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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo é analisar as imagens metaféricas da morte no
livro biblico Eclesiastes, de autoria de Qohélet (ficcionalmente identificado
como Salomao), buscando estabelecer uma compreensao hermenéutica que
privilegie a poeticidade do texto, evidenciando, desta maneira, a relacdo entre
teologia e literatura. Com esse objetivo, propde-se a andlise de algumas teses.
No primeiro capitulo, acerca da Biblia enquanto obra literaria, o levantamento
de dados historico-literarios estabeleceu-se através de autores como: Alter e
Kermode (1997) e (2007); Auerbach (2013); Bloom (2009); Campos (1991) e
(2000); Frye (2004) e (2013); Lindez (1999); Magalh&es (2009); Ricoeur (1994,
2005, 2006, 2013) dentre outros. No segundo capitulo, prioriza-se o tema da
existéncia e morte na Tanakh e articula-se o texto biblico com as teses e
reflexdes de autores como: Gabel e Wheeler (2003); Gallazzi, et al, (1998);
Wolff (2007) dentre outros. Por ultimo, no terceiro capitulo, discorre-se sobre:
Imagens metaféricas da morte. Neste ponto, observa-se que a obra
(Eclesiastes) é marcada pelas reflexdes existenciais feitas por Qohélet a partir
de observacfes da transitoriedade da vida humana em seu cotidiano. O exame
da vida e da existéncia, feito por Qohélet, o fez sentir a fragilidade de todo
projeto humano. A tradicdo com sua doutrina retributiva ndo o convencem, pois
a avaliou e constatou sua inveracidade. A Unica realidade que consegue
enxergar € a de que impios e justos séo tratados igualmente e que, todos, ndo
passam de animais e como tais seres finitos, portanto, tém apenas um destino
em comum: a morte. Afinal, o ser humano é “hevel” (vento), que é demonstrado
através de imagens metaféricas, as quais percorrem, através de uma rede,

toda a narrativa.

PALAVRAS-CHAVE: Eclesiastes, Existéncia, Imagens metaforicas, Morte.



ABSTRACT

The objective of this thesis is to analyze the metaphorical images of death in the
Bible book Ecclesiastes, authorship of Qohélet (identified with fictitious name for
Solomon), seeking to establish a common understanding hermeneutics that
favors the poetry of the text, showing, in this way, the relationship between
theology and literature. With this objective, it is proposed that the analysis of
theses. In the first chapter, about the Bible as literary work, the survey data
historical-literary established by authors such as: Alter and Kermode (1997) and
(2007); Auerbach (2013); Bloom (2009); Campos (1991) and (2000); Frye
(2004) and (2013); Lindez (1999); Magalhdes (2009); Ricoeur (1994, 2005,
2006, 2013) among others. In the second chapter, prioritizes the theme of life
and death in Tanakh and articulates the biblical text with the theses and
reflections of authors such as: Gabel and Wheeler (2003); Gallazzi, et al,
(1998); Wolff (2007) among others. Finally, in the third chapter, discourses on:
Images of metaphorical death. At this point, it can be seen that the work
(Ecclesiastes) is marked by existential reflections made by Qohélet from
observations of the transience of human life in his daily life. The examination of
the life and existence, done by Qohélet made him feel the fragility of all human
project. The tradition with its retributive doctrine not convincing, because the
evaluated and found its untruth. The only reality that can visualize is that wicked
and righteous are treated equally and that all, not just animals and as such finite
beings, therefore, has only one common target: death. After all, the human
being is "hevel" (wind), which is demonstrated through metaphorical images,

which follow through a network, the entire narrative.

KEYWORDS: Ecclesiastes, Existence, Metaphorical Images, Death.



SUMARIO

INTRODUGAOD ..ottt ettt sttt sae e aee e 12
CAPITULO 1: A BIBLIA COMO OBRA LITERARIA........cccootiiriinireieraieinnenn 17
1.1. A leitura da Biblia enquanto literatura ...............ceeeeeeriiiiiiiiiiieee e 17
1.2. Encontro entre: teologia € lIteratura ...............cccueveeemmimimiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiennens 18
1.3. A Biblia como “o grande cddigo” da literatura ocidental ............................ 21

1.4. Robert Alter: técnicas fundamentais para uma leitura eficiente da narrativa

0] 0] o 24
1.5. O paralelismo na poesia hebraica biblica............ccccccceeeiiiiiiiiiii, 30
1.6. O ProCesSO MELAFOMICO ......eeviiiiiiiiiiiiie e 35
1.7. A relacdo entre metafora € SImboIO .........ccciviiiiiiiiiii 41
1.8. O Eclesiastes na critica literaria ...........cccecvuuuuumummiiiiiiinennnnnens 44

1.8.1. Pressupostos literarios do Eclesiastes na obra de Haroldo de Campos 47

1.8.2. As contribuicGes de Harold Bloom para uma pesquisa teoldgico-literaria

A0 B S ASES ..ot e 53
CAPITULO 2: EXISTENCIA E MORTE NO TANAKH ..oeiiiee e, 56
2.1. O conceito de morte na tradicdo judaica Pré-exilica ...........ccccceeeveeeenennnnn, 56

2.2. Influéncias externas sobre o conceito de morte no pensamento judaico
0TS o o 60

CAPITULO 3: IMAGENS METAFORICAS DA MORTE EM ECLESIASTES.. 70



3.1. Simbolos e metaforas da morte no Eclesiastes .......cooovveeveeiiiioeiiiiiiaen, 73

3.1.1. O sentido metafdrico do Sol em EcleSiastes .......ocevveevieeeieiiieceeieiiaae, 75
3.1.2. O vento: simbolo-metaférico da existéncia fugaz.........cccccccceeeeveeeeeenennn, 82
3.1.3. AMEt&fora das AQUAS ........coooeeeeeiieeee e 86
3.2. Existéncia e finitude em ECIESIASIES ......couvivieee e 89
CONSIDERAGOES FINAIS ..ottt st 95

BIBLIOGRAFIA .t 98



12

INTRODUCAO

A Biblia € uma obra essencial para a compreenséao da literatura mundial,
esse € o0 pensamento de Northrop Frye (1912 - 1992), critico literario
canadense que reconhece a importdncia do conhecimento biblico,
principalmente para a literatura inglesa. Segundo o autor, € necessario fazer
uma leitura da Biblia, procurando destacar seu aspecto literario e sua
importancia na formacdo da cultura e literatura ocidental. (Cf. Frye, 2004, p.
11).

Ainda quanto a importancia da Biblia, enquanto obra literaria ressalta o
poeta inglés William Blake (1757 — 1827) que a Biblia é “[...] o ‘Grande Cédigo’
da arte (da literatura) ocidental, [...]” (CAMPOS, 1991, p. 18). Desse modo,
adentrar ao estudo biblico procurando enfatizar o seu aspecto literario conduz
consequentemente a observacdo de seus inimeros géneros literarios como a
poesia, oraculos, provérbios, pensamentos, sabedoria, entre outros, esses de
fundamental importancia para a literatura.

Conforme os tedricos citados anteriormente é impossivel ndo constatar
a influéncia da Biblia em diversos textos literarios. Como observa Frye, essa
influéncia esta presente nas obras de Milton e Blake e da mesma maneira ao
fazermos uma leitura da Biblia, logo constatamos a sua riqgueza poético-literaria
em todos os seus enredos, tramas e narrativas. Esse é um dos motivos que
tem despertado o interesse da critica literaria pelos textos biblicos, bem como,
o de tedlogos e estudiosos da Biblia por teorias literarias nos ultimos anos,
tornando o texto biblico objeto de estudo tanto teolégico como literario na
academia.

Sendo assim, o didlogo entre a Biblia e a literatura pode ser
observado em grande parte das obras produzidas ndo s6 no ocidente de
forma geral, mas também no contexto portugués-brasileiro. Por isso,
escritores que tém suas obras consideradas como “classicos da literatura”
demonstram claramente essa influéncia atraveés das narrativas de seus textos
e de suas personagens. E o caso do escritor portugués José Saramago (1922

— 2010) que nomeou um de seus livros com o titulo “Caim”, em referéncia ao
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irmao assassino de Abel. Esses personagens aparecem nha narrativa biblica
no inicio do livro de Génesis.

No contexto da literatura brasileira temos o escritor Machado de Assis
(1839 — 1908) que intitula uma de suas obras de “Esau e JacO”, uma
referéncia direta aos irmaos “inimigos” da narrativa biblica, também no livro
biblico de Génesis. Na poesia, Carlos Drummond de Andrade (1902 -1987),
com muitos de seus poemas, demonstrou claramente a influéncia recebida da
Biblia, especialmente no poema: “Os ombros suportam o mundo” em que a
intertextualidade presente no poema remete o leitor que possui algum
conhecimento biblico diretamente para o livro de Eclesiastes, pois evidencia
com muita énfase a tematica do tempo. Esses sdo apenas alguns exemplos
dos inumeros que se poderiam citar acerca da influéncia da Biblia enquanto
literatura.

O livro de Eclesiastes, em particular, apresenta-se como uma obra
impar da literatura biblica, com uma gama enorme de pensamentos e analises
reflexivas acerca da existéncia, abarcando em seu bojo uma diversidade de
géneros literarios dentre os quais o principal sera o “género de ‘pensamentos”.
(Cf. Lindez, 1999, p. 55).

O Eclesiastes, cujo autor, o narrado/personagem Qohélet, discute as
qguestBes relacionadas a existéncia humana (Ec 1: 3) “debaixo do sol”, (tal
expressao “debaixo do sol” mostra a abrangéncia de seu pensamento, mesmo
o livro sendo relativamente curto, pois dispde apenas 12 capitulos e 222
versiculos), faz uma andlise existencial a partir de temas como: politica,
sociedade, religido, sabedoria, vida, morte, felicidade, trabalho, etc., dessa
forma, o livro de Eclesiastes torna-se um dos mais intrigantes de toda a Biblia
sendo inclusive questionado quanto a sua canonicidade, pois de forma geral
ndo contém em seu bojo uma teologia afirmativa acerca da tradicdo, mas a
medida que vai citando o pensamento teoldgico vigente na sociedade judaica
da época expde em seguida uma critica contundente, em alguns momentos,
bastante severa, contra determinados ensinamentos como € o caso da doutrina
retributiva. (Cf. Lindez, 1999, p. 84).

No campo das producdes literarias em torno da obra de Qohélet existe
no ocidente uma gama muito grande de escritores, destaque para o espanhol

José Vilchez Lindez (1928 -), que escreveu a obra Eclesiastes ou Qohélet
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(1994) na qual faz uma analise literaria detalhada acerca do livro de
Eclesiastes, destacando principalmente o0s temas existenciais que s&o
apresentados no livro e dentre eles o que mais angustia o Qohélet, a morte.

Podemos acrescentar ainda o relevante trabalho do critico norte-
americano Harold Bloom (1930 -) que em seu livro: Onde Encontrar a
Sabedoria? (2009), destaca a importancia do livro de Eclesiastes para a
literatura mundial e constata a pertinéncia das reflexdes feitas por Qohélet
acerca da existéncia humana. Essa constatacdo baseia-se principalmente a
partir de sua propria experiéncia de quase morte, quando pdde vivenciar a tese
de Qohélet sobre a fragilidade da vida e a iminéncia da morte.

No Brasil tem-se um relevante trabalho do escritor e critico literario
Haroldo de Campos (1929 — 2003) que se destaca com a escrita do livro
Eclesiastes (1991), onde além de fazer uma andlise critica levando em
considerac@o a fortuna critica existente acerca deste livro biblico, faz ainda,
uma traducao direta do hebraico para o portugués na qual procura manter o
maximo possivel das caracteristicas do texto hebraico, numa tentativa de
preservar toda a poeticidade do texto biblico.

A analise dessa diversidade de pensamentos e de géneros literarios,
no conjunto do livro, é propicia para uma abordagem teoldgico-literaria,
contudo, temos a pretensédo de explorar mais efetivamente o tema existencial
acerca da morte no Eclesiastes. Como essa ideia aparece no livro? De que
forma o contexto social influencia a maneira como Qohélet a apresenta? Quais
0S aspectos da morte que se destacam: positivo ou negativo? Finalmente o que
representa a morte em termos existenciais? S8o essas as questbes que
motivam nosso trabalho.

Obviamente ndo se tem a pretensao de esgotar todas as possibilidades
de leituras e interpretacbes da obra, no entanto, pretende-se ao menos
apresentar o entrecruzamento do texto biblico com outros textos da propria
Biblia (intratextualidade) e com textos exteriores (intertextualidade); (Cf.
Campos, 2000, p. 96, 104) e ainda o aspecto narrativo de Qohélet que se
baseia fundamentalmente em uma forma introspectiva de reflexdo. Isto pode
ser evidenciado no fluxo de consciéncia do personagem, que se efetiva no
modo como o didlogo acontece, sempre consigo mesmo tomando forma de

monologo ou soliléquio.
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Dentre os muitos géneros literarios que estao presentes no livro, para o
proposito dessa dissertacdo, o género de “pensamentos”, tal qual, Blaise
Pascal (1623 — 1662) parece ser o mais adequado, ainda que ndo seja
exclusivo, tendo em vista que quanto ao tema central em discussédo: “a morte”,
nada se pode saber acerca dela concretamente como pensava Epicuro (341
a.C. — 270 a.C.), pois nunca temos um encontro pessoal, assim a medida que
estamos vivos, ela ndo se faz presente, e quando ela finalmente se apresenta
ja ndo estamos mais aqui. (Cf. Epicuro, 1985, p. 28 — 63). Resta-nos apenas
experiéncia-la, enquanto pensamento de morte, e € justamente isSso que
Qohélet faz.

Partindo da abordagem de Qohélet quanto ao tema da morte, o livro de
Eclesiastes se torna o principal corpus para este trabalho dissertativo por trés
motivos importantes: 1) reflete sobre o sentido teolégico da morte; 2) apresenta
imagens, simbolos e metaforas através de figuras de linguagem que atestam o
significado da morte revelando assim o seu aspecto literario; 3) é rico em
detalhes quanto a tradicdo religiosa e seus ensinamentos de sabedoria, os
quais séo colocados em xeque em Eclesiastes.

Apresente dissertacdo € resultado de uma busca constante dos
elementos presentes nas fronteiras da literatura e da religido, tais como:
narrativas, metaforas, simbolos, imagens, poesia, musica, etc., que constituem
um elo entre literatura/sagrado e sagrado/literatura com destaque em especial
para as relacdes entre a literatura e a Biblia.

Assim, estruturalmente, essa dissertacdo discutird e analisara a Biblia
enquanto obra literaria, levando em consideracdo o uso da Biblia Judaica
(Tanakh), principalmente o livro de Eclesiastes objeto central da analise, em
trés capitulos. No primeiro capitulo trataremos do aspecto literario do texto
biblico, por isso este recebeu como titulo: A Biblia como obra literaria.
Abordaremos o tema a partir da analise de tedricos e obras literarias que
atestam a literariedade da Biblia, sendo os mais destacados: Northrop Frye,
Haroldo Bloom, Haroldo de Campos, John Gabel, Charles Wheeler, Robert
Alter e José V. Lindez.

Nos subcapitulos contemplaremos os pressupostos literarios da Biblia
na obra desses e outros autores que reconhecem na Biblia um livro singular da

literatura mundial.
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O segundo capitulo abordara a tematica: Existéncia e morte no
Tanakh.

Os subcapitulos trardo uma andlise sobre como o0 conceito de morte
era compreendido na comunidade judaica Pré e Pds-exilico.

No terceiro capitulo tratar-se-4 sobre: Imagens metaféricas da morte
em Eclesiastes.

Os subcapitulos abordaréo ainda o aspecto teoldgico e literario em que
0 conceito de morte se apresenta no Eclesiastes através do uso de recursos
literarios como a metafora, e as imagens simbolicas.

Nossa analise, certamente, também destacard o0s conflitos
intrapessoais de Qohélet, seu pessimismo diante da existéncia, sua maneira
singular, entre os livros biblicos, de ver a vida e sua reacdo diante do inevitavel:
a morte. Assim esse capitulo € fulcral para uma compreensao equilibrada da
tematica proposta, pois se detera basicamente no tema da dissertacdo e
analisard mais detalhadamente como ele percorre o pensamento de Qohélet
em todo o livio de Eclesiastes, isso sera possivel através da andlise de

algumas metéaforas do livro.
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CAPITULO 1 — A BIBLIA COMO OBRA LITERARIA

1.1 A Leitura da Biblia enquanto literatura

A leitura da Biblia, por muito tempo, esteve restrita ao meio religioso,
principalmente no periodo medieval. Nessa época a educacdo, destinada
exclusivamente as pessoas de posses, tornava-se de dificil acesso para as
camadas mais pobres da sociedade, era praticamente impossivel encontrar um
camponés que soubesse ler e escrever, isto, ja seria por si sO, uma barreira
praticamente intransponivel para que a Biblia pudesse ser lida por todos. Mas
ainda teriamos outros obstaculos como o uso da lingua latina (considerada
sagrada pela igreja) nas leituras biblicas e celebracgfes, e a proibicao da leitura
da Biblia para o povo comum, pois s6 a autoridade eclesiastica “Magistério”
teria capacidade para interpreta-la corretamente. (Cf. Lienhard, 1998, p. 274 —
283).

Diante desse cenério de restricbes, a leitura da Biblia enquanto obra
literaria da cultura ocidental, jamais poderia ser imaginada (a0 menos enquanto
texto em um suporte como o livro), todavia, era possivel ter algum contato com
suas narrativas, ainda que de forma limitada, através de imagens e esculturas
usadas pela igreja para transmitir sua mensagem aos leigos. Porém com a
Reforma Protestante no século XVI, baseando-se na declaracdo de Lutero de
que “Os bispos, os concilios e os papas podem errar e erram”, inclusive em
relacdo a interpretacdo das Escrituras; cada cristdo passa a partir de entdo, por
si mesmo, a ler e interpretar a Biblia, pois ela é suficientemente clara, segundo
Lutero, para ser entendida por qualquer um.

Para facilitar o acesso a Biblia, Lutero a traduziu para o idioma alemao,
de maneira que as poucas pessoas que sabiam ler pudessem fazé-lo em sua
propria lingua. E, além da traducdo da Biblia, também escreveu diversos
comentarios biblicos que eram lidos para o povo, para que todos pudessem ter
acesso as Escrituras.

