yashigun nasu yagon wa anahah [Assim
resgatados de Javé/ voltariao e virao Sido em alegria,/ E alegria de longa duragao sobre
cabeca deles;/ Gozo e alegria alcancario,/ fugiram tristeza e gemido].

O v.11- A’ apresenta uma oscilacao nos sujeitos dentro da construgao poética: upeduye/
wesimhat/ yagin wa anahah wusimhat [resgatados/ e alegria/ gozo e alegria/ tristeza e
gemido].

No v.9a - A as repeticdes contemplavam os verbos despertar e vestir. Aquinov. 11 — A’
as repeticdes sdo grandezas referentes. Assim os resgatados voltardo a Sido berinnah [em
alegria]. Sobre as cabecas deles havera: wesimhat ‘olam [E alegria de longa durac¢fo]. Os
resgatado de Javé: ‘al-ro’sam sasom wesimhah yassigun [Gozo e alegria alcan¢ario]. A
expressao alegria oscila de sentido dentro da poesia, ora como estado, ora como sujeito, ora
como objeto.

Pode-se dizer que a poesia exotica apresentada aqui tem suas relagdes com a linguagem
profética, mas esta flerta com a poesia sacerdotal, que fala de Javé para o povo, e que, vez

por outra, leva o pedido e clamor do povo até Javé. Javé deve ser despertado para assumir um

280. Pelo fato de a presente pesquisa se apoiar nas ocorréncias criticas em sua tradug@o tera de assumir sua
fragilidade.
281 Ver notas 240 e 241.



69

papel dramatico na vida de Juda como nos tempos antigos. E os peduye yhwh [resgatados de

Javé] voltardo a Sido.

2.5 O contexto histoérico-social

Encontrar o momento em que estas palavras se assentam na histéria do povo de Juda ¢
dar-se conta de que a historicidade do exilio babildnico ndo ¢ mais uma rubrica inconteste,
como em outros tempos. Alids, Airton José da Silva ja ha algum tempo vem relatando as
dificuldades impostas pelos estudos nao conclusivos desta matéria. O Segundo Congresso
sobre Metodologia Historica, realizado em Lausanne, Suica, em 1997 tratou sobretudo da
nomenclatura “exilio” e as chamadas deporta¢des para Babilonia .22

Naquele evento, o exilio foi visto muito mais como uma categoria teoldgica do que
uma grandeza historica. Foi sugerido o uso do termo didspora, mas do ponto de vista

exegético tal disputa nio apresenta qualquer tipo de mérito,?%3

0 que nao se pode dizer do
ponto de vista socioliterario, uma vez que pode fazer jus a pluralidade das colonias
judaicas.?®* Assim deve-se fazer concessdes a duvidas e hipoteses sobre a historicidade, a
natureza ¢ a nomenclatura ao periodo historico relacionados a literatura do Déutero-Isaias.
Todas estas consideracdes deverdo ser anotadas para sua devida averiguacdo. Todavia, a
tarefa de estudar o lugar social da narrativa de Isaias 51.9-11 ndo pode ser adiada. O texto
deve ser localizado historico-socialmente para que se possa entender a sua mensagem.

O texto de Is 51.9-11 remontaria ao periodo que representou a queda do Estado e a
deportacdo das elites de Judd. O niimero dos deportados para a Babilonia ¢ controverso. Henri
Cazelles afirma que foram enviados 745 hierusumilitanos para a Babilonia por
Nabuzaradan.?®> Tércio Machado Siqueira fecha conta das trés deportagdes relatadas por
Jeremias num total de 4600.%¢ Sem, contudo, esquecer-se da possibilidade dos 15 mil
exilados, nimero apresentado por Claus Westerman.?®” Tal niimero nio pode ser comparado

com os possiveis 55 mil que permaneceram em Jud4.?*8

282. SILVA, Airton José. Contexto da Obra Historica Deuteronomista. Estudos Biblicos. Obra Historica
Deuteronomista. Petropolis: Vozes, n°.88, p. 23. 2006. Id. Historia de Israel e as pesquisas mais recentes.
Petropolis: Vozes, 2003. p. 76-85.
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Hans-Winfried Jungling, falando do surgimento do que chama de "esfera textual" de Is
40-55, diz que "ha na pesquisa uma unanimidade" para que se entenda que suas condigdes
concretas somente tenham existido a partir de 540 a.C.2% Assim, pode-se ter uma situagdo
confortavel para entender que o texto de Is 51,9-11 remonte aos idos do cativeiro babilonico.

Haroldo Reimer trabalha com a hipodtese de que o Déutero-Isaias ¢ um dos exilados em
Babilonia.?”® J4 José L. Sicre Diaz afirma que alguns dos biégrafos do Déutero-Isaias dizem
que este nasceu em Babilonia. Existe também a possibilidade de que tenha desenvolvido suas
atividades em Jerusalém ou Judd conforme Seinecke e Sigmund Mowinckel.?*! José Luiz
Sicre menciona a possibilidade de que o proprio Déutero-Isaias tenha estado na corte de
Ciro.?®? Saber onde isto realmente se d4, e qual o local da profecia ainda é um problema
maior.

Segundo Herbert Donner, os exilados de Jud4 foram instalados nas “terras da coroa”.?*?
Donner, a partir dos textos de Esdras 2,9; 2,59; 3,5; 8,17, Neemias 7,61 e Jeremias 29.5-7,
propoe que os exilados tenham também sido assentados Tel Abib, Tel Hashar, Tel Melah,
Kerub Addan Immer, Kasifia.?** Carlos Dreher afirma que os cativos foram colocados em
lugares desabitados, ¢ que talvez cortesdes e funcionarios publicos tenham pela primeira vez
tido que arar e cultivar um campo.?®> Assim, o Déutero-Isaias ¢ um dos yehudim [judaitas]
que estava dentro Império Neobabilonico.

Parece que os judaitas adotaram a configuragdo de coldnias. John Bright afirma que os
judeus estariam numa espécie de confinamento.””® Porém, nio descreve um campo de
concentragdo, mas fala de algo mais parecido com gueto.?’” Deste modo ¢ possivel se falar de
comunidades judaicas dentro e fora da Babilonia, como também diz o profeta Ezequiel.**®
Ralph Klein contraria aquela visdo paradisiaca de John Bright, dizendo que o “exilio

representou morte, deportagdo, destruicdo e devastagdo”.”®® E muito importante que se

verifique também as condigdes de vida dos judeus que ndo foram para o exilio, mas que
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permaneceram na Palestina. Ralph Klein diz que os remanescentes viveram de sub-ocupacao,
trazendo total empobrecimento sobre a nagio.*%

Hé4 um reparo que deve ser feito a respeito das condi¢des da vida daqueles que
permaneceram em Judd. De acordo com Jeremias 39.10, aqueles que ficaram na terra
receberam terras para o plantio, condigdes para sobrevivéncia.>’! As elites foram levadas para
o cativeiro. Os que ficaram na terra foram beneficiados com a retribalizacdo de Juda,
acontecida sob os auspicios da coroa babilonica.>*> Para os que ficaram em Juda, a situacdo
poderia até ter sido melhor se ndo fosse o assassinato de Godolias.>*?

Pode-se verificar que as medidas impostas sobre Juda, tanto na Palestina quanto na
Babilonia, ndo eram as de constrangimento fisico, mas sim de uma desestruturagdo da
organizag¢do sociopolitica e coercdo religiosa.

O Déutero-Isaias, assim, assumiu para si a tarefa de fazer face as exigéncias de ser “uma
voz proclama...” ** E é neste contexto que parece mais evidente que se esta diante no de um
profeta, mas de um movimento de resisténcia inspirado no carisma dos antigos profetas, que
vai ganhando visibilidade entre os cativos de todo Império por intermédio dos profetas-
cantores;’®> menestréis recebem e encarnam a consciéncia dos cativos.

O texto de Is 51,9-11, no contexto do reinado de Nabonides em 550 a.C, **® comecou a
ecoar pelas colonias dos judaitas no Império, dentro e fora da cidade Babilonia: “Desperta,
desperta, veste de for¢a braco de Javé, desperta como nos dias antigos, eras do passado” (v.9).
Os cantores de Javé buscaram contagiar a todos e a todas com a crenca em que Javé vem
como o campedo que bateu o inimigo, recompondo a sua imagem>®’ para todos os judeus, que

formavam a comunidade de cativos do Império Babildnico.

2.6 A mensagem de Isaias 51,9-11

Na busca de identificar o funcionamento do mito cosmogonico dentro da profecia do

Déutero—Isaias, partiu-se para verificar de forma detalhada a mensagem do texto de Is 51, 9-
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11, acreditando-se estar nela uma justaposicao entre a profecia e o imagindrio babilonico na
forma do combate mitico também presente no Enuma Elish.

Ao se entender que Isaias 51,9-10+11 forma uma pericope, apoiado na: 1) disposicao
paragrafal da BHS; 2) na subdivisao feita por José¢ Severino Croatto; 3) na teologizagao de
Antonius Gunneweg; 4) na introdu¢do de Anthony R. Ceresco, percebeu-se também que se
trata de composicao hinica em cujo dorso anterior (v.9-10), faz-se um pronunciamento a Javé,
reconta-se o mito fundante da cidade da Babilonia e numa forma de uma dobradiga celebra-se
a memoria do é&xodo. Ja no fragmento final (v.11) as palavras de salvagdo produzem um
conteudo utopico que merece ser considerado.