Posteriormente, com o avanco do conhecimento e da imprensa, a
Biblia tornou-se um livro popular, (a0 menos nas nag¢des ocidentais), e de facil
acesso ao publico de todas as classes sociais, de maneira que passou a ser

cada vez mais influente na educacéo, cultura, literatura, muasica, poesia e artes
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em geral. Como veremos a partir do pensamento dos escritores: Northrop Frye,
Haroldo Bloom, Haroldo de Campos, John Gabel, Charles Wheeler, Robert
Alter e José V. Lindez. Jack Miles, entre outros.

Precisamos, no entanto, deixar claro que a leitura da Biblia, enquanto
obra literaria abre méo de quaisquer “preconceitos” em relagéo a esse livro e
passa a trata-lo como qualquer outro. Sendo assim, nao existe “leitura sagrada”
“Nessa concepgao, a Biblia € um conjunto de escritos produzidos por pessoas
reais que viveram em épocas [...] concretas. Como todos 0s outros autores, [...]
usaram suas linguas nativas e as formas literarias entdo disponiveis...”
(GABEL; WHEELER, 2003, p. 17).

1.2. Encontro entre: teologia e literatura

Uma pesquisa séria acerca do tema proposto precisa ser subsidiada
por teses que sejam firmes em suas convicgdes. Em busca de uma obra que
fundamentasse em nosso contexto a proposta de que é possivel uma
abordagem literaria do texto biblico, encontramos subsidio no livro Deus no
Espelho das Palavras. Teologia e Literatura em Dialogo (2009) de Anténio
Carlos de Melo Magalhdes. Tendo em vista que a aceitacdo da Biblia,
enguanto obra literaria fora questionada em alguns momentos da histéria da
critica literaria, quanto a sua legitimidade, por exemplo, faz-se necessario
considerar que para muitos criticos, a Biblia sempre foi e sera o “livro da
religido”, ndo € esta, porém, a visdo de Magalhaes ao refletir sobre o tema: “A
Biblia como obra literaria” (MAGALHAES, 2009, p. 127).

Segundo Magalhdes, a analise das teses de autores como: Hans-Peter
Schmidt; Jan Assmann; Harold Bloom; Jack Miles; Robert Alter; Northrop Frye,
dentre outros, leva-nos a consideracao de que apesar da diversidade existente
entre eles, tanto dos textos escolhidos para aplicagcao de suas teorias, bem
como também de pressupostos hermenéuticos, € possivel observar algumas
teses em comum, as quais certamente legitimam o estudo da Biblia enquanto

texto literario. Vejamos algumas dessas teses:
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1)A Biblia é interpretada como obra literaria, o que implica Ié-la a
partir de teorias literarias apropriadas, levando em conta tramas,
personagens, estética, densidade narrativa etc. Obviamente esta
abordagem ou se distancia de pressupostos teoldgicos confessionais,
cuja caracteristica central € o uso do texto biblico para confirmacao
de determinadas crencas da religido, ou dialoga com a tradicédo
teoldgica enquanto tradigdo hermenéutica no Ocidente. A rejei¢céo ao
trabalho teolégico ou inclusdo da hermenéutica teoldgica se da
sempre a partir de teorias literérias especificas, tendo como base a
Biblia como obra literaria. 2) A Biblia é lida em sua pluralidade de
narrativas, mas a partir de certa continuidade que existe nas
‘biografias’ de personagens, algo importante para boa parte da
literatura. Um dos pressupostos € que a Biblia é rica e plural. Nela
nao encontramos personagens repetitivos, todos sdo marcados pela
intensidade e pela diversidade de a¢des. Mas isso nédo tira certa
continuidade, o que faz parte das técnicas narrativas sobre
personagens: eles podem oscilar em sua trajetéria, mas sempre
havera continuidades. 3) A Biblia é considerada obra basilar da
literatura ocidental, emprestando-lhe temas, técnicas, personagens
fortes, tramas sucintas cheias de suspense e criatividade, ao
contrario de outra obra basilar da literatura ocidental, os textos de
Homero, pelo fato de este ser detalhista na descricdo das
personagens e das acdes. [...] 4) Deus é personagem literario que,
como qualquer outro personagem, cresce ou diminui a medida que
dialoga com outros personagens. O importante aqui € explorar a
densidade deste personagem em didlogo com outros. Ele pode
crescer ou diminuir conforme as falas e as interlocucdes, podendo até
mesmo significar que a emancipacdo das personagens humanas
esteja intimamente atrelada ao desaparecimento de Deus em
algumas das narrativas biblicas. Uma das técnicas de composicao
deste personagem foi a inclusdo de identidades de outros
personagens divinos em um Unico: o Deus de Israel. [...].
(MAGALHAES, 2009, p. 127 - 129).

As teses apresentadas por Magalhdes ndo deixam dulvidas quanto a
importancia literaria da Biblia, especialmente para a literatura ocidental. Ficam
evidenciados a partir de suas analises, a influéncia marcante da Biblia em
obras classicas da nossa literatura, especialmente através do empréstimo de
personagens, enredos, tramas, etc., alguns desses empréstimos sao refletidos
nos ‘meétodos’ e “estilos literarios”; observados especialmente por Erich
Auerbach (1892 — 1957) em seu livro Figura (1997), citado por Magalhdes
(2009) que nos diz:
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A forma como Auerbach interpreta o texto biblico parte do
pressuposto de que a Biblia ndo somente desencadeia leituras
posteriores na literatura ocidental, mas apresenta ‘métodos’
especificos que tornam possiveis outros métodos e estilos literarios.
(MAGALHAES, 2009, p. 120).

Auerbach salienta essa importancia da narrativa do texto Biblico em
seu livro Mimesis (2013), (de onde possivelmente Magalhdes formula o que
seria a terceira tese comum entre os criticos) no capitulo de abertura do livro
que tem como tema “A cicatriz de Ulisses”. Auerbach destaca justamente o
aspecto criativo do texto biblico, o qual, diferentemente dos textos homéricos,
ndo detalha os eventos, e assim mantém a tensdo da narrativa fazendo com
que o leitor crie, em alguns momentos, conclusdes para as histdrias narradas,
tendo em vista que as mesmas nao respondem a todas as questdes que
surgem a partir de sua leitura. E isso propositalmente, pois “O né&o
preenchimento total do presente faz parte de uma interpolagdo que aumenta a
tensdo mediante o retardamento” (AUERBACH, 2013, p. 3). Corrobora com
essa tese Ziva Ben-Porat e Benjamin Hrushovski em Poética e Estruturalismo
em Israel (1978), onde defendem que;

O preenchimento das lacunas ndo é de modo algum um processo
arbitrario. E dirigido e circunscrito por: a) os eventos, temas, idéias
(sic) e ligagbes explicitamente comunicados na obra; b) a linguagem
e a estrutura da obra; c) as leis especiais do mundo projetado, leis
que foram impressas no leitor no curso da leitura; d) o conjunto
perceptual que as caracteristicas genéricas da obra suscitam no
leitor; e e) as suposicbes basicas ou leis gerais de probabilidade
derivadas de convencgdes culturais comuns e da vida cotidiana. Em
alguns casos, o leitor é forcado a abandonar e) em favor de c), mas a
maioria das vezes ele tende a escolher a hipétese mais provavel e
convencional dentro de seu ambiente cultural. (BEM-PORAT,;
HRUSHOVKI, 1978, p. 42).

Sinteticamente, o texto biblico seria segundo o pensamento dos
autores, mais rico e cercado de criatividade imaginativa (Cf. lbid., p. 10).
Portanto, parece ndo haver nenhuma ddvida para esses autores quanto a

legitimidade da Biblia enquanto obra literéria.
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Podemos ainda observar essa influéncia biblica na literatura ocidental,
constatada por Magalhdes, a partir da tese defendida pelo tedrico literario
canadense Northrop Frye (1912 — 1991) ao qual também Haroldo de Campos
(1929 — 2003) faz referéncia por ter sido, segundo pensa, fundamental para a

valorizacéo e o reconhecimento da importancia da Biblia enquanto literatura.

1.3. A Biblia como “o grande cédigo” da literatura ocidental

Em seu livro intitulado O cddigo dos cédigos: a Biblia e a literatura
(2004), Frye relata como comecou 0 seu interesse pelo estudo da Biblia

11}

enquanto obra literaria, ele nos diz: “... descobri dando aulas sobre Milton e
escrevendo sobre Blake. Eram dois autores excepcionalmente biblicos, [...],
Logo compreendi que um estudioso da literatura inglesa que ndo conheca a
Biblia ndo conseguira entender o que se passa.” (FRYE, 2004, p. 10). Essa
percepgao de Frye o levou a “oferecer um curso sobre a versdo inglesa da
Biblia” (Ibid.), que funcionou, para ele mesmo e também para os alunos, como
uma espécie de “guia” para a compreensao da literatura inglesa. Mas o que
chama a atencdo nessa obra basilar para o estudo literario da Biblia € “A
divisdo estabelecida por Frye, [...], sobre os usos da linguagem, o uso poético,
0 uso alegérico e o descritivo...” (MAGALHAES, 2009, p. 132), e aquilo que

seria uma nova forma de utiliza-la: a linguagem proclamativa, responsavel pela:

...intensidade das tramas e personagens, tendo como objetivo incluir
o leitor nos temas, nas op¢des das personagens, em seus dilemas
éticos. O texto seria, [...], sucinto porque caracterizado por um grande
apelo a que o leitor crie sua prépria histéria a partir da [...] contada.
(Ibid., 132,133).

Essa forma de narrar é algo totalmente diferenciado daquilo que se
observa em Homero, porém como Auerbach notou os estilos narrativos, tanto
de Homero como do Antigo Testamento, acabaram por influenciar de algum
modo em toda histéria da literatura ocidental. Com isso, corrobora a tese de

Frye (como vimos anteriormente), de que € preciso conhecer a Biblia se de fato



22

pretende-se conhecer a literatura inglesa e ocidental. Pois apesar de toda a

discussao em torno da literariedade do texto biblico:

...O que importa é que se leu ‘a Biblia’ tradicionalmente como uma
unidade, e foi assim, como uma unidade, que ela pesou sobre a
imaginacdo do Ocidente. Ela existe, quando ndo mais, porque foi
obrigada a existir. Mas, apesar de todas as razfes externas, deve
haver alguma razdo interna, mesmo para uma existéncia
compulséria. Aqueles que conseguirem ler a Biblia do comeco ao fim
descobrirdo pelo menos que ela tem um comeco e um fim — e
resquicios de uma estrutura completa. [...] ela resenha a histéria
humana, ou o aspecto da histéria que lhe interessa, sob os nomes
simbdlicos de Addo e Israel. Ha também um corpo de imagens
concretas: cidade, montanha, rio, jardim, arvore [...]. Elas sdo téo
recorrentes que indicam claramente a existéncia de um principio
unificador. (FRYE, 2004, p. 11, grifo nosso).

Robert Alter e Frank Kermode no livro Guia Literario da Biblia (1997)
também destacam o aspecto fundamental da Biblia para a formacao da cultura
inglesa e ocidental de modo geral. Enfocam, logo de inicio, o pensamento de
Edmundo Wilson, que apesar de considerar a linguagem biblica arcaica
chamando-a de “aquela velha lingua’, reconhece mesmo assim que “vivemos
com ela a vida toda”. (ALTER; KERMODE; et al, 1997, p. 11). Desse modo,
segundo os autores “...] a linguagem, bem como as mensagens que ela
transmite, simbolizam para n6s o passado, estranho e, contudo, familiar, que
sentimos dever compreender de algum modo se quisermos compreender a nos
mesmo”. (lbid.). Também destacam na discussdo as reflexbes feitas por

Auerbach acerca desse tema da seguinte forma:

...Auerbach mostrou que os velhos e simples contrastes entre
hebraismo e helenismo eram errdneos, que 0s realismos inventados
pelos escritores da Biblia eram ao menos tdo importantes para o
futuro europeu quanto a literatura da Grécia antiga. Ndo se tratava
mais de uma questdo de equacionar conduta com hebraismo e
cultura com helenismo; e com a Biblia podendo ser vista como fonte
de valor estético, questdes vastas e novas se abriram, ndo somente
sobre a revisdo, das relacbes entre o grego e o hebraico, mas
também sobre a exploracdo de textos que paradoxalmente eram
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negligenciados, ainda que venerados e estudados. (ALTER;
KERMODE; et al, 1997, p. 15).

Observa-se, desse modo, que a auséncia da Biblia, enquanto objeto
dos estudos literarios, causou, segundo a tese de Alter e Kermode (1997),

certo empobrecimento na literatura secular, pois sua contribuicdo no campo

7

literario é indiscutivelmente enriquecedora, isso foi percebido por escritores
classicos como os ja mencionados Milton e Blake que a utilizavam como fonte

para criagao de suas narrativas e personagens;

Milton é especialmente biblico, mas isso se aplica em medida variavel
a quase todos os principais escritores de lingua inglesa. O interesse
redivivo de escritores seculares pela Biblia deriva, em parte, da
consciéncia de que a literatura secular estd em certo grau
empobrecida por essa lacuna. Mas ha um aspecto ainda mais
notavel: a Biblia, outrora pensada como fonte de literatura secular,
embora de certa forma dela separada, agora promete tornar-se parte
do cénone literario. A unido da critica religiosa e secular ensinou aos
praticantes da primeira que seus estudos podem ser bastante
incrementados pela atencdo aos métodos seculares; os da Ultima
foram beneficiados pela descoberta de que a Biblia, a qual poucos
dos criticos mais influentes tém ultimamente prestado muita atencao,
€ simplesmente de tal qualidade literaria que negligencia-la lhes
acarretou um imenso custo. Com efeito, parece que chegou a um
ponto de transi¢do da historia da critica, pois a Biblia, sob um novo
aspecto, reocupou a cultura literéria. (ALTER; KERMODE; et al, 1997,
p. 13).

Desse modo, a critica literaria e a religiosa (teolégica) passaram a
partir de meados da década de 1970 a estabelecer relagbes que levaram a um
avanco dos estudos literarios da Biblia, isto em moldes académicos,
principalmente na “América do Norte, Inglaterra e Israel e tem mostrado alguns
sinais notaveis na Europa”. (Cf. Ibid., p. 16).

Essa reaproximacao da Biblia ao meio académico pode ser observada
pelo crescente niumero de livros e comentarios acerca de textos biblicos em
todo Ocidente. No Brasil demonstra-se esse crescimento pelo numero de
teses, dissertacdes e monografias que crescem a cada ano nas universidades

e seminarios teologicos, sempre procurando estabelecer uma relacdo entre a
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Biblia e as demais areas do conhecimento. Muito desse interesse se deve as
técnicas de leitura aplicadas ao texto biblico, as quais facilitaram a sua

compreensao em aspectos literarios.

1.4. Robert Alter: técnicas fundamentais para uma leitura eficiente da

narrativa biblica

Seguindo o caminho proposto pela critica literaria, com relacéo ao texto
biblico, encontramos as contribuicdes, nesse campo de pesquisa, do critico
literario americano Robert Alter que em seu livio A arte da narrativa biblica
(2007), oferece algumas técnicas de leitura para uma abordagem critico-
literaria do texto biblico, a fim de que se tenha mais eficacia na constatacdo
das passagens que falam poeticamente ou mesmo em prosa, pois segundo o
autor (que usa todos seus argumentos em defesa da poeticidade biblica), a
confusdo com relagdo a uma possivel negacao da poesia biblia se encontra na
forma como a procuram, ou seja, se se pretende encontrar poesia na Biblia
tem-se que procura-la ndo como se faz em relacdo a poesia latina, com suas
métricas e rimas, etc., (apesar de poder-se encontra-las também na Biblia),
mas devem-se observar suas préprias caracteristicas.

Nesse sentido, podemos encontrar ja no prefacio do livro uma nota
muito importante acerca do “termo ‘Biblia’, que se refere nessa obra,
exclusivamente a Biblia hebraica” (ALTER, 2007, p. 9). A importancia dessa
diferenciacéo é explicada por Alter quando diz:

Sigo a tradi¢do judaica de ndo usar a designacgdo cristd de Velho
Testamento, que sugere que o Velho s6 se completa com o Novo e
gque os dois juntos constituem uma obra continua. Existem, é
verdade, certas continuidades literarias e teologicas entre a Biblia
hebraica e o Novo Testamento; no entanto, as narrativas deste ultimo
foram escritas numa lingua diferente, em época posterior e, de modo
geral, a partir de pressupostos literarios distintos. (ALTER, 2007, p.
9).
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Se, como Alter explicita na continuidade da obra, essa diferenciacao de
tempo e espaco em que os dois livros (Biblia hebraica e Novo Testamento)
foram escritos lhe impossibilitam fazer uma andlise dos dois conjuntamente,
pois “ndo teria nem a competéncia linguistica nem a erudigdo necessaria’
(ALTER, 2007, p. 10). Fazer uma leitura poética da Biblia hebraica exige entao
um olhar diferenciado, ou seja, que leve em consideracao as caracteristicas de
sua propria linguagem. E nesse sentido Alter declara uma descoberta

importante de sua pesquisa:

Comecei este estudo com a aspiracéo de lancar uma nova luz sobre
a Biblia mediante a aplicacdo de uma abordagem literaria. N&o abri
mao dessa expectativa, mas no decorrer de um exame minucioso de
muitos textos biblicos acabei fazendo uma descoberta inesperada:
gue a Biblia tem muita coisa a ensinar a qualquer pessoa que se
interesse por narrativa, pois sua arte — que parece simples, mas é
maravilhosamente complexa — é um exemplo magnifico das grandes
possibilidades da narrativa. (ALTER, 2007, p. 10).

Essa descoberta ajuda-o a cumprir a promessa feita no inicio do livro, e
que seria 0 seu objetivo: “iluminar os principios caracteristicos da arte narrativa
biblica” (Ibid., p. 9). A medida que adentramos a obra, nos deparamos com um
mundo de narrativas biblicas interessantissimas que estavam presentes o
tempo todo no texto biblico, mas que s6 através das técnicas apresentadas por
Alter sdo descortinadas diante dos nossos olhos.

A obra esta dividida em nove partes das quais destaco algumas a
seguir; na primeira o autor trata sobre: “Uma abordagem literaria da Biblia”
essa sessdao de abertura do estudo, ja coloca a questdo central que
prosseguira em discussao: “Qual é o papel da arte literaria na conformacao da
narrativa biblica?” (ALTER, 2007, p. 15). Alter responde de imediato:

...Um papel crucial, [...], e um papel finamente modulado a cada
momento, quase sempre determinante na escolha exata de palavras
e detalhes, no ritmo da narracdo, nos pequenos movimentos do
dialogo e em todas as teias de relagGes que se ramificam pelo texto.
(Ibid.).
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Para demonstrar como essa arte narrativa se aplica ao texto biblico ele
passa a uma andlise da acdo narrativa do capitulo 38 de Génesis, onde o0 texto
biblico trata da histéria de Jud4 e sua nora Tamar, esse capitulo é tratado pela
narrativa tradicional como uma histéria isolada (“intercalagao”) entre o capitulo
37 que narra a venda de José por seus irmaos a uma caravana ismaelita que
descia ao Egito, e sua vida e atividade na casa de Potifar, capitulo 39.