Foi verificado também que o lugar social de Isaias 51.9-10+11 se d& no contexto da
dispersao social, quando os judaitas estariam estabelecidos em comunidades espalhadas por
todo o Império Babildnico, configurando a audiéncia plena do movimento déutero-isaiano no
reinado de Nabonides. Assim, cabe pensar de maneira mais definida em sua mensagem.

Pode-se dizer que Isaias 51.9-10+11 deve ser considerado um dos grandes fendomenos
de comunicacdo do mundo antigo. E isto deve ser aceito para além da teoria de um génio
literario.>*® Trata-se de uma obra social, ** cantada pelos agentes da memoéria do éxodo,*!”
como memoria coletiva que surge num contexto social.’!' E assim que Isafas 51,9-10+11
traz no seu cerne uma articulagdo entre o idedrio judaita e o imaginario babilonico, re-
significado com a memoria popular dos atos de Javé na historia do seu povo. Israel precisava
ser lembrado de que era testemunha de Javé. Mas o Déutero-Isaias fez mais do que isto;
buscou recompor a imagem de Javé. 3! Por isto o texto diz:

Nao (és) tu a que cortando em pedagos a Rahab
profanou o monstro marinho?
Nao (es) tu a que secando o mar, as aguas do abismo grande?
Fixou as profundidades do mar
(um) caminho para passar remidos?
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Os atos de Javé na tradi¢do do éxodo®"?

sao precedidos por uma agao vigorosa de Javé
nos tempos da Antiguidade, nos termos de um combate mitico.’!* Muito proximo
morfologicamente de a) nos textos ugariticos, o combate entre Baal ¢ Yam.’> b) em
Subjugacdo de Apdfis, o combate entre Aton e a serpente Apofis’'® e c) no Edda de Snorri
Sturluson, a luta entre Odim ¢ Ymir.>"

A superacdo de rahab [Rahab] e Tannin [0 monstro marinho] (v.9b), faz parte do
imaginario interétnico: Babilonia-Jud4. O mito de Marduk ¢ Tiammath ¢é paralelo ao relato
déutero-isaiano e por isto pode ser re-significado por intervengao do movimento déutero-
isaiano como mecanismo de resisténcia cultural. Portanto, o Déutero-Isaias resgatou a
tradi¢do dos atos de Javé dentro de um perfil dramatico, roubando literalmente a cena de
Marduk, dentro de um programa que evidencia Javé como sendo o unico Deus a atuar na
historia.>!8

Como Javé venceu seus inimigos também hashama ma amaqqe-yam [Fixou as
profundidades do mar]| e hashama ma’amaqqe-yam derek [Fixou as profundidades do
mar (um) caminho] (v.10), atuou também na Antiguidade, nos tempos antigos, tinha a forca
de ato primordial.*! Trata-se de um ato criador, tdo digno de nota que na tradi¢io oriental
termina por se tornar um arquétipo ritualizado.’?° Os atos miticos de Javé reforcam os
historicos.>?!

Segundo Wilfrid Harrington, a mensagem que o movimento déutero-isaiano quer passar
¢ o controle de Javé sobre todas a coisas, as anteriores e as atuais.’”’> Com a jungio do
combate mitico com a narrativa do Egito, o €xodo ¢ revitalizado para aquela nova geragao.
Uma nova libertacdo estava em curso.’’> Uma libertacio dos que serdio remidos de novo.***
Por isto o movimento diz:

Assim resgatados de Javé

voltardo e virdo Sido em alegria,
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E alegria de longa duragdo sobre cabeca deles;
Gozo e alegria alcangardo,
fugiram tristeza e gemido.

E neste momento que a mensagem utdpica do movimento déutero-isaiano se estabelece
de forma clara: peduye yhwh [Assim resgatados de Javé] yasubun ‘uba’u Siyyon berinnah
[voltardao e virdo Sido em alegria] (v.11a). O que ¢ declarado ¢ uma crenga de que o
julgamento sera coisa do passado. E por isto mesmo, somente havera palavra de salvagao. Por
isto, enfatiza neste verso a idéia da wesimhat ‘olam [alegria de longa duracio].

Esta ¢ a tonica do versoll. A énfase estd em falar de fortes sentimentos que estdo
envolvidos no retorno do resgatados de Javeé: berinnah [em alegria], wesimaht ‘olam [alegria
de longa duracgdo] e yagon wa anahah [tristeza e gemidos]. Assim tem-se uma utopia,
escatologia esperada como resultado do enquadramento da mitologia babilonica. A acdo de
Javé emoldura o imaginario judaita e babilonico, justaposto e re-significado com a tradi¢do
do éxodo revitalizada.

O texto de Isaias 51,9-11 precisa ainda ser visto dentro do contexto das chamadas
ciéncias sociais, com o objetivo de averiguar a sua relacdo com a comunidade dos cativos
dentro do Império Neobabilonico. Todavia, ¢ cumprida a etapa exegética que visava a
municiar esta pesquisa maior.

De forma resumida ¢ necessario agora apenas que se repasse aqui a aproximacao do
texto de Isaias 51,9-11. O texto que serve de base ao esforco de entender a comunidade dos
cativos judaitas a partir do estudo dos mitos cosmogonicos do Déutero-Isaias.

A pericope de Isaias 51,9-11 pode ser identificada como unidade literaria que tem
coeréncia e coesdo atestada por: 1) D. Winton Thomas, editor da BHS; 2) José Severino
Croatto, que a considera uma releitura do éxodo; 3) Antonius H. J. Gunneweg a utiliza para
teologizar sobre a vontade salvifica de Javé; e 4) Antony Ceresco, que a entitula de
“Redencao criadora”. Entre outros autores. Também as pessoas dos agentes e dos proponentes
sdao coerentes dentro da pericope fazendo surgir uma nogdo de que o texto apresenta uma
identidade definida.

Do ponto de vista da forma o texto de Is 51,9-11 apresenta um designer complexo, que
inclui: 1) palavras oraculares, 2) motivos miticos e 3) palavras de salvagdo. Do ponto de vista
das audiéncias, trata-se de palavras proféticas no contexto litirgico. Esta ¢ uma de producao
dos profetas-cantores de Juda.

O texto tem também o seu assentar historico nos 1dos do fim do cativeiro babilénico, no

contexto do reinado de Nabonides, rei da Babilonia entre os anos 550 a 540 a.C. Sendo a
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estrutura politico-social dos cativos judaitas colonial. Estes habitavam varias partes do
Império, inclusive a regido de Juda. Mas muitos dos cativos judaitas se espalhavam por
coldnias assentadas as margens do Rio Eufrates.

Neste contexto historico, os cantores buscaram ensinar que Javé vem ao encontro de seu
povo como o campedo que bateu o inimigo, recompondo a sua imagem para todos os judeus,
que formavam a comunidade de cativos do Império Babildnico.

O relato cosmogodnico capitaneado pelo combate mitico registrado em Isaias 51,9-11
mostra a for¢a de Javé em reconduzir seu povo para dentro da historia. Assim o Déutero-

Isaias coloca em movimento as forcas de resisténcias dos cativos de Juda.

CAPITULO 3: As fungées culturais dos relatos cosmogonicos no Déutero-Isaias
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Em minha analise da politica tradicional indica em Bali,
como um Estado teatral (...) desde a organizac¢ao de grupos
de parentesco, o comércio, as leis comuns, administracao
da 4gua, até¢ a mitologia, (...) se combinam para formar
uma afirmacdo dramatizada de um modelo especifico de
teoria politica, (...) uma réplica do mundo dos deuses que
¢, a0 mesmo tempo, um modelo para o mundo dos
homens. O Estado aciona uma imagem de ordem — para
aqueles que o observam, esta imagem ¢ a do proprio
Estado e nele est4 contida e ela € que governa a sociedade.

GEERTZ, C. O saber local. p.48.

Os mitos cosmogonicos para os povos do passado cumpriam fungdes e papéis muito
mais importantes do que supde o homem moderno. Na verdade, estes revelavam mais do que
apenas os atos divinos em tempos imemoriais. Falam também da identidade, do modus
vivendi, e da organizagdo social de um povo. Estes relatos se tornam ainda mais importantes
quando se ddo dentro do contexto de contato interétnico, porque, a0 mesmo tempo em que
tém que construir um imagindrio comunitdrio, t€m também que desconstruir um ambiente
hegemonico.

Tal fato ndo diverge do que até agora tem sido visto na presente pesquisa, quando se
verifica que os fragmentos de uma cosmogonia presente no Segundo Isaias atendem a estes
mesmos perfis. Como foi visto, o Déutero-Isaias também produziu uma série de textos que
falavam de seu Deus como o criador dentro do contexto dos relatos de criagao do mundo.

Na verdade, toda a presente secdo do trabalho trata de uma investigagdo de
possibilidades em relacdo a uma antropologia dentro do ambiente biblico. O contexto dos
judeus cativos, com isto, torna-se material de trabalho investigativo. Nao se desejou aqui
normatizar uma teoria antropoldgica com base Uinica e exclusivamente nestes textos. Antes, o
que se quer ¢ problematizar sobre a auséncia de um olhar mais detido sobre a cultura, mitos e
ritos das comunidades dos judeus no cativeiro babilonico. Por isto, cumpre necessariamente
passar pela questdo das funcdes dos relatos cosmogdnicos déutero-isaianos, a partir daquelas
nogdes percebidas a partir primeiro capitulo.

A tarefa de identificar as funcdes dos relatos cosmogdnicos no Segundo Isaias se fez
dentro de uma abordagem interdisciplinar: 1) que fez convergir a fenomenologia da religido
de Mircea Eliade; 2) também a critica biblica latino-americana de Milton Schwantes,

Severino Croatto, Jorge Pixley e outros, 3) para ser harmonizado com estudos de antropélogos
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culturais, de Roger Bastide articulados com Clifford Geertz, entre outros. O que se fara ¢
averiguar o conjunto dos relatos cosmogonicos que aparecem dentro do Déutero-Isaias em

concordancia com estes diversos perfis ja levantados.

3.1 A cosmogonia do Déutero-Isaias como arquétipo (drama) para os cativos de

Juda

A tentativa que se inicia ¢ de verificar como os relatos cosmogonicos presentes na
profecia de Isaias se enquadram dentro da fungdo de ser arquétipo para a comunidade dos
judeus cativos, no ambito do Império Neobabilonico.

Os textos que falam de Javé como “Senhor da historia e criador do mundo”, como ja
verificados, sdo de especial importancia para a realizagdo deste trabalho. Mas de maneira mais
enfatica considerou-se 51.9-11. Todavia, por forca de inser¢do de novos aspectos, havera a

necessidade de que se retomem as bases teodricas da discussao.

3.1.1. A cosmogonia como arquétipo cultural

Mircea Eliade, ao produzir seu Tratado de historia das religides, menciona que a
funcdo do mito polinésio ¢ gerar modelos para os homens. Este ¢ o seu dito em termos
literais:

O mito cosmogonico serve, assim, aos polinésios, de modelo arquétipo para todas as ‘criagdes’,
qualquer que seja o plano em que se desenrolem: bioldgico, psicoldgico, espiritual. A funcdo
mestra do mito é a de fixar modelos exemplares de todos os ritos ¢ de todas a¢des humanas
significativas.’?

A cosmogonia ¢ uma instancia instauradora das realiza¢gdes humanas, quer no campo
das instituicdes quer no das agdes cotidianas dos homens. A fung¢do essencial dos mitos, para
Eliade, ¢ a fixagdo de modelos para os ritos e as a¢cdes humanas. Logo, o mito apos gerar um
movimento de escape da realidade social, faz retornar os olhares para o presente com a

fundamentagao para as praticas culturais:

325. ELIADE. M. Tratado de histdria das religides. p.334.
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Cosmogonia ) )
Realidade social

326

O mito traz para a realidade objetiva arquétipos, modelos, que dao sentido a conjuntura
atual, justificando acdes liturgicas, militares, politicas dos homens dentro de uma sociedade.
Os arquétipos sdo padroes originarios que fazem eclodir na realidade valores, ritos,
instituicdes replicantes, que se fundamentam neles. Com esta noc¢do, deve-se obviamente se
afastar de Carl Gustav Jung e da sua configuracdo interna dos arquétipos:

O arquétipo em si (...) ndo € um fator explicito, mas uma disposi¢do interior que comeca
agir a partir de um determinado momento da evolu¢do do pensamento humano,
organizando o material inconsciente em figuras bem determinadas, (...) O arquétipo
onde quer que se manifeste, tem um carater compulsivo, precisamente por proceder do
inconsciente; quando seus efeitos se tornam conscientes, se caracteriza pelo aspecto
numinoso.”’”

Para Jung, os arquétipos fazem parte da realidade subjetiva, ainda que venham a compor
o inconsciente coletivo. Contudo, sua percepcao da manifestacdo dos arquétipos esta mais
proxima das formas aristotélicas, no sentido de negar a necessidade de um contexto

extramundano.??®

Todavia, distancia-se delas por ndo as considerar como sendo fruto de
conhecimento empirico do universo.’?”* Tomar conhecimento de modelos extramundanos
equivale a dizer: “algo de Sagrado se nos revela”.*® E assim que no “Egito, lugares
geograficamente definidos recebiam seus nomes relativos a campos celestiais”.>*!

Os arquétipos culturais na teoria de Eliade sdo hierofanicos, ou seja, se manifestam no
tempo, principalmente no tempo primordial, tempo dos deuses.*** Em sua pesquisa entre os
karadjeri, povos australianos arcaicos, diz o seguinte:

Para os karadjeri, os mistérios, isto €, as suas cerimoOnias secretas de iniciacdo, estdo
relacionados com a cosmogonia. Mais exatamente, toda a sua vida ritual depende da
cosmogonia, nos tempos burari (‘os tempos dos sonhos’), quando o mundo foi criado,

326. CONBLIN, J. O Provisorio e o definitivo. Sdo Paulo: Herder 1968. Pasin. p.73-109.

327. JUNG, C. G. Psicologia da religido ocidental e oriental. Petropolis: Vozes, 1983, p.148-149.
328. ARISTOTELES. Os Pensadores. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1996, p-17.

329. 1d. Ibid, Loc. cit.

330. ELIADE. O Sagrado e profano, p.19

331. ELIADE. Mito do eterno retorno, p.19.

332. ELIADE. M. Tratado de historia das religides. p.335.
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as sociedades humanas foram fundadas sobre a forma que ainda possuem nos nossos
dias, os ritos foram igualmente inaugurados — e desde entdo sdo repetidos com o maior
cuidado, sem se modificarem.33*

Para Eliade, os karadjeri apontam a uma no¢ao de cosmogonia que inaugura os atos
humanos, que serve de modelo para os povos oceadnicos. Os karadjeri estavam fadados a
olharem para os atos divinos acontecidos nos tempos primevos, como modelos que deveriam
ser repetidos periodicamente, como forma de reatualizagdo do mundo.***

Os arquétipos renovam e restauram o cosmo. Os rituais ligados ao Ano Novo e/ou
chegada da primavera, formam um conjunto de versdes replicantes que visam a re-introduzir a
poténcia da cosmogonia no cotidiano.*** Percebe-se a fun¢io do mito dentro de estrutura

“repto e as réplicas”.’*® Assim, os povos australianos e os polinésios teriam a mesma

percepgao dos padrdes emitidos pelos mitos.

3.1.1.1 O uso dos arquétipos pelas sociedades dramaticas como reconfiguracdo do

pensamento social

Deve-se levar em conta o fato de que o mito cosmogonico tem maior apelo dentro das
chamadas sociedades teatrais.**’ Clifford Geertz, ao elucidar a necessidade de o cientista
social elaborar uma teoria interpretativa das sociedades, afirma que uma das “re-
configuragdes do pensamento social” é o drama.**® O drama é fundamental para se entender o
jogo de papéis exercidos em uma sociedade teatral:

O drama ndo €, obviamente, uma farsa, e principalmente ndo ¢ uma farsa de travestis,
embora nele existam elementos de ambas. E uma representacdo da hierarquia, um teatro
do status.*®

Dentro desta teoria interpretativa das culturas, bifurcam-se duas leituras possiveis, 1) a
teoria ritualistica, que articula o drama a religido; e 2) a teoria da a¢do simbdlica, que 1€ o
drama como estrutura de justifica¢io ideologica da sociedade.®*® Ambas as teorias partem do
mesmo veio, contudo chegam a conclusdes diferentes. Segundo E. Mielietinsk, apesar de a

escola simbolista do mito partir da visdo ritualista, onde o mito ¢ mais que uma linguagem, ¢

333. Id. Mitos, sonhos e Mistérios. p.163.

334. 1d. Ibid, Loc. cit.

335. Id. Tratado de historia das religides. Loc. cit.

336. TOYNBEE. Arnold .Um estudo de historia. Sdo Paulo: Ed Brasileira, 1953.. p.121-158.

337. GEERTZ, C. O saber local. Novos ensaios em antropologia interpretativa. Petropolis: Vozes, 2001. p.48.
338. Id. Ibid, Passin. p. 44-49.

339. 1d. Ibid, p.96.

340. 1d. Idid. p. 45
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uma tentativa de decifrar a experiéncia humana.**! J4 a escola ritualistica submete o mito ao
rito, fazendo aquele girar em torno deste.**
Mas a teoria do drama cultural ndo ¢ ritualistica, tem uma percepcao de que o mito esta

1.3 Neste sentido, ha um corte com o

além do rito em seu processo regenerativo socia
pensamento de James Frazer que estabelece uma perfeita paridade entre o rito e o mito.>** Na
teoria do drama, o ritual ¢ a representagdo da cosmogonia no afa de renovar o mundo
degenerado.>* Isto ¢ verificavel na cultura hindu, budista, islimica e polinésia.**® Este ¢ um
padrao nas culturas que festejam o ano novo e a primavera, o que nao divergia na cultura
babildnica.**” E ¢ ele mesmo que aponta a conexio entre o Festival do Ano Novo Babilonico
e o Enuma Elish, que era “recitado no templo no quarto dia do festival na festa chamada de
Zagmuk348,

Pode se dizer que o Estado neobabilonico era um Estado teatral, quando o rei
desempenha um papel de representacdo da divindade no meio do povo. O soberano cumpre o
papel de “filho e vicario divino”.** E o que Joseph Campbell chama de “enfatua¢io mitica”
ou de “solene pantomima simbolica” em que o rei é celebrado como autor das proezas
divinas”.*>° Desta maneira, o Enuma Elish dentro do Festival do Ano Novo, funcionava como

arquétipo da autoridade dos deuses, representados aqui na Terra.>>' O Enuma Elish

funcionava como roteiro para realidade social dentro de Babil6nia.