Os argumentos usados por Alter visam a demonstrar que os estudos
biblicos convencionais elaborados segundo essa escola de pensamento
narrativo (intercalacdo/unidade) ndo satisfaz a uma andlise mais estrita do
texto. Ele demonstra isso, citando o pensamento de Speiser que “[...] qualificou
essa histéria ‘como uma unidade completamente independente’ e ‘sem
nenhuma conexdao com o drama de José€, que ela interrompe na conclusao do

ato I (ALTER, 2007, p. 15, 16). Essa criagao independente proporcionaria de
fato uma intercalacdo que “cria um suspense a respeito do destino de José e
produz uma sensacao de passagem de tempo até o reaparecimento de José
no Egito”. (Ibid.) Apesar de ser positiva em alguns aspectos, ela ndo condiz
com a verdade narrativa em sua expansividade.

Alter queria ir mais longe, e diz que foi o conhecimento limitado de
Speiser e de outros estudiosos biblicos convencionais que os impediam de
“perceber as estreitas ligagdes de motivo e tema entre a histéria de Tamar e
Juda e a de José”. (ALTER, 2007, p. 16). Alter consegue provar em sua analise
gue essa historia esta sim interligada com a narrativa acerca da vida de José e
conclui que “um exame meticuloso ndao pode se basear meramente numa
impresséo geral da narrativa, mas deve ser empreendido por meio de uma
minuciosa atencdo critica & maneira como o escritor biblico articula a forma
narrativa”. (Ibid., p. 28).

Essa observacao de Alter é fundamental para uma analise coerente do
livro de Eclesiastes (principal corpus dessa dissertacéo), pois a diversidade de
temas e de formas narrativas utilizadas pelo autor (Qohélet) faz com que as
reflexdes em alguns momentos parecam desconectas, justamente por conta da
descontinuidade e obscuridade narrativa encontradas no livro, o que fez surgir

varias teorias acerca da possivel diversidade de autores ou de acréscimos de
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redatores. A tese de Alter da um novo folego para os defensores da unidade do
livro de Eclesiastes. (Cf. Campos, 1991, p. 23).

Outro ponto da obra que nos interessa aqui € o que trata sobre “A
histéria sagrada e as origens da prosa de ficcao” (ALTER, 2007, p. 44). A
questdo que da inicio a discussdo deste ponto no estudo de Alter parte da
problemética acerca da Biblia como texto sagrado, pois a dificuldade em
estuda-la como literatura residiria, justamente, no fato de que, historicamente,
ela sempre foi lida como a “palavra de Deus”. Entdo, como aplicar um método
literario ao seu estudo se o texto é sagrado e o método literario secular? “como
se pode pensar em explica-lo (sic) usando categorias desenvolvidas para
compreender uma atividade de natureza tdo secular, individual e estética
quanto a (sic) literatura ocidental moderna?” (lbid., p. 44). Um segundo

problema seria:

...Se 0 texto é histérico, destinado seriamente a explicar a origem das
coisas e a experiéncia nacional dos israelitas tal qual se deu, ndo
seria muita presuncdo analisar essas narrativas com 0s termos que
costumamos aplicar a prosa de ficcdo, uma modalidade de escrita
gue tomamos como invenc¢do arbitraria do escritor, ndo obstante as
correspondéncias que essa obra possa exibir em relacdo a realidade
cotidiana ou mesmo a realidade histérica? (Ibid., p. 44).

Alter reage a essas objecdes, fazendo uma andlise das diferencas
entre o que é narrativa histérica e o que € narrativa ficcional, obviamente
reconhece haver uma base comum entre essas modalidades narrativas, porém,
escrever histéria ndo é a mesma coisa que escrever ficcdo “E evidente que
essas duas atividades literarias compartilham toda uma gama de estratégias
narrativas e que o historiador se aproxima do autor de ficcdo por empregar —
como de certa maneira ele é obrigado a fazer — uma série de construcdes
imaginativas”. (ALTER, 2007, p. 45). Em seguida expbe como exemplo “o
retrato de Robert Walpole feito por G. M. Trevelyan” (lbid.), que é uma
interpretacéo, e assim usa toda uma “projecado imaginativa”, mas esta contida

nos “limites de fatos histéricos reconhecidos” (Ibid.).
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Alter objeta, entdo, que quando tratamos acerca da Biblia, mesmo que
haja o aspecto de “histéria sagrada” (que ndo pode ser negligenciado quando
se faz um estudo sério da Biblia) é diferente do que a historiografia moderna
entende por “histéria”. Isso se demonstra nas narrativas biblicas no fato de que
os “espectros de relagées” com a histéria embora acontecam nao exigem para
a sua legitimagcao nenhum tipo de documentagéo como nos moldes modernos.

Isso € o que acontece na narrativa do Eclesiastes, pois embora o
autor/personagem Qohélet crie uma histéria e mesmo um personagem (Ec 1: 1,
12), passando assim a assumir o lugar de Salomé&o, trama que chegou com
status de verdade defendida por varios autores (R. Cornely € um bom exemplo)
até a primeira metade do século XX (Cf. Lindez, 1999, p. 14). No entanto,
demonstrou-se posteriormente que tanto o autor como a narrativa pertenciam
ao campo do ficcional e ndo do real, pois a autoria salombnica nao se
sustentou e a partir da metade do século XX, ja ndo se encontra nenhum
defensor dessa tese. (Cf. Alter; Kermode; et al, 1997, p. 300).

Segundo Alter, a ideia comum de que os escritores biblicos teriam
uma fonte de materiais escritos e orais de onde eles retiravam informacdes
para suas historias “[...] é dificil de verificar ou refutar, porque ndo ha como
saber quais eram o0s conteudos exatos da tradicdo hebraica no comeco do
primeiro milénio antes da era cristd”. (ALTER; KERMODE; et al, 1997, p. 46).
Sendo assim um estudo mais aprofundado sobre o tema podera demonstrar
que os autores biblicos na realidade podem ter se valido no dizer de Alter “de
grande liberdade na articulacdo das tradicbes disponiveis” (lbid.). Essa
constatacdo de Alter faz com que as acusacfes de influéncias estrangeiras
sobre o livro de Eclesiastes, principalmente vindas da Grécia e do Egito sejam
postas em xeque, tendo em vistas, que ndo ha como se confirmar qualquer
suspeita, mesmo que alguns tracos caracteristicos sejam encontrados na obra.

Assim, Alter defende a tese de que as narrativas biblicas podem ser
classificadas com justica como “prosa de ficcdo”, ou “prosa de ficcao
historicizada” !. Essa liberdade literaria permitia aos habilidosos escritores

biblicos criar as histérias ndo como historiografia, mas fazendo sempre que

1 Para mais detalhes sobre o assunto consultar a obra de Robert Alter: A arte da narrativa
biblica; traducao Vera Pereira. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007.
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preciso uma “recriagdo imaginativa da histéria”, usando para isto todas as
ferramentas literarias disponiveis de seu tempo. Este livro (A arte da narrativa
biblica, 2007) é muito importante para uma boa compreensao das narrativas da
Biblia e para fundamentar definitivamente os textos biblicos como literatura de
boa qualidade.

No livro Guia Literario da Biblia (1997), organizado por Robert Alter e
Frank Kermode, James G. Williams comenta os livros de Provérbios e
Eclesiastes, os quais sao os principais trabalhos da “antiga tradicdo de
sabedoria israelita”. (Cf. Alter; Kermode; et al, 1997, p. 283), ao se deter
especificamente sobre o Eclesiastes, analisa a estrutura escrituristica que o
compde e considera razoavel a ideia de uma possivel influéncia helénica no
estilo e na perspectiva do autor do Eclesiastes, porém no conjunto da obra “[...]
€ melhor considerar o Eclesiastes como um trabalho composto por antigas
formas literarias hebraicas, que o autor emprega tanto de modo convencional
quanto ndo convencional.” (Ibid., p. 299). E a “liberdade” do autor biblico como
descrita anteriormente.

Williams chama a atencdo para uma palavra chave do livro de
Eclesiastes, “hevel” que significa “vapor” ou “respiragdo” a qual estara
presente em toda a narrativa, sempre demonstrando o caréter transitério das
coisas e mesmo da vida. Traduzida na maioria das vezes como “vaidade de
vaidades [...]” (Ec 1: 2)2.

Haroldo de Campos, em seu livro Eclesiastes (1991), também enfatiza
a importancia desse termo para o Qohélet, e deixa claro que ele aparece cerca
de 38 vezes em Eclesiastes, tornando-se “um verdadeiro estribilho nadificante”.
A forma hebraica do versiculo “havelhavalim / hakkolhavel” é traduzida por
Campos como “névoa de nadas / tudo névoa-nada” (Cf. Campos, 1991, p. 36).
Numa tentativa de manter o sentido original de “vapor” e “insignificancia”,
presentes no texto.

Ainda com relacdo a esse termo, temos o comentario de José Vilchez
Lindez em seu livro Eclesiastes ou Qohélet (1999), onde defende a importancia
especial que essa palavra tem em todo o livro de Eclesiastes, mas que néo é a

unica tese defendida por Qohélet na obra, ainda que, sem nenhuma duvida “Ao

2 Essa é a traducao, por exemplo, da Biblia de Jerusalém.
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ser hebel palavra favorita de Qohélet, converte-se com todo direito em ‘a sigla
[ou sifra] simbdlica de Qohélet’; [...] Sem duvida [...] se deve qualifcar (sic)
hebel de ‘palavra-chave™. (LINDEZ, 1999, p. 133).

1.5. O paralelismo na poesia hebraica biblica

Edson Magalhdes Nunes Junior,2ao analisar os tipos de paralelismo
que estdo presentes na literatura biblica hebraica, comecando pelo “quiasmo”
que “é um tipo especifico de paralelismo” (NUNES JR., 2012, p. 77), constata
que esse aparece nas estruturas narrativas da Biblia ou da poesia hebraica,
como uma sequéncia que se repete em ordem inversa, isto pode acontecer
‘em nivel fonético, léxico, gramatical e semantico.” (lbid.), essa técnica
paralelistica, fazia parte do conhecimento literario desde muito tempo “Ja na
época de Gray esse padréo de repeticdo, ou paralelismo, era reconhecido, [...].
Gray empregava letras mindsculas do alfabeto para designar cada termo na
linha, [...] e, ao apontar as diversas variacdes do paralelismo, verificou o padrédo
abc/c’b’a™. (Ibid.). Porém logo fica evidente no decorrer dos estudos acerca do
“‘quiasmo” que 0 mesmo nédo se limitava apenas a uma sequéncia de termos
repetitivos “como em um espelho”, nesse sentido Nunes Jr. traz a contribuicdo
de M. O’Connor para quem ha possibilidades de ao menos seis tipos deles, e
sdo enfocados em sua perspectiva “na ordem dos elementos da linha.”
(NUNES JR., 2012, p. 78).

Chama a atencdo nos varios autores que discutem o tema apresentado
no trabalho de Nunes Jr. a diversidade de pensamentos acerca desse tipo de
paralelismo, e como ele pode ser encontrado com abundancia em toda a Biblia.

Destaque nesse quesito para Wedland e Zogbo que (Ibid., p. 84):

... também introduzem o quiasmo como uma varia¢éo do paralelismo
e também consideram que pode acontecer tanto em um par de linhas,
guanto em um poema inteiro. Um exemplo citado de um quiasmo que
abrange todo poema é Ec 3: 1 - 8, com uma série de paralelismos
guiasmaticos diferentes.

3 Mestre em Estudos Judaicos pela Universidade de Sao Paulo (USP).
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Na sequéncia Nunes Jr. cita a referéncia de Wedland e Zogbo em
Hebraico (n&o faremos essa apresentagao aqui) para mostrar em seguida com
a traducdo em portugués, como se pode verificado isto (quiasmo) no texto
biblico do Eclesiastes (NUNES JR., 2012, p. 84, 85):

v. 1l Para tudo existe uma hora
e um tempo para todo deleite debaixo do sol.
v.2 Um tempo para nascer e um outro tempo para morrer.
Um tempo para plantar e um tempo para arrancar o que foi plantado.
v.3 Um tempo para matar e um tempo para curar.
Um tempo para quebrar e um tempo para construir.
v.4 Um tempo para chorar e um tempo para rir.
Um tempo para lamentar e um tempo para dancar.
v.5 Um tempo para jogar fora pedras e um tempo para apanhar
pedras.
Um tempo para abracar e um tempo para evitar abracar.
v.6 Um tempo para procurar e um tempo para perder.
Um tempo para manter e um tempo para perder.
v.7 Um tempo de rasgar e um tempo para costurar.
Um tempo para silenciar e um tempo para falar.
v.8 Um tempo para amar e um tempo para odiar.

Um tempo para guerra e um tempo para paz.

Segue-se no trabalho de Nunes Jr. uma analise do texto no original
hebraico, com riqueza de detalhes que sé&o observados na citada passagem do
Eclesiastes, com destaque a alternancia de ideias presentes no texto, um jogo
de palavras que envolvem sentidos positivos e negativos em toda estrutura do
poema (NUNES JR., 2012, p. 85), considera-se que em suas concepcdes
“Wendland e Zogbo estruturam os quiasmos em todo o texto: 32 e 42 linha se
inicia com ideias positivas (‘tempo de nascer’ e ‘tempo de plantar’) e [...] 5% e 82
linha a primeira ideia € negativa (‘tempo de matar’,...)". Assim segundo esses
autores “Ter-se-ia 0 quiasmo ‘positivo-negativo x negativo positivo™” (lbid.). A
analise completa do texto de Eclesiastes feita por Wendland e Zogbo ficaria

disposta em ordem poética da seguinte maneira:

... 0 padréo quiasmético cria um quiasmo estrutural em todo o poema
de Ec 3: 2-8, a saber, ‘positivo-negativo x negativo-positivo’: sdo duas
linhas com ‘positivo-negativo’ seguidas de quatro linhas ‘negativo-
positivo’, com um inverso na sequéncia, ja que sao quatro linhas
‘positivo-negativo’ e depois duas ‘negativo-positivo’. O ultimo verso
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(as duas Ultimas linhas) traz esse quiasmo estrutural em sua
composicao interna. (NUNES JR., 2012, p. 86).

O que se pode observar no decorrer do texto de Nunes Jr. serd aquilo
gue Alter comenta em sua tese, como sendo um problema para a compreensao
da poesia biblica, as “subcategorias paralelisticas” que abordam uma infinidade
de regras que mais atrapalham que ajudam na compreensdo correta dos
escritos da Biblia.

Para observarmos isto basta apontar aqui mais um “sub-produto (sic)
do paralelismo”, o qual diz respeito aos “pares de palavras”, deixamos aqui a
analise mais detalhada de Nunes Jr. para nos determos apenas em alguns
pontos do seu trabalho que demonstram essa atividade literaria no livro de
Eclesiastes; tradicionalmente esses “pares de palavras” sado definidos “[...]
guando quaisquer termos da mesma classe gramatical ocorrem em paralelo
mais de uma vez.” (NUNES JR., 2012, p. 98). Dessa forma ele parte para uma
demonstracdo diretamente através dos textos biblicos, para isso se utiliza da
analise feita por Wilfred G. E. Watson (1997) que apresenta diversas
passagens biblicas, destacaremos aqui sua analise do texto de Eclesiastes 2:

10 onde demonstra a presenca desses “pares de palavras’;

E tudo que buscou meus olhos néo afastei deles,

N&o afastei do meu coracéo toda alegria.

Nesse caso, as palavras equivalentes, ndo sdo como poderia supor um
leitor despercebido, “afastei”, termo que aparece tanto na primeira quanto na
segunda linha do verso. As palavras equivalentes aqui séo: “olhos” e “coragao”,
assim como também aparecem em paralelo em outros versos biblicos. Alguns
criticos chegaram a sugerir a partir da evidéncia de tais palavras que existia um
“‘estoque” de palavras que faziam parte de varias “férmulas prontas” das quais
0S escritores e poetas antigos se valiam tendo em vista que supunham a
dependéncia “primariamente” da oralidade em toda a poesia hebraica biblica
produzida nesse periodo. (Cf. Nunes Jr., 2012, p. 100).
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Contudo, o uso de “estoque” de palavras ndao é aceito por todos os
criticos literarios, a tese de Alter foi fulminante contra essa teoria. Adele Berlin,
M. P. O’Connor e outros; apontam caminhos e alternativas diferentes para a
explicacdo do uso dessas palavras na poesia biblica. Algo que pode ser
considerado como uma teoria comum entre eles é a ideia, como sugere Berlin,

de uma origem “psicolinguistica” ou “psicoterapéutica” no dizer de O’Connor:

O exercicio psicoterapéutico de livre associacao revela, se isso nao é
obvio, que qualquer palavra de uma lingua pode ser pareada com
outra. Sem tomar em consideracgédo a utilidade psicoldgica, o exercicio
vai provocar muitos complexos de palavras que estdo relacionados
com a estrutura do mundo como percebido através da linguagem.
(O’CONNOR, apud, NUNES JR., 2012, p. 101).

Finalizamos a discussdo sobre esse aspecto linguistico da poesia
biblica (pares de palavras), compartilhando aqui a conclusdo de Berlin acerca

“e

do tema, veja: “Nao é o par de palavras que cria paralelismo. E o paralelismo
que ativa pares de palavras. J& que paralelismo é essencialmente uma forma
de projetar equivaléncias, ele produz equivalentes em todos o0s niveis

linguisticos.” (BERLIN, apud, NUNES JR., 2012, p. 102).

Outro tipo de paralelismo muito presente na Biblia e certamente muito
frequente em Eclesiastes € o do tipo paralelistico antitético que figura como um
dos maiores, existentes na poesia hebraica biblica, e segundo Gabel e Wheeler
“ele ocorre quando uma unidade oferece um pensamento que nega o
precedente ou fornece uma excegao para ele, [...]” (GABEL; WHEELER, 2003,
p. 45), € o caso do (Ec 6: 7), Demonstraremos a seguir baseado na forma
expositiva dos autores: (Cf. Gabel e Wheeler, 2003, p. 45).

Todo trabalho do homem E para sua boca

e, no entanto seu apetite Nunca esta satisfeito
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O aspecto linguistico do paralelismo hebraico € destacado também
por Alter e Kermode em Guia Literario da Biblia (1997) quando, a principio,
ao fazer uma “introducdo geral” sobre as caracteristicas da Biblia como obra
literaria ressaltam os aspectos linguisticos e estilisticos do texto hebraico.
Algo que parece ser comum na maioria dos criticos. O paralelismo segundo
a perspectiva de Alter € um componente linguistico fundamental da literatura
hebraica, embora quanto ao Eclesiastes ele declare:

...Um livro bem mais tardio, o Eclesiastes (século IV ou Ill a. C.)
desloca-se para um novo horizonte de forma literaria, mas
curiosamente, ele o faz abandonando o sistema de versos paralelos
por um tipo de prosa cadenciada que incorpora pequenas porc¢des de
versos, boa parte sendo parddias distorcidas de Provérbios...
(ALTER; KERMODE; et al, 1997, p. 42).

Esse avanco sugere, segundo podemos constatar na analise feita
por Alter, a natureza tardia da escrita do livro de Eclesiastes, pois a
diferenciacdo entre 0 mesmo e a literatura produzida (mesmo a sapiencial)
anteriormente é muito nitida*. Mas, é um avanco que ndo abandona
totalmente as caracteristicas antigas, perceba-se que “abandona o sistema
de versos paralelos”, no entanto, admite-se que esse “abandono” é parcial,
pois o paralelismo continua presente no texto em prosa e versos. Vejamos

como isto é abordado por J. G. Wiliams no artigo sobre “Provérbio e

Eclesiastes” no mesmo livro:

Em geral, o escritor usa paralelismo poético, mesmo quando esta
escrevendo em prosa ritmica em vez de verso. Uma reflexdo-
fragmento tal como 4:1 é, na verdade, construida a partir de um tipo
de paralelismo que tanto amplia quanto intensifica o que ja foi
afirmado:

‘Observo ainda as opressoes todas que se cometem debaixo do sol:

4 Essa diferenca pode ser observada em toda a estrutura do livro, na diversidade de géneros
contidos, na forma estética da prosa-poética e na variedade de temas e pensamentos
desenvolvidos. Para uma andlise mais completa dessa caracteristica do Eclesiastes, ver o livro:
LINDEZ, José Vilchez. Eclesiastes ou Qohélet. Trad. Jodo Rezende Costa. Sdo Paulo:
Paulus, 1999.
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ai estéo as lagrimas dos oprimidos, e ndo ha quem os console;

a forca do lado dos opressores, e ndo ha quem os console.’ [TA].
(WILLIAMS. J. G., In, ALTER; KERMODE; et al, 1997, p. 299).

A observacdo dessas formas peculiares da poesia hebraica é
importante para a compreensao da diversidade de géneros e de formas em
que a literatura biblica apresenta as suas narrativas. E por esse motivo que
devemos abordar, ainda que, de forma sucinta, alguns dos principais
aspectos linguisticos da literatura biblica. Podemos comecar com a analise
que Alter fez sobre “As caracteristicas da antiga poesia hebraica” ainda em
Guia Literario da Biblia (1997). Sem nenhuma davida o aspecto paralelistico
dessa poesia ganha destaque por estar presente na estrutura da maioria dos
textos biblicos antigos.

Essa compreenséo de paralelismo de Alter faz com que a leitura da
poesia biblica ndo seja repetitiva e enfadonha, pois |he proporciona uma
dindmica que é sentida e intensificada a cada “verseto”, e isso € marcante,

segundo pensa, no paralelismo biblico.

1.6. O processo metaforico

Todo texto da narrativa biblica de uma forma mais, ou menos,
acentuada utiliza como j4 observamos, recursos da imaginacdo para que
possam se expressar poeticamente, pois a poesia nao se restringe ao campo
da palavra, mas indo sempre adiante penetra através da imaginacéo o terreno
do imaginario produzindo no proprio texto imagens que transmitem o
significado do poema. (WATSON, apud, NUNES JR., 2012, p. 103) “Em um
sentido mais amplo, poesia é imagem”. Essa capacidade imaginativa presente
em todos os poetas e, (por que ndo dizer, em todos os leitores de poesia), €
que faz surgir a liberdade poética necesséria para toda producao literaria. Dai

que “[...], um poeta que nao vive em um ambiente rural pode, por exemplo, se

5 As letras [TA] faz parte da citagdo, sdo abreviagBes para: tradugdo do Autor: ALTER, R;
KERMODE F. Guia Literario da Biblia; trad. Raul Fiker. Sdo Paulo: Fundacdo Editora da
UNESP, 1997. (Prismas)
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utilizar de imagens agricolas e rurais para escrever seu poema”. (NUNES JR.,
2012, p. 103).

A importancia desse aspecto imaginativo para a leitura dos textos
biblicos reside no fato, ja mencionado em nosso trabalho, de que os autores
biblicos sempre utilizaram a imaginacdo para escrever suas harrativas, isto
pode ser constatado ao observarmos o imenso nimero de imagens e simbolos
que podem ser encontrados na Biblia (em Eclesiastes de forma especial, 0s
quais serao abordados no terceiro capitulo). Dessa maneira, “ambos, o leitor e
o intérprete da Biblia precisam despertar sua imaginacdo quando lerem [...]
poesia biblica. O que foi escrito com imaginacao, precisa também ser lido com
imaginacéo’.” (SCHOKEL, apud, NUNES JR., 2012, p. 103).

Por isso, Adele Berlin considera de fundamental importancia para a
discussédo sobre poesia biblica as questfes que envolvem a imagem/metafora,
pois para ela, esta se constitui basicamente como “esséncia da poesia”.
Nesse sentido declara-nos que a “Poesia enxerga o mundo metaforicamente;
oferece uma maneira alternativa de ver a realidade’.” (BERLIN, apud, NUNES
JR., 2012, p. 104). Com ela corrobora Paul Ricoeur (2006, p. 33), ao dizer que:

. Para a metafora como para o relato, ha um funcionamento da
imaginacdo produtora que esquematiza [...] figuras antes separadas:
ja uma nova figura de discurso faz ver a semelhanca, isto €, a
aproximacdo entre duas figuras semanticamente afastadas...

Precisamos deixar claro em que sentido o termo “metafora” é utilizado
para uma melhor compreensdo de sua aplicacdo em nosso texto, pois 0 seu
significado variou bastante no decorrer do tempo. Inicialmente o significado
desse termo estabeleceu-se basicamente sob os moldes de sua definicéo feita
por Aristételes em seu livro Poética, “a metafora consiste no transportar para
uma coisa o0 nome de outra, ou do género para a espécie, ou da espécie para o
género, ou da espécie de uma para a espécie de outra, ou por analogia.”
(POETICA, 21, 1457 b 7). Todavia, essa definicdo hoje € insuficiente para
determinar a metaforicidade ou n&o de uma narrativa.

Assim procuramos estabelecer uma abordagem em torno desse termo,
baseada em uma teoria da metafora desenvolvida por Paul Ricoeur (1913 —
2005), fundamentada nos livros: a hermenéutica biblica (2006); A Metéafora

Viva (2005);Tempo e Narrativa (Tomo 1) (1994) e, por fim, Teoria da
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Interpretacédo (2013), desse modo, a abordagem da temética da morte no livro
de Eclesiastes (nosso objeto de analise), procura fazer a leitura das metéforas
contidas nesse livro através dessa teoria moderna da metafora feita por
Ricoeur onde, 0 mesmo, avancando na compreensao desse recurso linguistico
nos diz que “A teoria da metafora vem-nos dos antigos retéricos, mas esta
teoria ndo cumprird o papel que dela esperamos sem uma importante revisdo.”
(RICOEUR, 2013, p. 70). E como perceberemos “Semelhante revisao,
enunciada em termos breves, desloca o problema da metafora da semantica da
palavra para a semantica da frase.”. Isso em um primeiro momento, pois
posteriormente essa compreensao é ampliada deslocando a semantica ndo s6
da palavra, mas também da frase levando-a para uma hermenéutica de toda a
narrativa.

Sendo assim, “O primeiro pressuposto a ser rejeitado € que uma
metafora € simplesmente um acidente de denominacgdo, um deslocamento na
significagcdo das palavras.” (RICOEUR, 2013, p. 73). Aristoteles havia conceitua
a metafora sob esses termos, Ricoeur rejeita esse postulado e parte em sua
analise da metafora em busca de um significa mais consistente, pois entendia

que:

A metéfora tem a ver com a semantica da frase, antes de dizer
respeito a semantica de uma palavra. [...] E s6 o0 conjunto constitui a
metafora. Assim, ndo deveriamos efectivamente (sic) falar de uso
metaforico de uma palavra, antes de enunciacdo metaférica. A
metéfora € resultado da tensé@o entre dois termos numa enunciacédo
metaforica. O que chamamos de tensdo numa enunciacdo metaforica
nao é, efectivamente (sic), algo que ocorra entre dois termos numa
enunciagdo, mas antes entre duas interpretacbes opostas da
enunciacdo. E o conflito entre as duas interpretacdes que sustenta a
metafora. A este respeito, podemos dizer, de um modo geral, que a
estratégia do discurso pela qual a enunciagcao metaférica obtém o seu
resultado é o absurdo. Semelhante absurdo s6 é revelado pela
tentativa de interpretar literalmente a enunciacdo. [...]. Assim a
metafora ndo existe em si mesma, mas numa e por uma
interpretacdo. A interpretacdo metaférica pressupfe uma
interpretacao literal que se autodestr6i numa contradicdo significante.
(RICOEUR, 2013, p. 73, 74).

Como podemos observar, desde o comeco de sua analise, Ricoeur
coloca o problema do sentido da metafora intimamente relacionado a
problematica da hermenéutica, pois o conflito entre as duas interpretacdes
“literal” e “metaférica” € condicdo necessaria para a existéncia do enunciado

7

metafdrico. “A distingao literal-metaférico ndo €, portanto, irrecuperavel, mas
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ela ja ndo resulta de uma caracteristica propria das palavras, e sim da maneira
pela qual funciona a interacdo, sobre a base do teorema do sentido contextual
[...].” (RICOEUR, 2005, p. 131), quer dizer, ndo existe nenhum texto metaforico
ou ndo, em si mesmo, 0 que determinard a sua metaforicidade sera a
interpretacdo que se dara a tal texto observando-se o contexto, onde, e como
esta sendo enunciado. “O que esta em jogo numa expressdo metaforica é, por
outras palavras, o aparecimento de um parentesco onde a visdo comum nao
percepciona qualquer relagdo.” (RICOEUR, 2013, p. 75). E diante disso entra
em cena a hermenéutica, analisando o discurso e declarando-o0 pelo seu
contexto se, de fato, trata-se de uma narrativa metaforica ou ndo. E por isso,
que a determinacdo de um enunciado metaférico ndo pode estar baseada

apenas na analise de palavras, como faziam os antigos retoricos, pois:

Para a retdrica classica, [...], um tropo era simplesmente a
substituicdo de uma palavra por outra. Mas a substituicdo é uma
operacdao estéril, ao passo que numa metafora viva a tensédo entre as
palavras ou, mais precisamente, entre as duas interpretacfes, uma
literal e outra metafdrica, ao nivel de toda a frase, extrai uma
verdadeira criagdo de sentido, da qual a retérica classica pode
apenas registrar o resultado. N&o consegue explicar tal criacdo de
sentido. Porém, dentro de uma teoria da metafora, como aquela que
estamos a opor a uma da substituicdo, emerge uma nova
significacdo, que engloba toda a frase. (RICOEUR, 2013, p. 75, 76).

Uma observacéo fundamental na teoria ricoeuriana acerca da metafora
baseia-se na declaragédo de que “Uma metéfora diz-nos algo de novo acerca da
realidade.” (RICOEUR, 2013, p. 77). Nesse sentido Ricoeur considera a
existéncia de metaforas mortas, aquelas que devido ao seu uso continuo e
indiscriminado tornou-se incorporada a linguagem por todos os falantes, sendo
assim uma metéfora trivial, e sem originalidade. Como por exemplo, “O pé da
mesa”, que seria segundo observa uma catacrese, um tipo especial de
metafora, que ndo representa mais uma expressao individual e subjetiva dos
sujeitos do discurso.

Por outro lado, é possivel encontrar textos narrativos que expressam
verdadeiras tensdes em seus enunciados, tornando-se verdadeiras metaforas
vivas, pois, com efeito, ndo se encontram isoladas e restritas a determinados

significados, incorporado na linguagem. Nesse sentido Ricoeur diz que:
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... Com efeito, uma metéfora nunca aparece sé. Uma metafora chama
outra, e todas em conjunto permanecem vivas devido a sua tenséo
muatua e ao poder de cada uma evocar o conjunto da rede. Por
exemplo, na tradicdo hebraica, Deus é chamado Rei, Pai, Esposo,
Dono da casa, Pastor, Juiz e também Rocha, Fortaleza, e Redentor
etc. Do mesmo modo, emergem certas metaforas que relinem muitas
metaforas parciais tiradas de diferentes campos da experiéncia e que
Ihes fornecem uma espécie de equilibrio. Essas metaforas ‘fontes’
tém uma aptiddo particular a engendrar um ndmero ilimitado de
interpretacdes potenciais em um nivel mais conceitual... (RICOEUR,
2006, p. 183).

Assim, uma metafora viva, conduz o interprete a vivenciar, sempre,

momentos de tenséo, pois nunca deixa totalmente claro o seu significado que

s6 se aplica a determinados contextos, por exemplo, as metaforas biblicas que

usam determinadas narrativas para expressar a relacdo entre Deus e 0 povo,

nem sempre possuem o mesmo significado, como é o caso da narrativa do

Exodo do povo judeu saindo do Egito para a “terra prometida” de Canaé, a qual

revestiu-se de novo sentido quando no pos-segunda guerra mundial os judeus

gue retornaram a Israel, depois de quase dois milénios de dispersao, celebram

0 seu retorno ndo em homenagem aquele, mas a esse novo Exodo.

...Entretanto, pelo menos num caso, desenvolveu-se
espontaneamente um novo mito em alguns circulos judaicos,
substituindo o mito de instrumento central mais importante, que, em
virtude de certo numero de fatores, perdera a sua qualidade
significativa. O velho mito a que me refiro é o do Exodo do Egito; o
novo, que o substituiu, € a mitica formulacéo do éxoto (sic) da Europa
pés-nazista. O meio social em que o novo mito se desenvolveu € o
Kibbutz (aldeamento comunal). (PATAI, 1974, p. 132).

Patai corrobora assim com Ricoeur, demonstrando que mesmo

metaforas aparentemente a beira da morte, como é o caso do Exodo hebreu,

quando interligadas a metaforas raizes podem ser “revividas” e incorporados

novos significados.

... O que é comum a representacdo narrativa como a redescricao
metaférica € o poder propriamente ‘poético’ de trazer ao discurso
literal (cotidiano, cientifico, em uma palavra, ‘positivo’) um excedente
de sentido, um aumento icénico, e projetar esse sentido sobre o
mundo, ao qual esse discurso nunca deixou de referir-se. (RICOEUR,
2006, p. 32).

Nesse sentido tomaremos as metaforas contidas no Eclesiastes, e

verificaremos que o discurso metaférico pronunciado por Qohélet evidencia-se
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como metéafora justamente por trazer em seu bojo uma rede de metaforas que

se interconectam formando “metaforas raiz” “metaforas que, por um lado, tém o
poder de conjugar as metaforas parciais tiradas dos diversos campos da nossa
experiéncia e, assim, de lhes garantir uma espécie de equilibrio” (RICOEUR,
2013, p. 92), e que ao mesmo tempo “possuem a capacidade de engendrar
uma diversidade conceptual, quero dizer, um numero ilimitado de
interpretacdes potenciais a um nivel conceptual” (Ibid.,) em que apontam para
uma diversidade de significacdo, dependendo do seu contexto, podem ter
significados comuns, pois em certo sentido “As metaforas de raiz congregam e
dispersam. Coadunam as imagens subordinadas e dispersam o0s conceitos a
um nivel superior” (Ibid.,). E assim que encontramos e desenvolvemos a
teméatica da morte presente nesse livro biblico, pois ao identificar que, tais
metaforas, “S8o as metaforas dominantes, capazes de gerar e organizar uma
rede que serve de jungdo entre o nivel simbdlico, com a sua lenta evolucéo, e
um nivel metaférico mais volatil...”, procuramos concentrar a atencdo no
significado da finitude exposto por Qohélet, ndo apenas em uma palavra, ou
uma frase, mas em toda a narrativa seguindo a indicacdo de Ricoeur que nos

diz:

Os sinais de metaforicidade dados por uma Unica narrativa, se é que
os ha, ndo devem encontrar-se em outro lugar que ndo na intriga [...],
no desafio que a intriga apresenta para 0s principais personagens e
na resposta dada por esses personagens a situagdo de crise. A
abordagem dramatica, melhor do que a abordagem puramente
formalista do estruturalismo, fornece uma base apropriada para o
processo metafdrico. Essa base é a estrutura dramatica da narrativa,
i.é., a intriga. [...] a intriga é a estrutura mesma da narrativa. A
estrutura dramética € o dinamismo da narrativa e, nesse sentido,
homogénea a ela. [...]. O Reino de Deus ndo é como aquele que, é
como quando. Em outros termos, é a intriga enquanto tal que é
operadora do processo metaférico. (RICOEUR, 2006, p. 186).

O conceito de “intriga” termo fundamental no processo metaférico
retoma de forma abrangente o significado do “mythos” grego que aparece na
Poética de Aristételes, sendo uma das palavras pela qual o termo grego pode
ser traduzido, pois além dela também pode ser traduzida por “fabula”. A intriga
tem como funcdo mediar eventos e acontecimentos que se processam de
forma intercalada fazendo com que se compreenda como um todo. Uma

histéria fragmentada sob a operacdo da intriga torna-se compreensivel de
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maneira a poder se buscar nela tema e sujeito. (Cf. Ricoeur, 2012, p. 303). E
assim que em Eclesiastes o leitor pode, apesar das rupturas e possiveis
contradicbes, manter o foco em determinados temas que postos sob o
processo da intriga possibilitam a construcdo metaférica de determinados
temas como: o tempo, a existéncia, a finitude, a felicidade, etc.