3.1.1.2 Os povos dominados, submetidos aos arquétipos babilonicos

Para os escravos sagrados ndo havia qualquer outra possibilidade a ndo ser a de se
submeterem a monarquia divina de Babilonia. Anualmente os cativos eram expectadores do
rito do ano novo, que trazia no seu cerne a narrativa de Marduk, sobrepujando as forcas do
mal e o mito de Tammuz, que representava a vitoria da vida sobre a morte.

O rito era tdo imponente que ndo houvesse como os expectadores atdnitos escaparem da

malha avassaladora que impunha o direito divino do rei babilonico de governar sobre todos os

341. MIELIETINSKI. A poética do mito. Passin. p. 47-66

342. 1d. Ibid, p.33

343. GEERTZ. O saber local. Loc. cit.

344. FRAZER. La rama dorada. pp 377-402.

345. ELIADE. Tratado de historia das religides. Loc. cit.

346. GEERTZ. O saber local. P.94.

347. ELIADE, M. Historia das crengas e das idéias religiosas. O p. Cit. p. 58-60.
348. Id. Ibid, p.97.

349. Id. Ibid, p. 58.

350. CAMPBELL, J. As méscaras de Deus. Mitologia Oriental. V.2 .S3o Paulo: Palas Athenas, 1994. p.65-73.
351. ELIADE. Tratado de Historia. Loc. cit.
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povos. A fusdo entre o mito e o rito era tdo poderosa que nada, de fora para dentro, poderia vir
a afetar seu valor diante do povo. E foi quando aconteceu o que era impensavel. O proprio rei
desprezou o mito. E importante que se verifique o Unico fato capaz de tirar o brilho do Enuma

Elish:

SETIMO ANO: o rei, i.e. Nabonidus, ficou em Temi; o principe da coroa, os
funcionarios dele e o exército estavam em Akkad. O rei ndo veio para Babilonia para as
cerimonias de més de Nisanu; A imagem do deus Nebo ndo veio para Babilonia, a
imagem do deus Bel ndo entrou no Esagila em procissdo, o Festival de Ano Novo foi
omitido, mas os oferecimentos dentro dos templos Esagila e Ezida eram determinados
de acordo com o ritual completo o urigallu — o Sacerdote fez a libagdo e a aspersdo do
templo.

(...)

No més de Tashiritu, quando atacou Cyrus o exército em Akkad Opis no Tigres, e os
habitantes revoltados de Akkad, Nabonidus massacrou os habitantes confusos. No 14°
dia, Sippar foi dominado sem batalha. Nabonidus fugiu. No 16° dia, Gobryas Ugbaru, o
governador de Gutium e o exército de Cyrus entraram em Babilonia sem batalha.
Posteriormente, Nabonidus foi preso em Babilonia quando voltou l4.

... Nebo retornou para o Esagila, uma ovelha foi oferecida a bel-Marduk.>>*[Trdugdo do
autor]

Nabonides, adepto do culto de Syn, deu um forte golpe contra o Enuma Elish, quando
durante dez anos ndo se apresentou como réplica de Marduk. O rito sem a presenca do rei
perdia o seu significado. Em funcdo disto, grandes convulsdes politico-religiosas tiveram
Babilonia como palco naquele tempo. Um movimento sacerdotal babilonico provocou uma
discordia religiosa sem precedentes,>® de modo que quando Ciro, o rei persa, entrou na
Babilonia foi aclamado como libertador.

Nao fosse a inabilidade politico-religiosa de Nabonides, nada disto teria acontecido. Os
cidaddos e escravos sagrados permaneceriam submissos a coroa real. A realidade dos cativos
no Império Babildnico era de submissdo total ao rei-deus, que era virtualmente invencivel, e
que subjugou os povos com o poder de Marduk. Nabonides continuaria a reinar enquanto

fosse uma representacao de Marduk dos céus.

3.1.2. Os arquétipos na cosmogonia do Déutero-Isaias

352. PRITCHARD J. Ancient near eastern texts. Passin. p.305-307.
353. KRAMER, Samuel N. Sumeriam mithology. New York: Harper & Brothers.1961.. p.64
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As narrativas de criagdo do mundo sdo fundamentais para o Dé&utero-Isaias. E. Haag
diante deste fato chega a dizer que salvagio e criacdo sido atos inseparaveis de Javé .3* A
acdo de Javé na historia se vincula & cosmogonia do Deus de Juda. E com base na criagio que
Javé ¢ apresentado a comunidade, como potente para reger o mundo, cativos € poderosos.
Poder-se-a ver que a cosmogonia do Déutero-Isaias oferece arquétipos para a comunidade dos
cativos de Juda dentro do Império Neobabilonico. De tal modo, pode-se verificar um dos mais
poderosos arquétipos surgido dentro da cultura de Juda, que modelou rigorosamente a religido
de Israel.

A cosmogonia do Déutero-Isaias diz claramente que ¢ Javé quem comanda os exércitos
celestiais. O texto de Is 40.26 diz que os astros estdo totalmente submetidos a forca de Jave.
Pelo nome, ele os chama, sem ser absolutamente desobedecido.

Croatto diz que o Déutero-Isaias usurpa a autoridade de Marduk e a concede a Javé.>>
Na verdade, o termo que ele prefere usar ¢ apropriagdo.’*® Mas ha que se ter cuidado com
uma certa influéncia culturalista. Nao acontece uma simples identificagdo entre os mitos
cosmogonicos babilonicos e relatos de criagio do Déutero-Isaias, mas uma ambivaléncia
analogica do mito judaita.®® Assim o Déutero-Isaias assume a condi¢io de agente de
resisténcia cultural, quando afirma que hd um poder nos céus, e este ¢ de Javé. A autoridade
dos reis vem de Javé, o Senhor da historia. Assim, Javé, o criador dos astros e dos exércitos
celestiais ¢ o arquétipo déutero-isaiano para toda a geopolitica que se estabelece na terra (Is
45,4 ¢ 5). A gloria de Javé se manifesta tanto nos céus quanto nos eventos cataclisticos que
se evidenciam na terra. Todos os poderes da terra estdo submetidos a Javé. A natureza e os
reinos estdo sob o seu comando. Por isto o Déutero-Isaias apresenta Ciro como um
contraponto em Is 44,9-20,28, (Is 45,1-3) quando fala dos profissionais que desempenham o
seu servico para a criagdo das imagens dos deuses em forma humana (Is 44, 12 e 13).

O contraponto esta na forma com que Is 45.1-3 fala de Ciro. Ciro agora ¢ o instrumento
de Javé quando diz: “para esmagar as nagdes, abrir as portas e os portdes, aplanarei o terreno,
farei em pedacos as portas, e esmigalharei as trancas de ferro”. E como se Ciro fosse o
machado, o martelo, a plaina e o buril de Javé. Ciro, o rei persa, ¢ um “ariete” de Javé, contra
os muros da Babildnia. Ciro destronard Nabonides sem nenhuma dificuldade. Javé passou a

ter um representante na terra. Ciro ¢ mishyahu [escolhido do Javé] (Is 45,1).

354. HAAG, E. Deus criador e Deus Salvador na Profecia do Dé&utero-Isaias. In: Deus no Antigo Testamento.
GERSTENBERGER, E. (org.) Sao Paulo: ASTE, 1981. p.262.

355. CROATTO. J. Severino. Isaias 40-55... p.41.

356. Id. Ibid, Loc. cit.

357. BASTIDE, Roger. Op. cit p. 382.
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Diante do arquétipo d€utero-isaiano, os cativos de Judd comegaram a se sentir seguros
quanto ao controle de Javé sobre a Historia. Javé tinha uma for¢a dramatica sobre o tribunal
celestial, quando os deuses dos povos eram chamados a comparecer.>*8

Os judeus comecgaram a se encher de esperangas quanto as suas reais possibilidades
ligadas a libertacao dos cativos. A profecia déutero-isaiana comegou a provocar esperangas no
coracdo dos cativos. Pois a acdo de Javé realizada “nos dias antigos” e “nas eras do passado”
(Is 51, 9a), quando “cortou em pedacos a Rahab” ¢ “profanou o monstro marinho” (Is 51,9b),
funciona como um drama arquetipico que se repetira dentro da historia de Israel.

O “brago de Javé” (Is 51,9a) estd desperto e € potente para realizar as transformagdes na
vida dos cativos judaitas. Na memoria coletiva de Israel havia as lembrangas de Javé
“secando o mar, as aguas do abismo grande” e “fixando as profundidades do mar” (Is 51.10).

Um projeto utdpico comeca a ser sonhado pelos cativos, que incluia sentimentos de
esperanca, uma renovacao da perspectiva de os “resgatados de Javé voltarem e irem para Sido
em alegria” (Is 51, 11a). S@o sentimentos que foram descritos pelo Déutero-Isaias como sendo
“alegria de longa duracdo” e “gozo e alegria”.®® Assim a comunidade dos cativos da
Babilonia vé na atividade de Javé na historia e na aurora dos tempos um programa de agdes
que reune forgas para superar todos os obsticulos e organizar a sua resisténcia cultural e

religiosa.