Para Ricouer esse termo é abrangente, designa-o entdo como
“tessitura da intriga” ao invés de apenas “intriga”, termo que sugere apenas
essa acao conciliadora de fragmentos da narrativa, mas a “tessitura da intriga”

apropriando-se da acao da intriga Ihe acrescenta significado, pois:

...0 ato de tecer da intriga combina em propor¢cdes variaveis duas
dimensbes temporais, uma cronolégica, a outra ndo-cronoldgica. A
primeira constitui a dimens&o néo episodica da narrativa: caracteriza
a histéria enquanto constituida por acontecimentos. A segunda é a
dimensdo configurante propriamente dita, gracas a qual a intriga
transforma os acontecimentos em histéria. Esse ato configurante
consiste em ‘considerar junto’ as ac¢bGes de detalhes ou o que
chamamos de os incidentes da historia; dessa diversidade de
acontecimentos, extrai a unidade de uma totalidade temporal.
(RICOEUR, 1994, p. 104).

Desse modo, podemos perceber que a metafora “E uma extenséo da
denotacao pela transferéncia de no¢des a novos objetos, que resistem a essa
transferéncia.” (RICOEUR, 2006, p. 177), gracas ao processo de tensao
existente no texto, algo que é proporcionado pelo processo da “tessitura da

intriga”, que ao atuar na narrativa, torna possivel a sua metaforicidade.

1.7. Arelacdo entre metafora e simbolo

Ricoeur traz ainda para o arcabouco do seu discurso sobre a teoria da
metafora, uma teoria dos simbolos, a qual considera de fundamental
importancia para aquela “A teoria dos simbolos permitir-nos-a4 assim completar
a da metafora.” (RICOEUR, 2013, p. 79). Essa teoria € basilar para uma
interpretagcéo consistente da tematica da morte no livro de Eclesiastes, tendo
em vista que Qohélet opera com um numero consideravel de imagens
simbdlicas, as quais metaforicamente remete-se a essa tematica. Lembrando
que a metafora € uma estratégia de discurso em que a linguagem

desprendendo-se de sua funcdo descritiva habitual tem como finalidade
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apropriar-se da funcao de redescri¢cao (Cf. Ricoeur, 2006, p. 178). O que supbe
ser necessaria a existéncia de duas interpretacdes possiveis acerca da

realidade: a literal e a metaférica. Assim:

A significacdo simbdlica é, por conseguinte, constituida de tal modo
gue apenas podemos atingir a significacdo secundaria mediante a
significacdo primaria, onde esta significacdo primaria € o Unico meio
de acesso ao excedente de sentido. A significacdo primaria fornece a
significacdo secundaria como que o sentido de um sentido...
(RICOEUR, 2013, p. 80, 81).

Portanto, é preciso compreender que o0 processo linguistico-metaforico
opera com uma forma excéntrica de predicacdo, sendo essa, o depositério do
poder simbdlico. Tendo em vista a bidimensionalidade dos simbolos a sua
“face semantica” que ao mesmo tempo pode referir-se a “ndo semantica”. E
desse modo que, segundo (RICOEUR, 2013, p. 98). “As metaforas séo
precisamente a superficie linguistica dos simbolos e devem o seu poder de
relacionar a superficie semantica com a superficie pré-seméntica nas
profundidades da experiéncia humana a estrutura bidimensional do simbolo.”.
Podemos estabelecer aqui uma relacdo entre a teoria dos simbolos na
perspectiva ricoeuriana com a teoria dos simbolos de Northrop Frye (2014),
pois para o critico-literario canadense:

... ho symbolisme, a palavra ndo ecoa a coisa, mas outras palavras,
e, portanto, o impacto imediato que o symbolisme causa no leitor é o
do encantamento, uma harmonia de sons e a sensagdo de uma

riqgueza crescente de sentido ndo limitada pela denotacdo. (FRYE,
2014, p. 199).

Tendo em vista que também para Ricoeur “as palavras nido tém
significacado propria”, sendo assim, elas “ndo possuem nenhum sentido em si
mesmas, porquanto € o discurso, tomado como um todo, que transmite o
sentido” (RICOEUR, 2005, p. 124). Dessa forma em ambos os autores as
palavras tem sua devida importancia, todavia, tomadas isoladamente n&o
constituem nenhum sentido, pois “Compreender um poema literalmente
significa compreender o seu todo [...]. Tal entendimento inicia-se numa entrega
completa da mente e dos sentidos ao impacto da obra como um todo” (FRYE,
2014, p. 194). A continuidade desse processo de compreensdo se da

“‘mediante o esforco para unir os simbolos rumo a uma percepcdo simultanea
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da unidade da estrutura”. E exatamente esse processo de totalidade da
narrativa, o qual se faz presente tanto na teoria de Ricoeur como em Frye, que
aponta para o deslocamento semantico da palavra ou da frase no texto em
direcdo a uma hermenéutica da narrativa, e para que essa, seja bem sucedida,
€ preciso levar em consideracéo todos os detalhes do texto, principalmente os

que envolvem imagens e simbolos, porquanto:

As imagens recorrentes ou replicadas com maior frequéncia formam
a tonalidade, por assim dizer, e as imagens moduladoras, episédicas
e isoladas relacionam-se com isso em uma estrutura hierarquica que
€ a analogia critica as propor¢cdes do proprio poema. Cada poema
possui sua faixa espectroscopica peculiar de imagens, originadas
pelos pré-requisitos de seu género, pelas predile¢cdes de seu autor e
por incontaveis fatores. (FRYE, 2014, p. 204).

Sob a égide simbdlico-metaférica de Ricoeur e Frye, podemos
estabelecer as semelhancas existentes entre paralelismo e metaforas na Biblia
judaica, em particular, no livro de Eclesiastes, tendo em vista que
‘Fundamentalmente, [...], a metafora funciona de maneira semelhante ao
paralelismo, pois cria um relacionamento entre palavras, frases, linhas, etc.,
estabelecendo equivaléncia através da justaposicdo de imagens...”. (NUNES
JR., 2012, p. 104). Sendo assim recurso literario importante, para a analise do
tema da morte no Eclesiastes, elemento indispensavel para a sua
compreensao.

E deste modo, através do texto biblico, a relagdo: metafora-paralelismo
pode ser facilmente demonstrada, de tal modo, que para (BERLIN, apud,
NUNES JR., 2012, p. 104) “linhas paralelas sempre tém o potencial de serem
entendidas metaforicamente — essa é a natureza do paralelismo”. Metafora e
paralelismo compbdem-se basicamente de “dois elementos principais”,
denominados (‘teor’ / ‘veiculo’). (Cf. Nunes Jr., 2012, p. 104). Onde um
apresenta-se como o “sujeito principal” (‘teor’) e um “secundario” (‘veiculo’). A
seguir apresentamos essa representacdo metafdrica-paralelistica em duas

passagens biblicas:

a) Pv 26: 9 (BERLIN, apud, NUNER JR., 2012, p. 105)

Como galho que ascende nas méos do bébado,
E um provérbio na boca dos tolos.
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b)  Ec7:1(lbid.)

Bom nome é melhor que 6leoc bom,
E o dia da morte do que o0 seu nascimento.

Diante do exposto, conclui-se que quando se trata de poesia hebraica
biblica a linguagem metaférica € tdo importante quanto a paralelistica de tal
maneira que em determinados momentos ndo sabemos discernir bem onde
uma comeca, e onde outra termina tendo em vista que ambas aparecem
simultaneamente no mesmo poema. Esse tipo de recurso literario é
frequentemente utilizado pelo autor de Eclesiastes como poderemos observar
mais detalhadamente no terceiro capitulo.

Isto posto, aplicando-se as teorias literarias apropriadas, identificando
toda diversidade de elementos narrativos, poéticos e literarios no texto biblico,
a leitura da Biblia enquanto literatura configura-se como proposta fundamental,
deste texto dissertativo, ao analisar o livro de Eclesiastes, o qual, doravante,
sera o foco da discusséo.

Procuraremos observar, ainda que de forma sucinta, o processo de
elaboracdo desse livro biblico, suas caracteristicas poéticas e literarias e
posteriormente, no terceiro capitulo, nos ateremos a tematica da morte na

perspectiva do autor (Qohélet) dessa obra.

1.8. O Eclesiastes na critica literaria

Eclesiastes, livro da literatura biblica que traz, em suas paginas, as
reflexdes feitas pelo autor/personagem “Qohélet”, — A Biblia de Jerusalém
(2010) salienta que Qohélet ndo € um nome proprio, mas um substantivo
comum que esporadicamente é usado como um artigo feminino, o qual
designa, mais especificamente, aquele que fala na assembleia — ou seja, 0
“pregador”, porém “a explicacdo da palavra Qohélet € uma das tarefas mais
arduas da filologia biblica”. (LINDEZ, 1999, p. 425). Na obra em apreco seu
personagem desenvolve suas pregacdoes de forma um tanto destoante da
maneira tradicional, pois a partir do tema do livro (Eclesiastes, derivado da

palavra grega Ekklesia), ttm-se uma ligeira sensagéo de que sua escrita estara
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voltada para uma defesa da fé, o que de fato ndo se concretiza no decorrer da
narrativa, ao invés disso, sua mensagem se fundamenta na existéncia humana
e suas frustragdes diante da monotonia, que é o existir: “O que foi, sera, o que
se fez, se tornara a fazer: nada ha novo debaixo do sol!” (Ec 1: 9). Nessa
perspectiva, o autor desenvolve toda a problematica do livro, que traz, em seu
contelido, aquilo que para alguns se caracteriza como traco marcante de um
ceticismo pessimista, para outros, no entanto, trata-se apenas de alguém que
ndo tem medo de expressar sua visdo de mundo através da realidade
observavel que envolve todo o enredo, o fato de que a morte € o fim de todas
as coisas para o homem.

Neste livro, Qohélet se identifica com alguém que fora “rei de Israel em
Jerusalém” (Ec 1: 12). Com isto, a Biblia de Jerusalém (2010) em sua nota
introdutoria, sugere que a atribuicdo de sua autoria a Salomao possivelmente
esta relacionada ao fato de que notoriamente ele fora o rei sabio de Israel e de
ter escrito muitos provérbios (I Rs 5: 12) os quais sao citado em Eclesiastes
com bastante frequéncia, porém essa autoria seria apenas “Ficgao literaria”.
Todavia, a autoria salombnica fora preservada desde a antiguidade,
primeiramente, pela tradicdo judaica da Sinagoga; posteriormente, pelos
primeiros “Padres” e escritores eclesiasticos, e assim essa tradicdo continuou
sem nenhuma controvérsia mais firme até o século XVII. (Cf. Lindez, 1999, p.
12). Embora as primeiras duvidas acerca dessa premissa tenham surgido ainda
no século XVI. Sendo, Martim Lutero apontado como um dos primeiros a
contestar essa autoria.

A partir do século XVII, esses questionamentos quanto a autoria
salombnica se intensificaram, pois, de acordo com os estudos realizados,
pode-se perceber claramente que os elementos encontrados na linguagem e
na doutrina do livro de Eclesiastes ndo permitiam situa-lo antes do exilio
babildnico, como sugerem judeus e cristdos, segundo 0s quais corroboram que
a citada obra teria sido escrita por Saloméo entre 970 e 930 a.C. Essa disputa
permanece até o século XIX e inicio do século XX (Cf. LINDEZ, 1999, p. 11 —
14).

Para os criticos que discordam dessa posi¢éo, o século Il ou Il a.C. E
apontado, como a data mais provavel em que o livro de Eclesiastes fora

escrito, € o caso de Hugo Grotius, apontado por Lindez (1999, p. 12) como o
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primeiro a estabelecer definitivamente a ruptura com a tradicdo da autoria

salomonica. Corroborando com ele George Robinson diz:

Ele [0 Eclesiastes] escreve como um teista-agnéstico, fornecendo em
seu livro algumas pistas sobre sua biografia. Tanto sua linguagem
guanto suas idéias (sic) apontam para o periodo persa tardio, ou,
mais provavelmente, para o periodo grego, antes da Revolta dos
Macabeus. Ele nao pode ter sido o proprio Saloméo; porque ele nos
relata que era, ndo que é, rei em Jerusalém (1.12), que o governo é
mau, que o rei é despotico, os juizes séo corruptos (3.16), a opresséo
reina (4.1-3), o suborno é geral (5.8), tudo é trapaca (1.15), e que a
sociedade em geral estda num estado deploravel. [...] Mas as alusbes
do autor as condicdes locais sao tdo generalizadas e indefinidas que
€ impossivel datar seu livro com absoluta seguranca; porém faz
sentido concluir, a partir das pistas que temos, que ele s6 pode ter
sido composto muito tempo apds o exilio, provavelmente pouco antes
de 200 a.C. ... (ROBINSON, apud, ZIEGLER, 2006, p. 34).

E também Harold Bloom que em sua andlise acerca das questdes de
autoria do livro, considera que possivelmente fora escrito no século Il EC (Cf.
Bloom, 2009, p. 35) e nesse afa ele nos revela que a obra pertence apenas a
um autor, discordando de outras teorias-criticas que afirmam haver mais de
um; Em concordancia com Grotius e Robinson considera a possibilidade de
autoria salomoénica improvavel, mas ndo se estende muito nessas questdes,
interessa-se mais pela sabedoria que se encontra nas palavras do Eclesiastes
e de como essa sabedoria saindo do reduto judaico ganhou aspectos

universais.

Seguindo esses autores, essa sera a posicdo que adotaremos, tendo
em vista que desde a segunda metade do século XX nenhum estudioso da
Biblia (no ambito académico) defende a tese de autoria saloménica. Para fins
de estudos teoldgicos e literarios a ndo autoria parece ser unanimidade.

Diante do pressuposto, a celeuma que envolve a autoria do livro e a
origem do personagem Qohélet, embora, de forma geral seja importante, ndo
nos ateremos mais a sua analise aqui; de imediato, prioriza-se engendrar uma
investigacdo acerca do material critico-literario que temos disponivel em termos
de pesquisa referente a esta obra classica da literatura. Faremos uso nesse
sentido de obras como: Eclesiastes (1991) e Bere’shith a cena da origem
(2000) de Haroldo de Campo; A arte da narrativa biblica (2007) de Robert Alter
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e Guia Literario da Biblia (1997) de Robert Alter e Fran Kermode; A Biblia como
Literatura (2003) de John B. Gabel e Charles B. Wheeler; O Cdédigo dos
codigos: a Biblia e a literatura (2004) de Northrop Frye e Onde Encontrar a

Sabedoria? (2009) de Harold Bloom entre outros.

1.8.1. Pressupostos literarios do Eclesiastes na obra de Haroldo de
Campos

Haroldo de Campos (1991) desenvolve com muita énfase, em sua
obra, as questdes de linguagem e poesia que fazem parte da literatura, em
particular neste caso, a literatura judaica, de onde extrai as informacdes
necessarias para o seu projeto, que dentre outros objetivos tem a pretensao de
traduzir com fidelidade a “poesia” dos textos originais do Eclesiastes. Nesse
sentido ele destaca o relevante trabalho do “poeta, ensaista e tedrico francés

Henri Meschonnic” a respeito do qual faz a seguinte leitura:

Uma das principais contribui¢gdes [...] (HM) & poética da traducéo
biblica estd, a meu ver, na énfase por ele dada ao aspecto
ritmopéico, ritmico-prosédico, do original hebraico, uma ‘pontuacgéo
do félego’. Julgando n&o-pertinente quanto aos textos biblicos a
distingdo convencional entre poesia e prosa, HM propde ‘um sistema
de brancos, um ritmo tipografico, visual’, capaz de notar a escansdo
dos segmentos frasicos, pois, segundo opina, a estrutura ritmica ja é
portadora de sentido. Isso implica, por meio da interpolacdo de
pausas espaciais no texto, a tentativa de recuperagéo da articulagcéo
disjuntivo-conjuntivo do ‘sistema de acentos’ chamado massoréticos,
que percorre como uma filigrama partitural o original hebraico.
(CAMPQOS, 1991, p. 26).

Segundo Campos (1991), Meschonnic adota em seu trabalho as
contribuigdes nesse campo de pesquisa do “jesuita Gerard Manley Hopkins,
para sublinhar esse esforco de captacdo do ‘movimento da palavra na
escritura” (p. 26). Esse trabalho desenvolvido por Meschonnic produz alguns
avancos no processo de manutencéo do sentido original do texto escrituristico,
pois mesmo considerando o método de Meschonnic em certos aspectos,
reducionista, Campos ira desenvolver seu proprio método a partir desse,
juntamente com algumas outras contribuicdes do método de Martin Buber,

como analisaremos adiante, pois s6 assim o sistema massorético hebraico, tdo
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importante para a construcdo poética do texto, podera de certa forma, ser
assimilado através dos simbolos usados na traducéo.

Campos explica que “a acentuagdo massorética em hebraico
compreende 18 acentos disjuntivos e 9 conjuntivos.” E continua explicando o

meétodo que Meschonnic usou em suas traducodes:

Desse sistema, HM guardou a pausa final de versiculo, sofpasuq,
sinalizada no original pelo sillug (em sua transposicao, HM fez com
que cada v. terminasse num espaco branco, ‘sem ponto, nao
necessariamente um fim de frase, mas a conclusdo de uma unidade
de félego’); Conservou a pausa de hemistiquio, ‘athnah(para esta
pausa intermediaria, abre uma alinea em destaque na pagina e
comeca 0 novo hemistiquio com maidscula; valeu-se, ainda, de
‘brancos’ intercalares para separar internamente segmentos do texto,
sempre que ocorram acentos disjuntivos importantes [...]; quanto aos
acentos disjuntivos secundarios, com valor mais de énfase do que de
pausa, notou-os por branco intervalar menor. (CAMPOS, 1991, p. 27).

Desse modo, considerou o método desenvolvido por Meschonnic, mas
fez algumas ressalvas lembrando que essas adaptacGes do hebraico para
outro idioma qualquer poderia vir a padecer de simplificacbes, o que, no
entanto, ndo se torna um empecilho para o seu trabalho. Assim, parte para o
desenvolvimento de um método de traducdo préprio, mas que levasse em
consideracéo as contribuicbes das pesquisas que vieram anteriormente mesmo

gue com isto incorra em alguns riscos:

De minha parte, correndo o risco de uma simplificacdo ainda maior,
busquei delinear um projeto proprio, tomando em consideracdo o0s
critérios de HM, bem como a descricdo de B. Hrusvhovski (BH), que
ressalta a extrema flexibilidade da ‘forma expressiva’ da literatura
biblica (grupos condensos de palavras, regidos por variacdes
paralelisticas semantico-sintaticas; ritmo de aparéncia ‘livre’).
Preocupou-me, desde logo, obviar a dificuldade em reconhecer com
presteza e nitidez os segmentos em branco interpontuados na
posicao. Nesse sentido, além da gradacéo dos espacgos intervalares,
entendi necessério tornar ainda mais evidente a marcagéo na pagina
para o olho. Imaginei, assim, inscrever nesses espacos (maiores,
menores, minimos, conforme as pausas de leitura ou entonacéo)
sinais disjuntivos (888 88 §). (CAMPOS, 1991, p. 28).

Usando essa técnica de sinais Campos procura manter, o quanto
possivel, a mesma dindmica de leitura do texto hebraico com todos os seus
recursos linguisticos de: jogo de palavras, paralelismos, aliteragfes e todas as
peculiaridades desse idioma. Segue o exemplo de Buber que tentou aplicar um

meétodo semelhante para o alemao.
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O diferencial de Campos nesse sentido € que ao contrario de Buber
que praticamente forcou o idioma alemao a encontrar “correspondéncias” para
todas as palavras hebraicas, o primeiro, em sua traducao para o portugués se
permite certa “liberdade de traducéo”, pois esta o deixa “livre, [...], para atender
com certa flutuagcdo, onde necessario, as injuncdes do texto de [..]
‘transcriagdo’ em portugués, sempre que o0 ambito fonossemantico [...]
sugerisse uma alternativa pertinente e poeticamente mais eficaz, [...]".
(CAMPOS, 1991, p. 31). E obvio que a proposta de Buber de manter a
originalidade do texto também foi considerada por Campos de tal maneira que
ele chega a dizer que em certo sentido “[...], tendencialmente, intentei
‘hebraizar’ o portugués” (lbid., p. 32).

O exercicio de traducéo feito por ele da-nos uma nogao “hibrida” do
texto, ou seja, lemos em portugués, mas sentimos a todo instante a presenca
marcante do hebraismo contido no texto do original, isso gracas a essa
habilidade que tem em aplicar o seu método de -caracteristicas muito
peculiares. O que fez do método de Campos algo peculiar? Possivelmente, os
arranjos que ele desenvolveu para que a pontuacdo dos massoreéticos seja
simplificada e se disponham, segundo o seu método, sobre seguintes sinais
disjuntivos (888 88 8) os quais representam consecutivamente: (8§88 = pausa
maior); (88 = pausas menores) e (§ = pausas minimas). (Cf. Campos, 1991, p.
28). E usando esse sistema que ele vai traduzir todo o livro do Eclesiastes
(Qohélet) com a peculiaridade poética muito apurada do livro em comparacao a
outras traducfes, também o usou em sua obra Bere’shith a cena da origem
(2000). Vejamos um exemplo do capitulo 3 de Eclesiastes na traducédo de
(CAMPOQOS, 1991, p. 55, 56):

1. Paratudo § seumomento 888§
E tempo paratodoevento § sobocéu

2. Tempo de nascer § e tempo de morrer 8§88
Tempo de plantar 88 etempo 8 de arrancar a planta
3. Tempo de matar 8§ e tempo de curar 88§
tempo de destruir § e tempo de construir
4, Tempo de pranto § e tempo de riso 88

tempo de ansia § e tempo de danga
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5. Tempo de atirar pedras 88 e tempo 8§ de retirar pedras 888§

Tempo de abracar 88 etempo § de afastar os bracos
6. Tempo de procurar § e tempo de perder 88

tempo de reter § e tempo de dissipar
7. Tempo de rasgar § e tempo de coser 88§

tempo de calar § e tempo de falar
8. Tempo de amar § e tempo de odiar 88§

tempo de guerra § e tempo de paz.

Quando atentamos para a estrutura do texto de Campos, e
observamos o modo como se dispde as palavras percebemos claramente o
seu método, até mesmo, como propunha, em sua disposi¢cdo visual. E é
exatamente esta a sua intensdo, pois como nos diz Enrique Mandelbaum® em
seu artigo intitulado: Haroldo nos Campos do Senhor (REVISTA USP, n. 59
2003, p. 202) “Haroldo, em sua tradugao, [...], evita 0 uso dos recursos graficos
da pontuacéo, criando um sistema visual, um disjuntivo tipografico que outorga
ao texto uma ‘respiragao prosédica’ ou uma ‘pontuagao do félego™. E isto faz
com que o texto traduzido mantenha as caracteristicas do original hebraico,
sem abrir mdo das adaptacdes poéticas feitas em portugués. Mandelbaum

prossegue:

...que permite, na leitura, levar em consideragdo ‘a articulagao
disjuntivo-conjuntiva do ‘sistema de acentos’ chamados massoréticos,
gue percorre, como uma filigrana partitural, o original hebraico’. Tal
procedimento leva, mais do que a um resgate da cantilena original, a
uma liberdade ritmica que fragiliza a estrutura linear do discurso e
amplifica a ressonancia de cada palavra. E é a partir desse
desprendimento da estrutura linear que cada versiculo da versao de
Haroldo aproxima-se da condicdo de bloco de palavras - tal como no
original -, que ganham agilidade uma em relagdo as outras ndo
apenas por causa da ordem gramatical inerente que as congrega,
mas também pela repercussdo sonora de cada palavra — sua
prosédia — no conjunto de palavras reunidas no versiculo. (lbid.).

Assim, toda essa riqueza literaria do texto hebraico se torna em atrativo
para Campos, como vimos especialmente, em sua traducdo do Eclesiastes

(Qohélet). Alias, comentando-o, observa outras abordagens interessantes

6 Psicanalista, e doutor em Lingua Hebraica, Literatura e Cultura Judaica pela FFLCH-USP.
Para uma andlise mais detalhada do trabalho de Enrigue Mandelbaum disponivel em:
<www.usp.br/revistausp/59/18-enrigue.pdf>Acesso em: 09 Mai. de 2014.



http://www.usp.br/revistausp/59/18-enrique.pdf
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como a discussdo da tematica existencial que pode ser percebida no livro, o
qual de forma geral traz algo “estranho”, por se encontrar em seu bojo ideias
bem atipicas para a época como aquelas que poderiam ser comparadas com a
de filosofos que viriam séculos depois, como se poderia observar na figura de
Nietzsche no séc. XIX, com seu ‘eterno retorno’, sua ‘vontade de nada’, seu
‘céu-acaso’; ainda compara também o Qohélet com Schopenhauer, Kafka e até
sendo visto, em alguns momentos, como possivel “ancestral do
existencialismo”. Dai, poder-se entender a importancia do estudo desse livro

para a critica literaria, observa. (Cf. Campos, 1991, p. 19, 166).

E interessante observa também que nesse contexto existencialista, ndo
encontramos no livro de Eclesiastes nenhuma menc¢éo ao céu ou ao inferno, ou
a possibilidade de existéncia de uma vida futura, pois até mesmo o
ensinamento da tradicdo religiosa acerca de Deus € questionado. Em
Eclesiastes, a relacdo entre o homem e Deus € colocada em xeque,

juntamente com todo o corpus da doutrina retributiva:

...0 Eclesiastes nega radicalmente a retribuicdo terrena de bem e mal.
Essa é uma das afirmativas mais importantes do livro de Eclesiastes:
a experiéncia contesta as respostas tradicionais (Ec 7.25-8.14). A
felicidade é algo fugaz e sé se encontra consolo na fruicdo daquelas
alegrias simples que o cotidiano é capaz de fornecer (Ec 3.12-13;
8.15; 9.7-9). Mas mesmo a fruicdo das alegrias cotidianas né&o
consegue consolar o ser humano. Do comeco ao fim ele permanece
insatisfeito (Ec 3.21; 9.10; 12.7). Com isso, o Eclesiastes demonstra
definitivamente que o esquema acdo-retribuicdo ndo funciona mais.
Mas o livro ndo traz respostas novas. As segurancas tradicionais, as
antigas respostas de Israel estdo abaladas, mas ainda ndo apareceu
nada de novo em seu lugar. (SIEGER, apud, ZIEGLER, 2006, p. 56).

Qohélet é alguém gue esta envolvido diretamente com o humano e
sua existéncia no tempo, no aqui e agora, algo parecido com um carpe diem.
(Cf. Lindez, 1999, p. 396). Isso tem chamado a atencdo de escritores e criticos
literarios. Nesse sentido, tém-se visto uma gama crescente de obras literarias
gue demonstram interesse na compreensdo das narrativas biblicas. Pois
segundo a obra de Haroldo de Campos, Eclesiastes (1991), ha um bom tempo
gue a religido deixou de ser vista como algo isolado do seu contexto. Ja de
inicio, em nota prévia, ressalta a importancia de se abordar as relacdes entre a

Biblia e a literatura do ocidente, mencionando o relevante trabalho nesse
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sentido de Northrop Frye, que com suas obras “The great Code (1981)" e
“Anatomy of Criticism (1957)"7, introduz ferramentas que facilitam a possivel
compreensao da literatura produzida no ocidente, como vimos anteriormente.
Seguindo esses pressupostos, temos ainda outra abordagem feita por
Campos sobre o Eclesiastes em seu livro Bere’shith a cena da origem (2000),
no qual destaca as questbes que dizem respeito a presenga da “Inter-e-
intratextualidade no Eclesiastes”, sendo a intertextualidade um trago distintivo
do ‘Qohélet’ delineada a partir de um importante recurso da literatura hebraica,

o “paralelismo”:

Um ritmo ‘semantico-sintatico-acentual’, correspondente a um
verdadeiro ‘entrecruzamento’ e ‘mutuo reforgo’ de paralelismos nos
véarios planos da estrutura linguistica (sic) do texto. Isto organizando-
se de tal modo que nenhum dos niveis (semantico, sintético,
prosédico) possa ser considerado ‘puramente dominante’ ou
‘puramente concomitante’. [...], esse paralelismo de base é uma
caracteristica que se deixa partilhar pela arte poética de povos os
mais diversos, ndo apenas em termos de tradicdo oral, mas ainda em
casos de multissecular e requintadissima tradicdo escritural [...].
(CAMPQS, 2000, p. 96).

Para Campos, o proprio titulo hebraico do livro € um exemplo dessa
intertextualidade, pois Qohélet “participio no feminino do verbo gahal, cujo
significado derivaria da idéia (sic) de ‘reunir, donde uma das possiveis
tradugdes: ‘coletor de sentengas’,” (lbid., p. 97), ainda poderia significar “o
homem da assembleia”, “0 assembleia”, ou seguindo Lutero, um “pregador que
fala perante uma assembleia” (lbid., p. 97). Tornando-se assim uma palavra de

dificil traducao. Por isso nos diz:

...ha em Eclesiastes, e nos conceitos que lhes sdo afins, um ‘odor de
igreja’ — diriamos, uma cosmese cristianizante — que ndo convém ao
semitico e heterodoxo livro sapiencial. A raiz k-h-l, existente em

7 Obras traduzidas para o portugués:

FRYE, Northrop. O cédigo dos cddigos: a Biblia e a literatura; traducao de Flavio Aguiar.
Séo Paulo: Boitempo, 2004.

_ . Anatomia da critica: quatro ensaios; traducédo de Marcus de Martini. Sd0
Paulo: E Realizacdes, 2013.
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arabe, admite que haqqohélet seja lido como ‘O Velho’, aquele que
amadureceu na pratica da vida (do arabe kuhulah, ‘idade madura’).
Teriamos assim, para Cerinetti, uma ‘palavra-palimpsesto’, hebraico-
arabe. E poderiamos imaginar o Velho ‘como um staretz russo, um
sapiente venerado’. Donde a minha adaptagao, que recorta o perfil
fonossemantico da palavra, transpondo-o para um nome-sintagma,
de sabor popular: * O-que-sabe” (aquele que sabe das coisas...).
(CAMPQS, 2000, p. 97, 98).

Avancando para o campo da intratextualidade presente no Eclesiastes,
Campos aponta as pesquisas de outros criticos que comentaram acerca desse
aspecto do livro e faz juntamente com eles algumas observagcbes, numa
tentativa de deixar claro que “A Biblia cita a Biblia”, ele nos diz: “Por isso, H.
Bloom alude, com uma ponta de ironia, a uma suposta ‘biblioteca teoldgica’. O
livro de Qohélet cita outros livros biblicos (o Génese, Juizes, Reis, 0s Salmos,
os Provérbios etc.)”. (Ibid., p. 104). A presenca de citacdes da propria Biblia €
marcante em Eclesiastes, principalmente de Provérbios. O que torna evidente a
marca intratextual.

Essa riqueza de detalhes e recursos literarios presentes tanto na
poesia hebraica de forma geral como no caso especifico do Eclesiastes fez
com que Haroldo de Campos se sentisse fascinado pela poesia biblica (Cf.
Campos, 1991, p. 11), e o motivou suficientemente para que pudesse fazer sua
prépria traducdo do Eclesiastes.

O Eclesiastes de Haroldo de Campos, rico em formas poéticas, chama
bastante a atencdo dos leitores quando ndo tenta suavizar a mensagem de
Qohélet como faz a maioria das traducdes da Biblia, inclusive a Biblia de
Jerusalém, citada por ele como uma das que merecem credibilidade, porém em
alguns dos seus versiculos camufla a mensagem original, com isso em alguns
momentos a mensagem perde o significado que tivera no contexto em que fora
pronunciada. (Cf. Campos, 1991, p. 40). Em suas notas e referéncias a autores
importantes destacados no livro de Campos o nome do critico-literario Harold
Bloom € um em evidéncia, o qual também contribuiu bastante para a retomada

do estudo da Biblia enquanto obra literaria no ambito académico.

1.8.2. As contribui¢cbes de Harold Bloom para uma pesquisa teoldgico-

literaria do Eclesiastes
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Harold Bloom citado na obra de Campos (1991) contribui com quem se
proponha ao estudo das Escrituras enquanto literatura, principalmente com
suas analises do livro de Eclesiastes. Em sua obra Onde Encontrar a
Sabedoria? (2009) ele se debruca, dentre outras coisas, na formacédo do
canone da literatura sapiencial hebraica, e segundo destaca, esta teria sido
influenciada por materiais egipcios e sumérios®, fossem escritos ou orais. Isso
poderia ser facilmente constatado, segundo sua tese, pela forma proverbial de
uma sabedoria prudente, a qual seu maior exemplo seria o livro de “Provérbios”
e ainda uma sabedoria cética, representada no texto biblico nas narrativas de

“J6” e do “Eclesiastes”. Bloom nos diz:

...Uma vez que o Eclesiastes € o livro da Biblia que mais aprecio,
pretendo sobre ele me deter. Meu ideal de critico literario, Samuel
Johnson, comovia-se profundamente com o Eclesiastes. Ademais,
um livro que versa sobre sabedoria e literatura, necessariamente,
reflete acerca do Coélet?, pois tal elemento vem a mente, sempre que
se fala em literatura da sapiéncia. (BLOOM, 2009, p. 35, 36).

Bloom propde investigar a significacdo da influéncia da literatura do
“Coélet” no pano de fundo da cultura ocidental dando énfase a problematica
existencial acerca da morte, fenbmeno que marca a estrutura de toda narrativa

em discussao:

...espanta-me ainda mais o fato de Coélet ter sido incluido no canone,
pois o foco principal € a mortalidade, e o livro considera o destino e o
acaso (ndo mencionado em outros livros biblicos, visto que séo
conceitos pagéaos) fatores decisivos no estabelecimento da data da
morte. (BLOOM, 2009, p. 36).

O tema acerca da morte estard sempre em evidéncia na analise de

Bloom, essa tematica sera abordada com mais detalhes nos proximos

8 Tese que ndo agrada ao critico Robert Alter em “A arte da narrativa biblica (2007)” ja exposta
nesse trabalho.

9 O tradutor preferiu uma transliteracdo mais proxima do portugués, diferentemente de Haroldo
de Campos (1991) e outro tradutores que procuram manter o0 maximo possivel a forma original
(Qohéleth).
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capitulos, levando em consideracdo as anotacdes que o critico literario fez
sobre o tema da morte bem como as formas teoldgico-literarias vistas até o
presente nesse primeiro capitulo, numa tentativa de compreensdo da
problematica existencial que se desenvolve de forma enfatica em todo livro de
Eclesiastes.
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CAPITULO 2: EXISTENCIA E MORTE NO TANAKH

Para que possamos discorrer sobre o tema da morte no livro de
Eclesiastes com clareza, é preciso entender como esse conceito era
compreendido dentro da sociedade na qual o autor da obra estava inserido.
Como a nacionalidade de Qohélet era a judaica, ndo podemos entédo deixar de
buscar em meio a esse povo (Judeus) e sua cultura o significado da morte,
numa tentativa de compreendermos o porqué do livro de Eclesiastes tratar o

assunto tdo enfatica e exaustivamente. (Cf. Campos, 1991, p. 19).

2.1. O conceito de morte na tradicado judaica Pré-exilica

Com esse proposito em mente, podemos partir em busca da
compreensao desse conceito no judaismo Pré-exilico, através de uma breve
andlise do livro Antropologia do Antigo Testamento (2007) do exegeta alemao
Hans Walter Wolff (1911 — 1993), pois como evidencia em sua obra, 0 povo
judeul®, sempre caracterizado por sua fé em um Deus Unico, tem a sua prépria
maneira de explicar a finitude, diferenciando-se em alguns aspectos de povos
como egipcios, babilénios, persas, etc., os quais tinham uma compreensao de
vida pdés-morte bem mais definida, como poderemos observar, inclusive é
possivel que tenham influenciado posteriormente o préprio pensamento
judaico, uma vez que o conceito de vida eterna, comum entre esses povos, Nao
aparece com tanta clareza nos textos antigos do povo judeu, mas em escritos
tardios essa ideia ja comeca a figurar com maior énfase como veremos. (Cf.
Ziegler, 2006, p. 63).

...a0 contrario do livro do Eclesiastes, que se refere a morte como
definitiva e anuladora de todas as coisas terrenas, para 0os egipcios o
tumulo ndo representa tanto a “dltima morada” quanto uma “morada

10 No entanto é interessante notar que “A morte no judaismo ndo tem um conceito fixo. As
interpretacdes dos conceitos metafisicos e dos procedimentos a serem realizados, varia
conforme as épocas e as interpretacdes das diversas correntes judaicas. Nao ha uniformidade
quanto a crenca de vida apés morte, [...]. MORTE NO JUDAISMO. In: Wikipédia, a
enciclopédia livre. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Morte_no_juda%C3%ADsmo>.
Acesso em: 26 Set. 2014.
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para a eternidade”, sutil mas importante diferencga; é certo que o livro
do Eclesiastes utiliza essa expressdao em 12.5 (“ ... porque o0 homem
ja estd a caminho da casa de sua eternidade” [...] mas ali ela nédo
pode ser interpretada da mesma forma como o fazem os egipcios.
(ZIEGLER, 2006, p. 67).