3.2 O relato cosmogobnico do DeEutero-Isaias como mecanismo de identidade

(memoria) para os cativos de Juda

Como foi visto na subsecdo anterior, o mito concede arquétipos para a organizagao
social. Com isto, a fungdo paradigmatica do relato cosmogonico estabelece uma paridade
entre 0 mundo dos deuses e a realidade social. Tal ndo pode deixar de ser percebido na
cosmogonia fragmentaria do Déutero-Isaias, quando o Deus criador atua poderosamente no
tempo primordial e na historia. Assim como nos relatos cosmogdnicos dos povos do Oriente
Antigo, no Déutero-Isaias a acdo de Javé serve de paradigma para uma intervengao social e
comunitéria dos escravos judaitas dentro do Império Neobabildnico. Os relatos cosmogdnicos
do Deéutero-Isaias fazem mais do que conceder modelos sociais, produzem também

mecanismos de identidade cultural a comunidade dos cativos.

358. BRIGHT. J. Historia de Israel. Sdo Paulo: Paulinas, 1978. p.481.
359. Id, Idid.
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3.2.1. Os relatos cosmogonicos do Déutero-Isaias justapostos a cosmogonia do

Oriente Antigo

Como ja foi visto aqui, “ndo sdo civilizagdes que entram em contato, mas o0s
homens”.*® As culturas ndo se interpenetram. Uma friccio civilizatoria*®' provoca
movimentos “tectonicos” que ndo permitem a acomodagdo e assimilagdo de elementos
culturais. O “ato de friccdo evoca o processo dialeticamente inverso do atrito e da
desconstrugio”. *%? Assim, uma assimilagiio dos elementos de uma cultura por outra serd vista
aqui como uma simplificacdo equivocada. O drama humano mediatiza o contato cultural. A
experiéncia do degredo e da deportagdo ndo pode ser esquecida por quem quer estudar a
conexao entre o Império Neobabilonico e a comunidade dos cativos judaitas.

A natureza do contato entre os escravos judaitas e Império Neobabilonico deve ser
entendida dentro da perspectiva do fendomeno de justaposicdo cultural.’®* Por isto mesmo,
poder-se-a falar de movimento de resisténcia acontecido entre os escravos. A identificagao
entre mitologia babildnica e os relatos cosmogonicos do Déutero-Isaias ¢ uma suposi¢ao. Mas
o que deve ficar claro ¢ que se trata de um “sistema de mitologias diferentes”. Assim, tem-se

a seguinte configuracao:

Cosmogonia Cosmogonia

Realidade
social

"

Babilonia Comunidade dos judaitas

Realidade
social

364

Verifica-se aqui uma “homologia dos atos divinos” em ambos os relatos cosmogonicos,

que apresenta correspondéncias em que figuram as tipificagdes analdgicas e ndo sinonimicas.

360. Ver nota 79

361. TURNER, Victor. "Images and reflections: ritual, drama, carnival, film and spectacle in cultural
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Desta maneira, a agao violenta de Marduk contra Tiammath ¢ andloga a acao poderosa do
brago de Javé’®, mas ndo sindnima.

Acdo de Marduk gera a ordem trazendo escraviddo aos seres humanos. No entanto, a
acdo do braco de Javé ¢ libertadora. O canon hebriaco celebra esta compreensdo de seu
Deus.*%® Marduk fez uso da forca para salvar os proprios deuses. Javé levanta o seu brago

para preparar ‘“um caminho para passar remidos”,*®” assim como fazer os “resgatados de Javé

voltarem a Sidio em alegria” 3%

Tanto a mitologia babilonica quanto a judaita postas uma ao lado da outra criam a ilusao
da identidade entre Marduk ¢ Javé, todavia tem que se ter a clareza de perceber que o
Déutero-Isaias estd manejando esta articulagdo de forma consciente. Em um movimento para
fora, Marduk ¢ a figura vista pelo Estado babilonico. No movimento para dentro somente
Javé ¢ exaltado. No texto de Is 45.1-3, o rei Ciro aparece como o escolhido de Javé, nao
obstante o Cilindro de Ciro apresenti-lo como pastor de Marduk>® Assim, se hid um
paralelismo entre os atos de Marduk e de Javé deve se buscar as razdes em um aspecto que
nao o da dependéncia mitica. A equivaléncia se da por motivos outros.

Sabe-se que elementos recorrentes tanto no mito cosmogoénico mesopotdmico quanto
nos relatos de criagao do Déutero-Isaias sao os aspectos da destruicao e da violéncia. Parece
que estes elementos sdo realmente equivalentes em ambos. Resta saber o porqué disto.

Marie-Louise von Franz diz que é impossivel criar sem que se tenha de destruir.>”
Diversos mitos apresentam uma espécie de primeira vitima®’’. Em diversos relatos de criacio,
a violéncia ¢ instauradora de mundo.*”> Em alguns contextos a criagdo toma mesmo uma idéia
de “um rito sacrifical”.>’® René Girard afirma que as “sociedades mitico-rituais apresentam o
esquema persecutorio”.>’* Estas sociedades tém nos mitos verdadeiros arquivos cultuais de
perseguicdo.’” Girard chega a dizer que se trata de um “traco universal” em que acontece

uma selegio vitimaria em que as minorias étnicas e religiosas sofrem perseguicdes.>”®
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Esta percep¢do pode ser adotada por quem realiza a pesquisa biblica em relacao aos
mitos de cria¢do tanto babilonicos quanto do déutero-isaianos, desde que se esteja ciente de

que Girard é refém de esquemas universalizantes, e de perspectiva transcultural,”’

ainda que
acredite em vitimas e violéncias reais.’”

E dentro do aspecto da “indiferencia¢io primordial” que a teoria de René Girard toma a
idéia do caos primordial.” Trata-se de um estado de coisas em que o conflito reina. Ai, sim,
surge a figura do monstro mitolégico. E um monstro que apresenta deformidades fisicas e
morais.*®® Logo, fica justificada a a¢do violenta do herdi contra seu rival. Girard suspeita da
justeza da vinculacao das caracteristicas fisicas e morais por se enquadrarem na mentalidade
persecutoria.*®! Tendo ele razdo, o monstro passaria a ser a vitima. 3*? Portanto, é a violéncia
contra a vitima que traz a ordem para o caos. Ou seja, existe a necessidade do combate mitico
para que a criagdo possa se instaurar.

Uma religido sacrificial convive plenamente com a demonstragdo de forca e poder da
divindade.’®® E a partir dai que a idéia de uma ira divina comeca se estabelecer no discurso
teologico. Do mesmo modo que uma crise social, a violéncia étnica e cultural, ou uma
desordem do género humano podem ser justificadas.’®* O matador de dragdes torna-se santo
e heroi.

Javé ¢ o matador de dragdes da comunidade dos cativos judaitas na Babilonia. O
Déutero-Isaias cré nisto e prega isto:

Desperta, desperta,
veste de for¢a braco de Jave,
desperta como nos dias antigos,
eras do passado.
Nao (és) tu a que cortando em pedagos a Rahab
profanando o monstro marinho?3*°
Javé através de sua acao € quem luta como o monstro marinho para a comunidade dos

judaitas. Ele ¢ o campedo da golah [cativos em Babilonia]. Os relatos cosmogonicos do

Déutero-Isaias agora fazem parte da tradi¢do dos judaitas, sdo acessados somente por eles.

3.2.2. A cosmogonia como memdria coletiva da comunidade dos escravos judaitas
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Ja se sabe que o mito ¢ compreendido como uma memoria coletiva que reconstitui o
quadro dos grupos sociais.’®® E esta memoria esta a servico da reposicio das estruturas

[ 387 ¢ enorme, em

sociais. A tendéncia de os grupos deportados sofrerem de amnésia socia
funcdo dos desterros. As marcas traditivas vao se esvaindo, ndo com o tempo, mas com o
isolamento e as lacunas dos quadros culturais da comunidade. Desta maneira, os relatos
cosmogodnicos tém a forca operativa de gerar lembrancas, elementos identitarios importantes a
producao utopica.

Os escravos sagrados estavam na base econdmica da producao da riqueza da Babilonia.
Era fundamental que estes de alguma maneira se esquecessem de suas vidas pregressas. Os
cativos judaitas precisavam ser absorvidos pelas estruturas sociais do Império.

Desde o apogeu do Império Babilonico, Hammurabi havia unificado toda a
Mesopotamia sob seu reinado e seu codigo. O Codigo de Hammurabi veio a substituir a “Leis
Enshuma”>%® O Cédigo de Hammurabi, legatirio da honra de Marduk, era minucioso,
mencionava altos funciondrios para gestdo das diversas provincias conquistadas pelos
mandatarios da Babilonia.®®® Mas, conforme as Cartas de Hammurabi, o sistema
administrativo era centrado no rei, € em torno dele ¢ que se fixava a vasta propriedade estatal
recém-conquistada.®”°

Para a exploracdo das propriedades rurais, o rei se servia dos I/kum [funcionarios
assalariados] e dos biltum [arrendatarios].**! Segundo o Cédigo de Hammurabi, a estrutura
social da cidade era divida em trés classes. A primeira, era a dos awilum [funcionarios
publicos], formando uma rede de funcionarios recrutados pelo templo e pelo palacio para
acdo publica, distribuindo-se entre: governadores, sacerdotes, comerciantes, camponeses €
militares.>*?

A segunda classe social da Babilonia era formada por wardum e amdum [escravos e

escravas], formados de uma minoria de nativos da terra.>>> Desde as épocas mais remotas, o
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grosso dos escravos era formado através das campanhas militares empreendidas para este fim,
buscar prisioneiros de guerra.’%*

Sobre a terceira classe social indicada no Codigo de Hammurabi, o que se tem ¢
bastante impreciso. Sabe-se que era nomeada de masenkak ou enmaskak. Esta categoria em
termos de posicao social ¢ incerta, apesar de haver evidéncias de que se tratava um estrato
intermediario entre os awilum e os wardum.’®> A classe era formada de um grupo de pessoas
protegidas pelo paldcio. **® Pode-se referir aqueles que viviam em situacdo de extrema
pobreza e, por isto mesmo, sofriam a opressdo.**’” A pena de morte foi instituida como
mecanismo de fazer pressdo, para inibir aquilo que viesse a ser considerado uma
irresponsabilidade social.**®

Conforme o Codigo de Hammurabi, a atividade econdmica por exceléncia na Babilonia
era a agricultura, ndo se tendo modificado no Império Neobabilonico. A producdo de
especiarias também havia recebido o reconhecimento internacional, de modo que se mantinha
um solido comércio com os povos vizinhos.**’

Pode-se ressaltar que os judaitas, quando foram assentados na Babilonia, estabeleceram-
se em colonias agricolas no Baixo Eufrates, ou em comunidades artesanais proximas a cidade
central.*®® Em certo sentido, a situacdo dos judaitas se diferenciava da dos demais escravos
babilonicos. Dentro de suas colOnias, possivelmente tinham apenas que pagar corvéia aos
dirigentes babilonicos, e ao templo central.*’!

O status da comunidade dos cativos de Juda encontrou seu lugar dentro do ambiente do
Império. A comunidade dos cativos de Juda, apesar de formada de wardum, era tratada como
masenkak. A cosmogonia babilonica exercia o papel de conferir um ordenamento social. O
codigo milenar do rei Hammurabi em seu prologo dizia: “Marduk (o deus criador)
encarregou-me de fazer justica...”**?

Os escravos judaitas foram pouco a pouco se esquecendo de sua histoéria pregressa. Ja

ndo possuiam as marcas de sua tradig¢do religiosa. Com isto, a coesdo social foi sendo ano a

ano desmantelada. Roger Bastide diz: as “condig¢des da escravidao afetam a memoria das
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sociedades deportadas”.*®® Segundo ele, a auséncia dos atores sociais forma lacunas que
impedem a consolidagdo da memoria coletiva. Deste modo, os mitos podem fazer a
recomposi¢do da memoria de um grupo.

Nao ¢ sem razdo que o Dé&utero-Isaias se remete aos atos de Javé nos tempos antigos,
nas eras passados. Nao ¢ sem motivo que a tradicdo do €éxodo ¢ evocada no contexto do
cativeiro babilonico. Os relatos cosmogodnicos reativam a memoria do éxodo, fazendo
ressurgir o sentimento de que Javé tem o mundo nas maos:

Nao (€s) tu a que cortou em pedagos a Rahab
profanou o monstro marinho?
Nao (es) tu a que secou o mar, as aguas do abismo grande ?
Fixou as profundidades do mar
(um) caminho para passar remidos ?4%4

A memoria coletiva, assim, atenta contra a dominagdo e a escraviddo. Um projeto de
resisténcia cultural foi estabelecido quando os cativos de judaitas se lembraram da agdo
libertadora de Javé. E neste contexto que a identidade cultural dos cativos de Juda na
Babilonia comega a se refazer. Antes, sem memoria, estavam absorvidos pelas estruturas da
dominacdo.**®> Agora estavam comecando a cantar os atos de Javé, seu libertador:

Resgatados de Javé
voltardo e virdo Sido em alegria,
E alegria de longa duragao
sobre cabeca deles;
Gozo e alegria alcancardo,
fugiram tristeza e gemido (Is 51.11).

A cosmogonia do Déutero-Isaias acessou a memoria coletiva dos cativos de Juda no
Império Neobabilonico, provocando uma consciéncia identitaria. Era uma experiéncia
totalmente nova para quem nasceu e viveu dentro do contexto do cativeiro babilonico, para,

agora, buscar no horizonte mais a Oeste, a verdadeira “Cidade Santa”.

3.2.3 O mito cosmogonico do Déutero-Isaias como identidade cultural da comunidade

judaita

Os mitos cosmogonicos sao também responsaveis pela constru¢do da consciéncia

identitaria. Uma vez tendo acessado a memoria coletiva dos grupos religiosos, refaz os
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quadros sociais da religido. Tanto René¢ Ribeiro e Pierre Verger quanto Roger Bastide
afirmam que os mitos originarios dos povos deportados e escravizados estabelecem
correspondéncia em novos contextos. 4%

O mito retrata os acontecimentos de um passado misterioso, representa a estrutura de
uma determinada sociedade, reflete a organiza¢do das linhagens, a formacdo da
autoridade, as regras da vida comunitaria. Ora, vimos que a escravidao destruira a
organiza¢cdo da sociedade negra; ela pode ser reconstituir no Brasil reinterpretando
alguns costumes arcaicos...*"’

Bastide considera o potencial do mito de refazer as estruturas de sentido da vida dos
povos escravizados, retratando acontecimentos significativos e reconstruindo estruturas
sociais. Estas sociedades podem sobreviver ao caos do desterro gracas a memoria presente
nos mitos de origens. E esta memoria coletiva s6 se manifesta quando todas as institui¢cdes
ancestrais foram, de antemio, preservadas.**®

As instituicdes sociais sdo recompostas através das historias exemplares narradas nos
mitos de origem. Sempre ha o perigo da faléncia das instituigdes que regram e estruturam a
vida cotidiana. Mas os mitos cumprem a fun¢do restaura-las. Do mesmo modo pensa Mircea
Eliade quando diz:

O mito se refere sempre a uma criagdo, conta como algo comecgou a existir, ou como um
comportamento, uma institui¢do ou um modo de trabalhar foi fundado, € por isto que os
mitos constituem os paradigmas de todo ato humano significativo.*"

O mito de criagdo tem a capacidade de regenerar as instituicoes ancestrais,
fundamentais a2 memoria coletiva. A lacuna destas instituicdes dificulta o resgate das
identidades dos povos deportados e escravizados. Também ha necessidade de restabelecer os
atores da dinAmica social dentro do contexto do exilio e da domina¢io.*’® E a falta das
intervengdes socio-religiosas de diversos atores sociais que obstaculariza a tomada de
consciéncia historica de um povo. Mas ¢ de posse da memoria coletiva embutida nos mitos
cosmogonicos que se ativa a identidade étnica e cultural de um povo.

O ato de reconstituicdo da memoria terd que fazer do conjunto de lembrangas tomadas

por empréstimo dos individuos algo totalmente novo e Unico, que agora nao sera mais
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exclusividade de ninguém. Assim se estaria diante de uma memoria cultural.#'' Com isto,
sabe-se agora que o contexto social ¢ imprescindivel a prépria memoria.*?

Uma compreensao obvia da afirmacdo posta ¢ que a memoria coletiva ¢ patrimoénio de
um grupo. Deste modo, “a memoria ¢ fonte de identidade grupal (...) a memoria esta a servigo
da coesdo, da continuidade, fortalecendo os vinculos entre seus membros”.*® A memoria
pensada assim, acaba por fazer crer que o grupo pode “perpetuar os sentimentos € as imagens
que formam a substancia de seu proprio pensamento”. “* A memoria coletiva proporciona
“visdo panoramica da realidade comunitaria, assim como a ordem, o carater e¢ a significacdo
fundamentais a realidade”. #!°

E por isto que Maurice Halbwachs acredita que memoéria e identidade tém profundas
conexdes. A memoria é uma condi¢io da identidade dos grupos e das pessoas.*'® Um grupo
sem memoaria ndo firma a sua identidade e por isto esta fadado a se perder. Uma sociedade
sem memoria perde a identidade e torna-se incapaz de encarar o futuro.*!'” A memoria leva o
grupo a se situar dentro do jogo das mudangas e permanéncias.

Assim, as mudangas sdo tratadas como aparentes, uma ilusdo de permanéncia. As
mudangas podem ser fruto do proprio processo de construg¢do de identidade, quando o ato de
lembrar confunde-se com o de esquecer. Trata-se de um ato politico, ideoldgico, ato de
decidir o que deverd ser lembrado.

E desta maneira que a comunidade dos cativos na Babilonia comegou a se relacionar
com os relatos cosmogodnicos resgatados, reinventados pelo Déutero-Isaias. Estes faziam parte
de sua memoria. Os relatos cosmogdnicos que tratavam da agdo de Javé no tempo primordial
e dentro da tradicdo do €xodo representavam um chamado a afirmacdo de sua identidade
étnica e religiosa. Quando os cativos de Juda no Império Neobabil6nico ouviram os cantores
do Déutero-Isaias*!'® foram levados a esquecer o seu entorno social para se fixarem nas marcas
distintivas de sua cultura. Desta maneira, o Dé&utero-Isaias provoca uma reverberagao
identitaria ao dizer:

Desperta, desperta,
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veste de forga brago de Jave,
desperta como nos dias antigos,
eras do passado.
Nao (és) tu a que cortando em pedagos a Rahab
profanando o monstro marinho?
Nao (es) tu a que secando o mar, as aguas do abismo grande ?
Fixou as profundidades do mar

(um) caminho para passar remidos ?

Além de exercer a fun¢dao de conceder um novo ordenamento social a comunidade dos
cativos de Jud4, o Déutero-Isaias em seus relatos cosmogoOnicos também traz uma re-
significacdo contra-hegemonica.