A morte, sempre presente em uma diversidade de livros
veterotestamentarios, parece apontar constantemente para uma finitude
definitiva do ser, com énfase nesse aspecto o livro de Eclesiastes descarta a
perspectiva de imortalidade da alma e da vida eterna. “Rompendo o esquema
dualista que vinha se impondo através do mercado e da filosofia grega, a
sabedoria popular proclama:” (GALLAZI, et al, 1998, p. 13) aquilo que Qohélet
declara em (Ec 9: 2, 3):

Tudo é o mesmo para todos: uma sorte Unica,

para o justo e o impio,

para o bom e o mau,

para 0 puro e o impuro,

para gquem sacrifica como o que nado sacrifica; para o bom e o
pecador,

para quem jura e guem evita o juramento.

Este € o mal que existe em tudo o que se faz debaixo do sol: o
mesmo destino cabe a todos. O coracdo dos homens esta cheio de
maldade; enquanto vivem, seu coragdo esté cheio de tolice, e seu fim
€ junto aos mortos.

Porém, é fato que as controvérsias quanto a esse tema estao
presentes em toda a Biblia, chegando a discussdo até aos dias do Novo
Testamento, quando o Cristo fora interrogado por um grupo de judeus
religiosos (saduceus) que ndo criam na ressurreicdo!!. O que deixa claro, a
partir da narrativa neotestamentaria, que falar sobre a morte sempre fora algo
polémico. Isto, sentimos perfeitamente quando lemos o Eclesiastes.

Uma das primeiras coisas a se questionar quando se reflete sobre a
morte é: 0 que é a existéncia humana? A segunda, ndo muito distante seria: o
que é o ser humano? E basicamente a partir dessas duas perguntas que Wolff
desenvolvera sua antropologia do Antigo Testamento. Ele enfatiza o aspecto
transitorio do ser humano, justamente por ser este, como qualquer outro ser,

apenas uma criatura. O desejo de eternidade, que constantemente nasce no

11 Para uma compreensdo mais detalhada da discusséo ver o Evangelho de Lucas 20: 27 — 40,
onde Cristo afirma a doutrina da imortalidade da alma seguindo assim o pensamento de outra
corrente interpretativa dos textos de Moisés (os fariseus).
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coracdo do homem, esta ligado a sua relacdo com Deus, enquanto imagem e
semelhanca deste.'? (Cf. Ec 3: 11).

O autor dedica boa parte do livro explicando em que sentido o homem
estabelece relagdo com essa “imagem”, e chega a conclusao que se trata de
uma metafora para o aspecto humano da dominacdo e administracdo das
coisas do mundo, pois, “quando o ser humano entra em relagcdo com as coisas
do mundo, [...] objetivamente ele também entra, sempre, em relagdo com Deus,
como seu criador que |lhe confiou as coisas.” (WOLFF, 2007, p. 247). Sendo
assim, em aspectos antropolégicos do Antigo Testamento, a metafora sugere o
poder humano e o dominio no campo do sensivel.

A ideia de separacdo do ser humano de forma dicotdbmica (corpo e
alma) ou tricotbmica, ou seja, de que espirito, alma e corpo se separam,
segundo Wolff, tem sua origem mais na filosofia grega que no pensamento
judaico veterotestamentarios, e isso se deve ao uso da lingua grega na
traducdo da Biblia judaica para o grego (versdo que ficou conhecida como
Septuaginta, ou versao dos setenta) que alterou muitos conceitos originais dos
textos biblicos. (Cf. Wolff, 2007, p. 29). O exemplo mais marcante esta na
tradugcao da palavra “néfesh” que € uma das palavras-chave do texto biblico,
quando examinado antropologicamente, pois ela est4 contida no versiculo que
trata acerca da criacdo do homem em Génesis 2: 7 “Entdo lahweh Deus
modelou o homem com a argila do solo, insuflou em suas narinas um halito de
vida e 0 homem se tornou um ser vivente.”, esta é a tradu¢cao que encontramos
na Biblia de Jerusalém, mas na maioria, traduz-se por “alma vivente” seguindo
o sentido da septuaginta grega que a traduziu por “psyché”.

Pode parecer irrelevante, mas é uma diferenca colossal, pois o
conceito de alma sugere um ser interior, ou individuo, e isso foge ao sentido do
texto original, conquanto o que a narrativa biblica sugere acerca do homem em
sua constituicdo, € que esse € apenas “pd”, e o que ele recebe ndo é uma
entidade, mas um sopro “néfesh” (Cf. Wolff, 2007, p. 34). Quando, por

exemplo, Qohélet diz em Eclesiastes: “antes que o pd volte a terra de onde

12 Nao se discute aqui sobre a validade da proposta, mas apresenta-se 0 pensamento judaico
acerca do homem e sua existéncia. Quanto a questao da projecdo de Deus no homem, ou do
homem em Deus, e como se da esse processo pode-se consultar FEUERBACH, Ludwig.
Principios da Filosofia do Futuro; traducdo Arthur Mordo. Sdo Paulo: Edic6es 70, 2002; e
também o livro RIZZUTO, Ana-Maria. O nascimento do Deus vivo: um estudo psicanalitico;
traducdo Geraldo Korndorfer. — Sdo Leopoldo: Sinodal; EST, 2006. 301 p.
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veio e o sopro a Deus que o concedeu.” (Ec 12: 7), ou ainda na tradugao de
Haroldo de Campos (1991) “E o po voltara § a terra § tal qual era E o sopro ira
de volta 88 a Elohim § que o deu”, ele ndo esta sugerindo a existéncia de um
ser eterno, como sugere a citacdo de Génesis 2: 7, em traducdes que seguem
0 sentido da septuaginta, mas apenas um folego, uma respiracao tal qual todos
os animais. (Cf. Ec 3: 20, 21).

O conceito de “néfesh” varia bastante, porém raramente aparece como
algo a parte do ser. A primeira vez que surge, podendo ser traduzida com o
significado de “alma” é em Exodo 23: 9, e também em J6 19: 2, bem como em
(Ec 6: 7, 9):

Todo trabalho do homem é para a sua boca e, no entanto, seu apetite
nunca esta satisfeito.

Mais vale o que os olhos véem (sic) do que a agitacao do desejo. Isso
também é vaidade e correr atras do vento.

Na verséo de Haroldo de Campos (1991), (Ec 6: 7, 9):

Todo o afd do homem § é para sua boca 8§88
E mesmo a alma é ansia § que jamais se estanca

Melhor § a viséo dos olhos &
Que andancas da alma 888
Também isto é névoa-nada § e fome-vento

Mesmo assim, como podemos observar, ela ndo ganha um sentido
gue a ligue ou coloque-a como algo separado do corpo. “Nefesh: alma, para os
gregos e os filésofos; garganta, para Qohélet. Nada de espiritual, de intelectual.
Nada de mais triste do que uma garganta que nao engole, ndo come, nao se
farta de bens (4,8; 6, 2.3)". (GALLAZZI, et al, 1998, p. 23). O seu significado,
por mais que se expanda em toda a Biblia “ndo vai além do ambito dos
sentimentos e emocdes; e ndo poucas vezes surge a lembranca do 6rgao
corporal e de suas fungdes especificas.” (WOLFF, 2007, p. 45).

Wolff também demonstra como ela aparece em varias passagens da
Biblia significando, por exemplo, “o 6rgao de ingestdao de alimentos”, como
“boca”, ou a “garganta”, isto porque “para os semitas o ato de comer, de beber
e de respirar realizava-se na garganta, assim, ela era simplesmente a sede das

necessidades elementares da vida”. (Ibid., p. 39).
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Isso posto, quanto a esse conceito fundamental para esta dissertacao,
a recomendacgao de Wolff € de que “néfesh” seja sempre tomada “em conjunto
com a figura total do ser humano e especialmente com sua respiragdo.” Por
isso, conclui que o ser humano nao tem “néfesh”, mas é “néfesh”. Desse modo,
embora ndo se possa responder definitivamente as indagacfes que foram
colocadas, podemos ao menos dizer que para a tradicdo judaica antiga a
existéncia humana ndo passa de uma “respiragao”, “sopro”, “vento” e o ser
humano, “pd” e “terra”, adam/adamanh.

O autor de Eclesiastes entendeu isso perfeitamente, e via no modo
como essa tradi¢cao estava se colocando ante o helenismo uma ameaga, pois
percebeu que o conceito de dualidade corpo-alma estava sendo introduzido no
pensamento judaico de forma muito concreta, se bem que ja havia raizes
desse conceito antes mesmo da influéncia helénica, possivelmente vindas do
Egito e Babilénio bem como de toda a Suméria.

Como apesar de obscura, a tematica da morte estd em praticamente
todo o Antigo Testamento, pretendemos explorar as varias formas como esse
pensamento foi expresso pelos autores biblicos, de forma geral, em uma
sintese dessa ideia em toda a Biblia judaica. Depois, voltar-nos-emos
especificamente para o livro de Eclesiastes, nosso corpus investigativo, pois a
diversidade de formas como esse tema é apresentado em toda a Biblia ndo
nos permite fazer uma analise detalhada devido a sua abrangéncia, faltar-nos-
ia espaco para fazé-lo e fugiria a nossa proposta de aborda-lo apenas no
Eclesiastes.

2.2. Influéncias externas sobre o conceito de morte no pensamento

judaico Pés-exilico

Numa tentativa de demonstrar a diversidade de ideias acerca da morte
presentes nos textos biblicos da Biblia judaica, podemos encontrar uma defesa
dos ensinamentos, que afirmam a existéncia de um ser interior que sobrevive a
morte do corpo e se apresenta em outro plano de existéncia. Sobre isso Gerard

Von Rad (1901 — 1971). Diz-nos que na comunidade israelita:
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...Nao havia como duvidar da continuacdo da existéncia do morto,
sobretudo quando ritualmente garantida; ele, portanto, apenas havia
passado por uma transformacdo e representava, mais que em sua
vida terrestre, um poder com que 0s vivos tinham que contar.
Consequientemente (sic) havia um interesse profundo em manter em
ordem a relacdo dos vivos com os mortos. E que os mortos poderiam
causar algum mal. Mas também era possivel tirar proveito do
conhecimento superior deles. Essas concep¢Bes eram, portanto,
muito familiares a Israel, como vemos pela sua constante tentagédo de
consultar os mortos ainda na época de Isaias e do deuteronémio (Is
8.19; Dt 18. 11). (RAD, 2006, p. 269, 270).

Essa ideia era comum entre os povos da Mesopotamia. Tomamos aqui
0S egipcios como exemplo, os quais acreditavam no julgamento das almas no
mundo dos mortos, esse pensamento parece ter influenciado de alguma
maneira o povo judeu, pois 0 encontramos em uma boa parcela dos livros

biblicos antigos.

Corroboram com esta intuicdo néo s6 textos deuterocandnicos, mas €
possivel encontrar pontos de contato entre estes e 0os protocandnicos,
como acontece com a narrativa acerca de Samuel e a pitonisa de
Endor. O autor sublinha que “Samuel tinha morrido. Todo o Israel
participara dos funerais, e o enterraram em Rama, sua cidade” (1 Sm
28, 3a). Apesar disso Saul, através da pitonisa, entra em contato com
ele (1 Sm 28,11 - 17). O autor do livro de Eclesiastico reafirma o fato
registrado em 1 Samuel. A repeticdo do evento em livros de épocas e
géneros literarios diferentes, protocandnicos e deuterocandnicos,
compilados no TM e na LXX, apontam para o consenso e a aceitagdo
desse conteldo, ao mesmo tempo em que o legitima, autoriza-o.
Mesmo depois de sua morte, ele profetizou, predizendo ao rei o seu
fim. Mesmo do sepulcro, ele levantou a voz, numa profecia, para
apagar a injustica do povo. (Eclo 46, 20). (FABER, 2012, p. 1055,
1056).

O que podemos perceber das passagens biblica citadas, bem como da
observacdo de outras, como 1 Cr 10: 13 que diz: “Saul pereceu por se ter
mostrado infiel para com lahweh: ndo seguira a palavra de lahweh e, além
disso, interrogara e consultara um espectro.” E o fato de que Saul, segundo a
narrativa biblica, recorreu aos mortos em busca de auxilio, percebe-se que o
texto ndo estingue a possibilidade de poder haver verdadeiramente
comunicacdo entre o mundo dos vivos e o dos mortos, embora fique claro que
essa € uma pratica condenavel na lei judaica do Antigo Testamento. (Cf. Faber,
2012, p. 1055, 1056).

Os antigos hebreus ndo contavam com nenhum tipo de ensinamento
especifico quanto a existéncia de uma vida pés-morte, ou um mundo para além

daquele que eles viviam. Isso de certa forma afetava a sua compreensao da
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existéncia, pois o0 conceito de vida ficava muito restrito ndo suprindo as
perspectivas decorrentes de sua fidelidade a um Deus criador e soberano.
Assim, a ideia de vida pos-morte surge quase como que de uma necessidade
de retribuicdo, uma vez que as promessas de lahweh ndo poderiam estar
limitadas apenas a existéncia terrena. Porém como podemos perceber a
existéncia desse mundo, ou vida no além, nunca é mencionada diretamente
pelo préprio personagem Deus, mas sempre por alguém que tenta incentivar a
fidelidade a esse.

Observando-se a chamada de Deus a Abrdo no capitulo 12ss de
Génesis podemos constatar que lahweh nédo |he faz promessas de uma
realidade transcendente, mas as suas promessas dizem respeito a existéncia
de Abrédo no aquém. A busca do transcendente nas promessas de Deus nasce
apenas posteriormente, como ja mencionamos, a partir do surgimento do
desejo de transcendéncia no homem. E assim a ideia de vida p6s-morte se
ramifica e comeca a aparecer em variadas passagens de textos biblicos
posteriores.

Prosseguindo em sua andlise acerca da tematica da morte no Antigo

Testamento Sonia Sirtoli Faber diz que:

Outra citagcdo, que contraria a no¢do da volta a inexisténcia com a
morte, foi escrita, aproximadamente, no ano 450 a.C., época de
Esdras e Neemias, encontra-se no livio de Rute: ‘Que ele seja
abencoado por Javé, que ndo deixa de ter misericordia pelos
vivos e pelos mortos.’ (Rt 2, 20 grifo nosso). (FABER, 2012, p. 1055,
1056).

As citagBes dos textos biblicos, ora referidos, parecem ndo deixar
nenhuma ddvida de que existia uma corrente de pensamentos no ceio da
religido do antigo Israel que acreditava na sobrevivéncia do ser espiritual
humano no pds-morte. Passaremos a citar alguns outros textos que

corroboram essa tese na Biblia Judaica.

Encontramos em J6 19: 25, 26:

Eu sei que o meu Defensor esta vivo e que no fim se levantara sobre
0 p6: quando tiverem arrancado esta minha pele, fora da minha carne
verei Deus.
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No livro de Daniel 12: 2, 3, 13 temos:

E muitos dos que dormem no solo poeirento acordardo, uns para a
vida eterna e outros para o oprobio, para o horror eterno.

Os que sdo esclarecidos resplandecerdo, como o resplendor do
firmamento; e os que ensinam a muitos a justica serdo como as
estrelas, por toda a eternidade.

Quanto a ti, vai tomar o teu repouso. Depois te levantards para
receber a tua parte, no fim dos dias.

E possivel identificar também, ainda na Biblia Judaica, uma énfase
muito forte a destruicdo apenas dos impios, enquanto a alma dos justos
continuaria a existir eternamente. Isso é o que constitui a base da doutrina

sapiencial retributiva judaica. Em Salmos 21: 9, 10; lemos que:

Tua mao encontrara teus inimigos todos,

tua direita encontrara os que te odeiam;

deles faras uma fornalha no dia da tua face:
lahweh os engolira em sua ira, o fogo os devorara.

No Salmo 104: 35, temos o seguinte registro:

Que os pecadores desaparecam da terra
e 0s impios nunca mais existam.
Bendize a lahweh, 6 minha alma!

E assim, a crenga na justica retributiva apregoada pelos ensinamentos
dos sabios fez com que o povo acreditasse num julgamento futuro onde seriam
recompensados por sua fidelidade e os impios punidos (caracteristica muito
semelhante ao pensamento egipcio). Esta crenca se fortaleceu ainda mais a
partir do século IV a. C., pois até entdo, de forma geral, 0 pensamento
dominante quanto a morte estava mais focado, entre os judeus, no aspecto

fisico, sendo considerado algo natural. (Cf. Gallazzi, et al, 1998, p. 43). Porém:

E a partir do séc. IV que se comeca a considerar a morte como
estranha a natureza do homem. Ela é preter’3>-humana e encontra
sua origem no pecado de alguns anjos que se uniram a mulheres
dando vida a Nefillim, ‘Gigantes’, seres monstruosos que encheram a
terra de morte. O Livro dos Vigilantes e o Livro dos Gigantes
(primeiros dois livros que formam o Pentateuco chamado Livro de
Henoc) trazem essas noticias e uma consequente (sic) nova

13 Prefixo de origem latina que significa “além de”, no problema em questao tenta estabelecer a
origem da morte fora do campo da materialidade. Conferir em:
<http://www.brasilescola.com/gramatica/radicais-prefixos-latinos.htm> Acesso em: 29 Set.
2014.
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interpretacdo do pés-morte: as Almas-Espiritos (ndo mais Larvas) séo
imortais e recebem no além um julgamento onde séo separados 0s
bons dos ruins para destinos opostos. (ROBERTI, In: GALLAZZI, et
al, 1998, p. 43, grifo do autor).

E partindo dessa teologia que nasce o género apocaliptico, o qual se
tornard muito popular e se difundira rapidamente, contudo, como ja
observamos nessa pesquisa, essa doutrina (de retribuicdo) encontrara em
Eclesiastes um forte adversario que |he deferira duros golpes, bem como o
Escrito Sacerdotal que reduz a narrativa de Genesis 6: 1 — 4 texto base desse
pensamento, “a categoria de saga etiologica, opondo-se assim a origem preter-
humana da morte.” (ROBERTI, In: GALLAZZI, et al, 1998, p. 43).