O Déutero-Isaias, reconstituindo a memoria dos cativos de Juda, fez a reposicao da
identidade nacional dos judaitas. Assim, estes se colocavam em condi¢do de filtrar o
imagindrio babilonico a que se punham no ambiente do Oriente Médio como uma nacdo
autorizada por Marduk a dominagao étnico-cultural.

Como escravos sagrados, os judaitas precisam revisar o sentido a que foram
constituidos a em nome da divindade serem submissos ao rei da Babilonia. Assim esta
sacraliza¢io*!” da escravidio promovida pela Babilonia precisava ser desconstruida pela
comunidade dos cativos judaitas. E desta maneira que a memoéria dos atos de Javé na historia
e na aurora dos tempos foi utilizada para resgatar a identidade étnica de que s6 poderiam
servir a Javé, aquele que havia: “cortado em pedacos a Rahab, profanado o monstro marinho,
e secado o mar, as aguas do abismo grande’’.

No ambito concreto agora so cativos de Juda ainda ndo teriam condigdes de reverter a
sua condicdo de escravos. Todavia na dimensao simbolica, comecariam a estar em condi¢des
de pleitiar e revindicar por sua libertacdo. Assim o conto do Déutero-Isaias funciona como
paradigma e contramito identitdrio da comunidade dos cativos judaitas no Império

Neobabilonico.
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CONCLUSAO

Agora com o objetivo de verificar o que representou a pesquisa € que se passarao em
revista, mesmo que resumidamente, as conseqiiéncias do esforco de pensar o uso da
cosmogonia no Primeiro Testamento, servindo de material primario da pesquisa da cultura da
comunidade dos cativos de Juda dentro do Império Neobabildnico.

O que se queria tentar era realizar um exercicio que favorecesse um procedimento de
verificacdo das culturas do mundo biblico. Foi assim que se optou, a partir dos relatos
cosmogonicos dentro da profecia do Déutero-Isaias, por observar o tecido social e o sistema
cultural da comunidade de judeus cativos que foram instalados no territorio babilonico.

Diante de tudo que foi assentado, onde se pesquisou o uso do mito cosmogdnico
dentro da obra do Déutero-Isaias, na busca dos contornos sociais das comunidades dos cativos
de Juda dentro o Império Neobabilonico, cumpre agora fazer um checklist dos resultados mais
significativos da pesquisa realizada.

1. Em primeiro lugar, para se chegar ao objetivo da pesquisa, houve a
necessidade de se fazer perfilar os postulados tedricos que permitissem que se averiguasse os
mitos cosmogonicos e suas implicagdes culturais e socio-historicas.

Desta maneira, o presente trabalho procurou tratar dos relatos cosmogonicos
dentro de diversos vieses disciplinares. Foi assim que varias concepgdes sobre mito foram
relacionadas, e até colocadas em paralelo com objetivo de perceber como importantes
iniciativas tratavam da questao.

Aquela altura, evocou-se a nogéo da Fenomenologia da Religido sobre o mito. Por
isto, Mircea Eliade foi escolhido para dar voz a este posicionamento, como aquele que havia
buscado entender o mito nas sociedades tradicionais e historicas.

Foi apurado que Eliade concebia uma fungao cultural para o mito que nao poderia
ser descartada para quem precisava entender a relacdo entre o mito e a sociedade. Para ele, o
mito “fornecia modelos, paradigmas para o comportamento em sociedade”. A propria
sociedade tradicional dependeria do mito para ser revitalizada e recuperada em seu sentido. E
com toda a certeza o mito cosmogonico ¢ importante porque, primeiro introduz de forma
sacra um elemento dentro da cultura, segundo por recuperar a for¢ca primordial do mundo
decaido no tempo.

Com a Fenomenologia da Religido ¢ que se pode examinar o mito cosmogonico em si

em sua manifestagdo dentro do contexto babildnico, onde se pdde perceber que o mito de
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Marduk e seu “lar dos deuses” funcionaram como modelos celestiais para o rei € a propria
cidade de Babilonia. Mas também os relatos cosmogonicos do Déutero-Isaias atuavam como
modelos para a comunidade dos cativos na Babilonia. Estes relatos falam de Javé como sendo
criador do mundo, como aquele que realmente criou os corpos celestes, mas também
participou da historia dos cativos.

Foi também for¢oso que se considerasse ainda a sociologia das interpenetragdes
de civilizagdes de Roger Bastide, pesquisador que teve um papel decisivo para a formagdo dos
intelectuais brasileiros, podendo ser mencionado como um novo fundador da disciplina no
Brasil, a partir de sua célebre afirmacao: “ndo sdo as civilizagdes que entram em contato, mas
os homens”.

Para Bastide, o mito deve ser visto como uma justaposi¢cdo, um mecanismo de
resisténcia cultural, tratando-se de uma “madscara colonial” que gera a ilusdo de identifica¢dao
entre os deuses (do colonizador e do colonizado). Por isto a identificagdes miticas podem ser
equivocadas. Desta maneira Bastide diz: “cada nagdo conservava seus proprios deuses,
ordenados em relagdo a séries de correspondéncias misticas ...”.

Bastide também considera que o mito tem um papel relevante na reconstitui¢ao da
memoria como parte de um esfor¢co de reinventar as origens das estruturas sociais, que se
perderam e precisam ser repostas no novo contexto. E esta memoria ¢ uma condi¢do de
identidade dos grupos e das pessoas. A memoria coletiva € reativada pelos mitos, e estes sao
fundamentais como mecanismo de constru¢do de identidade de grupos religiosos. Logo se
pdde entender que os mitos fazem parte importante do projeto de resisténcia cultural em
momentos de exilio.

Uma discussdao de parametros significativa foi a questdo da justaposi¢do entre o mito
de Marduk e os relatos cosmogonicos expressos no Deéutero-Isaias. Quando se tratou da
questdo da procedéncia e da configuracdo das tradigdes miticas presentes no Primeiro
Testamento, mormente no Déutero-Isaias, buscava-se determinar o status dos fragmentos e
até mesmo pericopes de fontes extrabiblicas na presente pesquisa.

Nao se podia ignorar que um estudo do relato cosmogonico do Déutero-Isaias aponta
para uma possivel dependéncia do relato cosmogoénico no mundo biblico e suas fontes
extrabiblicas. Desta forma, com a intervencao Claus Westermann, buscou-se perceber que as
narrativas de criacdo devem ser vistas como absolutamente independentes e multiformes. Isto
levou a uma compreensdo de que o “combate mitico” e outros motivos ja estariam presentes
também no Antigo Israel, sem que houvesse a necessidade de uma interdependéncia por

reinterpretagao.
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Os relatos cosmogonicos presentes na literatura do Déutero-Isaias e no texto do
Enuma Elish estdo justapostos no imaginario do contexto da comunidade dos judaitas cativos.
Seria uma espécie de paralelismo que se pode observar entre dois produtos, duas pegas
culturais, em fun¢ao de que mitos da humanidade como um todo, sao “acionados” no contexto
cataclismico cultural. Tratar-se-ia de um fendmeno de resisténcia étnico-cultural.

Javé também tem narrativas de combate contra monstros fabulosos. Na epopéia de
Javé pode perfeitamente ser chamado de campedo de seu povo porque ele: “cortou em
pedacos a Rahab, profanou o monstro marinho e secou o mar, as aguas do abismo grande”.

Outra etapa imprescindivel era apurar como a pesquisa biblica historico-social
abordava o tema proposto no presente trabalho. Como autores ligados a investigagdo e a
exegese praticada na América Latina viam os estudos sobre o mito no Antigo Testamento.

Estando a pesquisa historico-social inserida no método histérico-critico, herda-lhe
todo o aparato cientifico da pesquisa historica, sendo ainda adicionada a suspeita
hermenéutica da memoria dos pobres. A realidade concreta passou a ser considerada dentro
dos estudos historicos em relacao a Biblia.

Autores como Norman Gottwald, Carlos Mesters, Pablo Richard, Milton
Schwantes e Frank Criisemann contribuiram muito para que se fundamentasse a desconfianga
de que por tras de um texto existe uma comunidade viva. Assim como fora fundamental
compreender como se deu a recepg¢do do mito no Primeiro Testamento por parte dos tedlogos
latino-americanos. Neste contexto, importantes autores foram considerados, tais como: Ana
Flora Anderson e Gilberto Gorgulho, Haroldo Reimer e Osvaldo Luiz Ribeiro.

2. Em segundo lugar, era estritamente indispensavel que se conferisse o texto de
Isaias 51, 9-11 através de procedimentos exegéticos para identificacdo do material que estava
dentro de um perfil das narrativas miticas, cosmogodnicas. O texto funcionou dentro da
pesquisa como elemento que apresenta de maneira mais concreta o relato cosmogdnico no
Déutero-Isaias, e por isto mesmo fornece um retrato do sistema interétnico da comunidade
dos cativos de Juda e a cultura babilonica.

Foi assim que se estabeleceu, mesmo que de maneira provisoria, uma tradugdo da
pericope considerando seus aspectos da histdria da recep¢do na base no texto padrdo, hoje
estabilizado da BHS. A identificagdo da pericope também foi alvo de consideracdo naquela
oportunidade, quando foi percebido que o texto de Isaias 51,9-11 se tratava de uma unidade
de sentido consistentemente estabelecida, que favorecia uma leitura confiavel

Outra tarefa executada foi a verificacdo da forma histdrica do texto-base da pesquisa

quando se tomou por bem representa-lo como Is 51, 9-10+11, sendo entendido como uma
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poesia profética. Apesar de tematicamente o texto indicar seu parentesco como segmentos dos
capitulos 52, 53 de Isaias, o motivo do combate mitico incide sobre os versos 9 e 10 de Isaias
51. Na verdade a forma quidsmica de Isaias 51, 9 e 10 justapde a acdo de Javé na tradicdo
exodal com mitos da Antiguidade. Por isto ¢ na clausula B — (v.9b) — que as personagens
Rahab e o monstro marinho sofrem acao de Javeé.

Com isto, pode-se dizer que a poesia exotica de Isaias 59, 9-11 tem a forma de uma
fala de Javé para o povo; este Javé deve ser despertado para assumir um papel dramético na
vida de Juda como nos tempos antigos. Quanto ao contexto historico-social, Isaias 51.9-11
remontaria ao periodo que representou a queda do Estado e a deportacao das elites de Juda,
onde os escravos judaitas teriam adotado a configuragdo de colonias, tratando-se de
comunidades judaicas dentro de todo o Império Babilonico.

O referido texto, que ¢ do contexto do reinado de Nabonides em 550 a.C, comegou a
ecoar pelas colonias dos judaitas dentro do Império, e dentro e fora da cidade de Babildnia.
Os cantores de Javé buscaram contagiar a todos e a todas com a crenca em que Javé vem
como o campedo que bateu o inimigo, recompondo a sua imagem para todos os judeus, que
formavam a comunidade de cativos do Império Babildnico.

Assim, pode-se dizer que Isaias 51.9-11 deve ser considerando uma das maravilhas do
mundo antigo. E isto deve ser aceito como uma obra social, cantada pelos agentes da memoria
do éxodo, como memoria coletiva que surge num contexto social. E assim que Isaias 51,9-11
traz no seu cerne a uma articulagdo entre o idedrio judaita a o imagindrio babil6nico, re-
significado com a memoria popular dos atos de Javé da historia do seu povo. Israel precisava
ser lembrado de que era testemunha de Javé. Mas o Déutero-Isaias fez mais do que isto,
buscou recompor a imagem de Javé.

3. Em terceiro Lugar a pesquisa havia de se direcionar até as fun¢des culturais
exercidas pelos relatos cosmogonicos na profecia dos Déutero-Isaias. Era necessario verificar
como o mito narrado pelo profeta do exilio se encaixava dentro do contexto da cultura da
comunidade dos cativos na Babilonia.

A observacdo de qual era o papel exercido pelo mito cosmogdnico dentro da
comunidade dos cativos era uma meta importante. Pois aquela altura, j& se cria na relevancia
do mito para a constru¢do da identidade, do modus vivendi de um povo.

O Javé criador do Déutero-Isaias funcionava como estrutura operativa do sentido da
comunidade dos cativos de Jud4 na Babilonia. Através do combate mitico, Javé pés um fim
no primado do caos estabelecendo as bases de configuragdo social e modelos da realidade

cotidiana dos judaitas cativos no Império Neobabilonico.
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A certa altura, a pesquisa se deteve em verificar a funcdo arquetipica dos relatos
cosmogodnicos do Déutero-Isaias com incidéncia em Isaias 51, 9-11. Se a cosmogonia pdde
ser entendida como “instdncia instauradora das realizagdes humanas”, quer no campo das
institui¢des, quer no das agdes cotidianas dos homens, entdo os arquétipos renovam e
restauram o cosmo. Os rituais ligados aos mitos cosmogonicos formam um conjunto de
versdes replicantes que visam a reintroduzir a poténcia da cosmogonia no cotidiano. Foi
necessario que se verificasse se tal fungdo também estava presente dentro da comunidade dos
cativos a partir dos relatos cosmogonicos. Padroes de comportamento, ritos, institui¢des se
fundamentariam nestas narrativas das origens do mundo.

De posse dos arquétipos ensejados pela cosmogonia do DeEutero-Isaias, mormente,
através do combate mitico de Javé, a comunidade dos cativos tentou realizar uma
reconfiguragdo do seu pensamento social. Consoante a sociedade babilonica, tinha a sua
realidade social roteirizada pelo mito Enuma Elish, os povos dominados pela Babilonia
assumiam o papel de escravos sagrados dentro do drama cdsmico.

A cosmogonia do Déutero-Isaias apresentou Javé “Senhor da historia e criador do
mundo”. Javé passou a ser a autoridade paradigmatica nos céus para todos os povos na terra.
A gléria de Javé, com isto, passou a se manifestar nos céus e na terra. Os reis da terra,
segundo o Déutero-Isaias, estariam sob a autoridade de Javé. O grande rei Ciro passaria a ser
um instrumento na mao de Javé, para abalar os alicerces do Império Neobabilonico.

Javé ¢ apresentado a comunidade, como potente para reger o mundo, cativos €
poderosos. Poder-se-4 ver que a cosmogonia do Deéutero-Isaias oferece arquétipos para a
comunidade dos cativos de Judd dentro do Império Neobabilonico. De tal modo, pode-se
verificar um dos mais poderosos arquétipos surgido dentro da cultura de Juda, que modelou
rigorosamente a religido de Israel. E um projeto utdpico comecga a ser sonhado pelos cativos,
que incluia sentimentos de esperanga, uma renovagdo da perspectiva dos “resgatados de
Javé”.

A cosmogonia de Isaias também funcionou como memoria coletiva e mecanismo de
identidade para os cativos de Juda. A justaposi¢do entre a producdo do Déutero-Isaias e a
cultura babilonica, vista dentro da perspectiva da fric¢do civilizatdria, concretiza-se através
dos movimentos de resisténcia cultural. Assim ndo existe uma identificacdo entre a divindade
dos diferentes recortes culturais. Com isto, as atuacdes de Marduk e de Javé sao apenas
analogas, sem que haja uma logica de continuidade. Pois Marduk ¢ escravizador e Javé ¢ o

libertador de seu povo.
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Percebeu-se que o Dé&utero-Isaias estd manejando esta articulacdo Marduk-Javé. Em
um movimento para fora, Marduk era o campedo babilonico e Javé, o judaita. Javé era o
matador de dragdes dos judaitas. Javé através de sua agdo ¢ quem lutou contra o monstro
marinho para a comunidade dos judaitas. Desta forma, entendeu-se o mito como uma
memoria coletiva que reconstitui as estruturas sociais. Uma memoria a servigo da reposi¢ao
da configuragdo social originaria. Os relatos cosmogonicos podem fazer a recomposicao da
memoria do grupo social. Assim os relatos cosmogonicos reativam a memoria de Israel-Juda,
fazendo ressurgir o sentimento religioso de que Javé tem o mundo nas maos. Um projeto de
resisténcia cultural foi estabelecido pela comunidade dos cativos de Judd quando esta se
lembrou da agao libertadora de Javé.

A cosmogonia do Déutero-Isaias acessou a memoria coletiva dos cativos de Juda no
Império Neobabilonico, provocando uma consciéncia identitaria. Mas isto teve que ser
acompanhado do resgate dos atores sociais de Jud4. As instituigdes sociais sdo recompostas
através das historias exemplares narradas nos mitos de origem.

Refeito o design social da comunidade dos cativos na Babilonia, a memoria coletiva
labora para o estabelecimento da identidade grupal, possibilitando uma visdo panoramica da
realidade cotidiana comunitaria.

Na pesquisa existe uma questao que ainda se impunha perguntar: e quando se for tratar
de outros grupos, em outros periodos historicos, como se procedera? E assim que se pensou
sobre a necessidade de levantar também um temaério relativo as questdes ainda gritantes, a
Pesquisa Biblica de religido e literatura do mundo biblico.

Tais temas ligados a pesquisa ainda merecem ser passados em revista, elencados, pois
sO assim se daria conta da complexidade deste estudo. Deve haver um comprometimento em
relagdo aos temas que precisam ser investigados: artes, legitimacdo dos assentamentos de
Israel, folclore, género, identidade, inclusdo e exclusdo social, natureza e nocao de tempo.

Estes temas tém extensdo e profundidade suficientes para provocarem uma enxurrada
de novos esfor¢cos monograficos e dissertativos. Cada um deles tem complexidade suficiente
para provocar o interesse académico de estudiosos que queiram aprofunda-los. Na verdade,
alguns deles tém relevancia central na pesquisa da América Latina.

O presente trabalho buscou convidar diversos pesquisadores para que se despertem
para uma pesquisa de cunho antropoldgico-cultural, em relagdo as culturas diversas do mundo
biblico. O carater ndo-exaustivo da presente iniciativa deveria corroborar com a necessidade

de que ainda hd muito que se verificar nos estudos da Biblia hebraica em relagdo a sua
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cultura. E preciso entender a vida concreta de homens e mulheres estampados em cada pagina
das Escrituras.

Consciente dos passos ainda ndo palmilhados, consciente dos dados ainda ndo
verificados, o pesquisador enche-se de alegria e esperanga de que, num futuro bem proximo,
outros estudos venham a ser produzidos, superando até as expectativas de aprofundamento da
configuracdo sociocultural da comunidade dos cativos judaitas no Império Babilonico.

O que foi feito neste presente esforco foi usar o tema mito no Antigo Testamento
como uma possivel porta de entrada para o estudo da cultura da comunidade dos cativos de
Juda. Muito ainda seria necessario para que se aprofundasse este tema. A unidade politico-
social dos escravos da golah [cativos] ainda precisa ser mais bem conhecida pelos estudiosos

do Antigo Testamento.
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