Portanto, € preciso observar que a “fé” que desemboca no conceito
cristdo de ressurreicdo, sO aparece, em partes mais recentes do texto biblico
judaico. Junto a isso o movimento apocaliptico, bem como Jesus no Novo
Testamento cristao, articulam, pela primeira vez, a esperanca de ressurreicéo e
vida pés-morte. (cf. Dn 12: 1; Is 26: 19; Mt 22. 23ss). Como ja observamos
anteriormente, esse pensamento pode ter surgido a partir da influéncia externa
a comunidade judaica devido a situagfes histéricas bem especificas, como a
escraviddo por mais de quatro séculos no Egito, o exilio babilbnico e até
mesmo as relacdes comerciais e politico-diplométicas com outros povos da
Mesopotamia.

Carlos Roberti, no livro A morte na Biblia (1998) sugere que “o texto
canbnico mais antigo que fala da ressurreicdo é o chamado Apocalipse de
Isaias: os capitulos 24 — 27 do Corpus isaianum. Dificil determinar a data [...],
que deve se encontrar entre V e Il séc. aC, (sic.) mas ndo antes do
Eclesiastes.” Podemos verificar nas palavras do profeta que assim como em
toda a literatura sapiencial o impio tende a ser destruido, porém o0s justos
viverdo para sempre. Quanto aos impios o texto de Isaias 26: 14 diz:

Os mortos néo reviverao,
as sombras néo ressurgirao,

porgue tu as visitastes e as exterminaste,
tu destruiste toda a sua memdria.

No entanto, quanto aos justos, ou especificamente os judeus, em

Isaias 26: 19 ha uma promessa:
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Os teus mortos tornardo a viver, 0s seus cadaveres ressurgirao.
Despertai e cantai, vés 0os que habitais o po,

Porque teu orvalho luminoso,

e a terra dard a luz sombras.

O que é interessante notar aqui € a singularidade da crenca judaica,
pois mesmo quando passa a concentrar suas observacdes, quanto a tematica
da vida pds-morte, nos ultimos séculos do Antigo testamento, o faz a partir da
ideia de ressurreicdo a qual se distingui da forma de crenga egipcia, pois
aquela é “personalista e alienante da historia” enquanto esta acaba sendo

nacionalista.

E essa esperanca que, em tempo de crise, se renova, se consolida,
se aprofunda, dentro da grande tradic&o apocaliptica. E nessa luz que
Israel descobre também a Ressurreicdo pessoal que sO deve ser
interpretada dentro de uma esperanca mais vasta, aquela da
renovacéo do mundo inteiro... (GALLAZZI, et al, 1998, p. 46).

Como podemos perceber o conceito de vida ap6s a morte e de
ressurreicdo dos mortos nao faziam parte da doutrina judaica primitiva, mas
apenas aparecem por volta do IV ou V século a. C. As passagens da Escritura
Judaica que tratam acerca do tema s&o plurais e ndo admitem afirmar
realmente a sua existéncia. Vejamos como isso aparece através da pluralidade

de pensamentos no livro de J6, pois ao mesmo tempo em que diz:

(Possivel referéncia a vida pés-morte)

Eu sei que o meu Defensor esta vivo e que por fim se levantara sobre
0 p6: quando tiver arrancado esta minha pele, fora de minha carne
verei a Deus. (JO 19: 25, 26).

(Negacdo de possibilidade da vida poés-morte),
também fala:

Pois que lhe importam os de sua casa, depois de morto, quando a
guota de seus meses estiver preenchida? Acaso se pode ensinar a
Deus o conhecimento, Aquele que julga os seres do Alto? Este morre
em pleno vigor, de todo tranquilo (sic) e em paz, seus flancos bem
rolicos, e a medula de seus 0ssos cheia de seiva. Aquele morre com
alma amargurada, sem ter saboreado a felicidade. E, contudo, jazem
no mesmo po, cobrem-se ambos de vermes. Ah, eu conhego vossas
idéias (sic), vossos maus pensamentos a meu respeito! Dizeis: ‘Onde
esta a casa do poderoso, onde a morada dos impios? N&o interrogais
0s viajantes, desconheceis os seus testemunhos? No dia do desastre
o impio é poupado, no dia do furor é posto a salvo. Quem lhe reprova
sua conduta e quem lhe da a pagar pelo que fez? E conduzido ao
sepulcro, e se monta guarda sobre seu tumulo. Leves lhe sédo os
torrbes do vale. Atras dele toda a populacao desfila. Que significam,
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pois, vossas vas consolacdes? Se nas vossas respostas ndo ha mais
que perfidia! (J6 21: 21 — 34).

Essas duas passagens do livro de J6 parecem refletir todo o conflito
acerca da vida poés-morte da Biblia Judaica. Em um primeiro momento o autor
do livro parece acreditar que haverd uma retribuicdo para a sua fidelidade e
que vale a pena sofrer pela justica. Posteriormente, porém, ao ser “consolado”
por seus amigos, 0s quais em meio ao discurso de consolacdo acabam
acusando-o de infidelidade, indigna-se da situacao e parece retroceder de sua
primeira opinido, acatando o testemunho da sabedoria popular de que “todos
irdo para o mesmo lugar”, ndo importando a maneira como se vive ou como se
porta em sociedade, bons e maus morrem como qualquer ser vivente.

O pensamento nadificante mais firme e demolidor de qualquer doutrina,
acerca da sobrevivéncia da alma em um mundo transcendente encontra-se no
livro de Eclesiastes, seu autor (Qohélet) sublinha a impossibilidade de

esperanca em todo projeto, pois a morte faz cessar toda a atividade humana:

Os vivos sabem ao menos que morrerdo; 0s mortos, porém, nao
sabem nada. Ndo ha para eles retribuicdo, uma vez que sua
lembranca é esquecida. Seu amor, odio e ciimes ja4 pereceram, e
eles nunca mais participardo de tudo o que se faz debaixo do sol. (Ec
9: 5, 6).

Mesmo quando lemos em Eclesiastes passagens que poderiam
remeter a existéncia de alguma espécie de julgamento e recompensa em uma
dimensao transcendental, como em Ec 11: 9b “saibas, porém, que sobre todas
essas coisas Deus te convocara para o julgamento.” Qohélet ndao esta
afirmando de fato a existéncia de um tribunal divino. O que esta fazendo é
evidenciar a doutrina da tradicdo retributiva da religido judaica, baseada na
sabedoria dos provérbios para em seguida demonstrar através da experiéncia
da sabedoria popular que a teoria retributiva ndo se aplica ao cotidiano, uma
vez que a ironia € uma das marcas desse autor, aquilo que aparenta ser uma
afirmacao a antiga doutrina na verdade é uma satira. (Cf. Lindez, 1999, p. 33).

Além do mais, no que concerne ao conceito classico de morte no
pensamento judaico antigo, principalmente nos escritos da Tanakh, o que
parece, de forma geral, € ndo haver possibilidade de vida pos-morte ou mesmo
anterior a existéncia, nos moldes de Platdo e dos pitagoricos. Nesse sentido

Eclesiastes € um livro paradigmatico. (Cf. Faber, 2012, p. 1054). Pois
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abandonando a dualidade existente acerca do tema presente nos demais livros
da Biblia, inclusive em JO, Qohélet assume uma posicdo completamente
oposta a ensinada pela tradicdo judaica. Ele é firme na exposicdo dessas
doutrinas e ainda mais quando de sua negacao.

Ora, Qohélet constata que a morte € o maior de todos os problemas
que aflige os homens, e ndo somente isso, trata-se de um problema insolavel,
insuperavel, ndo existem armas contra a morte (Ec 8: 8) € uma guerra perdida
para o homem que apesar de combater sempre nessa peleja, ainda que viva
“duas vezes mil anos” (Ec 6: 6) ndo teria como vencé-la, sendo assim, torna-se
a principal causa das frustagdes humanas.

No mundo moderno e contemporaneo, a ciéncia procura de todas as
maneiras tornar o conceito de morte aceitavel, tentando explicar com
naturalidade todo o processo do “morrer”, busca fazer desse fenébmeno algo a
ser encarado de forma muito natural, pois morrer faz parte da lei da natureza a
qual o homem pertence. Porém, nem mesmo a ciéncia moderna com suas
explicacbes cientificas mais detalhadas acerca do que acontece com o corpo
humano na morte consegue aplacar a angustia do homem diante de sua
finitude.

Os antigos povos da Mesopotamia buscavam explicar esse fen6meno
através de suas narrativas mitoldgicas acerca da criacdo e queda do homem
ante a sua divindade, processo semelhante encontra-se no livro judaico de
Génesis no capitulo 3 onde se explica como a morte entrou no mundo. O
problema, porém néo se resolve. Saber a origem e 0s meios de processamento
da morte, de forma mitica ou cientifica, ndo traz nenhum tipo de consolo, pois
mesmo de posse de todas as informacdes possiveis acerca dela, o homem
quer viver. A simples menc¢édo da palavra morte na maioria das vezes causa
pavor por sempre remeter ao desconhecido, a uma escuriddo sem fim, ao
angustiante e desesperador, ao nada.

Em todo o contexto da histéria do povo hebreu a morte é sempre
apresentada como brutal e impiedosa, por tornar-nos verdadeiros vermes da
terra, podres e sem nenhum valor. Por isso que na comunidade judaica o morto
era tdo indesejado e impuro, e ndo somente ele, mas todos que o tocavam
tornavam-se igualmente impuros (Nm 19: 16) “Todo aquele que tocar, em

campo aberto, um homem assassinado, um cadaver, uma ossada humana ou
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um tumulo, ficara impuro sete dias.”. O tedlogo alemédo Gerard Von Rad (1901
— 1971) explica o porqué dessa radicalidade nos dias antigos, segundo ele,
para a comunidade judaica:

O morto fica simplesmente fora do &mbito do culto a Javé; e ndo era
permitido a Israel tomar conhecimento de algum outro, a ndo ser
desse. Os mortos estavam simplesmente separados de Javé e da
sua comunidade de convivéncia, porque estavam além do culto que
Ihe era prestado (S| 88. 11 — 13). Era nesse ponto que residia a
amargura propriamente dita da morte. (RAD, 2006, p. 270).

Vimos assim, o0 quanto se distingue as esferas entre a vida-morte na
Tanakh, pois a impureza causada pela morte deixa o ser humano distante de
Deus. Para os judeus, diferentemente de outros povos, a morte ndo estava
envolvida por nenhum aspecto sagrado-mitologico. A morte, segundo fala o
personagem Ezequias, no livro do profeta Isaias, separa para sempre o homem
de seu Deus “Com efeito, ndo € o Xeol que te louva, nem a morte que te
glorifica, pois ja ndo esperam em tua fidelidade aqueles que descem a cova.
Os vivos, s06 os vivos € que te louvam, como fago hoje...” (Is 38: 18, 19). A fé na
ressurreicdo, pilar do cristianismo, € desconhecida dos textos antigos da
Tanakh. O que constatamos de textos como o de Isaias, € a referéncia a
cessacao total de quaisquer atividades.

Excluido do mundo dos viventes a pessoa estaria também excluida da
comunidade cultural e assim dos beneficios e promessas que Deus houvera
feito em suas “aliangas”, pois sempre as fizera na esfera do mundano, nem
mesmo a Abrdo em Génesis capitulo 12, Deus promete alguma coisa que ndo
estivesse no campo material. Essa era a grande amargura sentida por quem
estava a beira da morte, pois ndo ha como conciliar a béncdo de Deus com a
morte, aquela se reflete através da vida, que por sua vez ndao tem nenhuma
relacdo com a morte.

N&o adianta revoltar-se contra isso, nem mesmo tentar fugir dessa
dura realidade. Se ha uma coisa da qual possamos ter certeza em toda a
nossa existéncia é a realidade da morte. Assim, por mais que amemos a vida e
as coisas que conquistamos, ela sempre estara la como uma sombra para nos

lembrar que ndo adianta lutar, vamos ter que abrir m&o de tudo, vamos ter que
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partir para o desconhecido (Ec 2: 21) o que em Eclesiastes configura-se como
0 nada.

Vimos desse modo, que a problematica acerca da morte no
pensamento judaico antigo, caracteriza-se pela dualidade com que os
escritores abordaram o assunto em toda a Tanakh, mas especificamente nos
livros considerados de sabedoria, ainda que nesses, tenhamos um escritor que
ousa romper com a tradicdo e posicionar-se de forma definitiva, € assim que
Qohélet o autor de Eclesiastes assume para si 0s meéritos. Que Jo e Provérbios
apenas ensaiaram. Esses livros podem ser colocados sobre os seguintes

termos:

J6 enfrenta o problema da existéncia do mal e do sofrimento.
Provérbios discute como ter uma existéncia prospera. Eclesiastes
investiga o problema de uma existéncia significativa. As questdes que
esses livros analisam s&o: ‘O que o homem tem de fazer para
satisfazer a consciéncia e sede de Deus?’ (JO); ‘O que 0 homem tem
de fazer para ter uma vida de sucesso?’ (Provérbios); ‘O que o
homem tem de fazer para tornar a existéncia suportavel?’
(Eclesiastes). ‘Provérbios, ao que parece, diz: ‘Estas s&o as regras da
vida; siga-as e veja se funcionam!’. J6 e Eclesiastes dizem: ‘Nos as
seguimos, e elas ndo funcionam!” (ZUCK. R. B. ; MERRILL. E. H.,
2009, p. 281).

Portanto, depois de nos apropriarmos, ainda que de forma sucinta, do
conceito de morte na cultura judaica, e mesmo da Mesopotamia, e
percebermos que no antigo Israel esse conceito nao tinha uma definicdo
especifica, partimos para a analise desse termo, ou melhor, dessa temética no
livro de Eclesiastes, por ser um livro onde a dualidade de pensamentos quanto
a morte tende a ser superada e principalmente por ser tal livro o principal
corpus de toda essa pesquisa. Interessa-nos saber como essa temética
aparece no livro segundo as palavras de Qohélet. Para isso procuraremos
aplicar, como ferramentas, os recursos literarios apresentados no primeiro
capitulo, principalmente, as teorias da metafora e dos simbolos,

protagonizadas por Paul Ricoeur e Northrop Frye, entre outros.
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CAPITULO 3 — IMAGENS METAFORICAS DA MORTE EM ECLESIASTES

O magnifico poema sobre a mondétona
ciclicidade de todas as coisas, em si
desesperadora, da qual somente os seres
humanos ndo conseguem ter uma
supervisdo geral por faltar suficiente
memoria (Ec 1. 4ss), faz de um so6 golpe a
abertura do cenério na modalidade de se
conceber o mundo, na qual com as suas
reflexdes e perguntas o Qohelet se
movimenta. Mostra a principio o seu
parentesco com a sabedoria mais recente,
pois o0 seu interesse também gira em torno
de nada menos que o conjunto do universo.
Mas a forma de Qohelet pensar &
inteiramente  a-histérica. Com ele a
sabedoria perdeu o Ultimo contato com o
antigo pensamento histérico-salvifico e — o
que era apenas logico! — retornou a forma
de pensar ciclica, comum em todo o
Oriente. S6 que Qohelet expressa esse
pensamento ciclico em formas totalmente
seculares. (RAD, 2006, p. 442).

Abrimos este capitulo com o desafio de apresentar a temética da morte
no livro de Eclesiastes a partir de seus simbolos e metaforas. Obviamente
tamanha tarefa precisou ser precedida de uma busca constante de informacdes
e métodos que possibilitassem a visualizacdo desse tema nesta obra da
sabedoria judaica. Assim nos capitulos precedentes partindo da exposi¢do da
Biblia enquanto obra literaria; buscamos demonstrar sua importancia e
contribuicdo através do empréstimo de tramas, narrativas, personagens, etc.,
para a literatura mundial, principalmente a literatura do Ocidente.

Mostramos como criticos literarios reconhecidos internacionalmente,
entre 0s quais mencionamos 0s nomes de: Haroldo de Campos, Northrop Frye,
Robert Alter, entre outros; demonstram sua admiracdo pela Biblia enquanto
obra literaria e reconheceram-na como uma das principais chaves para a
compreensao da arte e literatura ocidental.

Em seguida fizemos uma breve analise do conceito de morte na
antiguidade judaico-mesopotamica levando em consideracdo as tradi¢cdes e a
cultura de povos vizinhos, onde pudemos observar que dentro do contexto
judaico que precedeu o cativeiro babildbnico o conceito de morte e seu
significado, variou bastante ndo existindo uma definicdo para o termo ou para a

doutrina ensinada pelos sébios hebreus. Concluimos que uma postura mais
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definida so fora estabelecida no periodo pés-cativeiro através dos escritos do
sébio Qohélet, autor do livro de Eclesiastes, que por volta do Il ou Ill século
a.C., ao analisar a realidade social em que vivia ndo constatou a veracidade de
nenhuma das doutrinas ensinadas pela tradicdo. Assim a partir da exposicao
dos ensinamentos desta, elabora a sua critica e expde um conceito de morte
mais delimitado.

Sabe-se que a tradicdo judaica sempre ensinou que a relacdo do
homem com Deus estava estabelecida através de um compromisso mutuo
baseada na dinamica acao-recompensa, podendo essa segunda ser boa ou ma
dependendo sempre da pratica da primeira. “Sempre pareceu baluarte
inexpugnavel que o mal jamais prevaleceria sobre o bem, que nunca deixaria
de receber seu prémio os bons e seu castigo os maus (cf. Pv 13,25; 10,3).”
(LINDEZ, 1999, p. 442). Essa conhecida doutrina retributiva € central no
pensamento judaico tradicional, podendo inclusive ter influenciado o
surgimento, e posterior desenvolvimento, da doutrina da vida-eterna-
ressurreicao, ou seja, da vida pés-morte, pois ao constatar que muitos, apesar
da sua justica, morriam ainda jovens em campos de batalha, consideravam que
a sua retribuicdo teria que, de alguma forma, ser-lhe dada. Talvez por isso o
autor do livro apécrifol* de 2 Macabeus tenha defendido a doutrina da
existéncia dessas pessoas no além como € o caso dos personagens Onias e
do profeta Jeremias que aparecem vivos em uma outra dimensao intercedendo
pelos que estdo em batalha juntamente com Judas Macabeus. (Cf. 2 Mac. 15:
12 - 16).

Ja para o autor de Eclesiastes “... a realizacao da retribuicdo (prémio
aos bons e castigo aos maus) deve realizar-se antes da morte, uma vez que,
segundo ele, ndo existe vida além da morte.” (LINDEZ, 1999, p. 442). Mas
mesmo essa possivel retribuicdo € posteriormente negada pelo préprio autor. A
nao existéncia de uma vida pés-morte é a segunda certeza que Qohélet deixa
claro no livro, a primeira diz respeito ao fendmeno da morte em si. Pois, “Com
efeito, o tema da morte, e do vazio absoluto apés a morte, é permanente em

Qohélet do comeco ao fim, esta presente em todas as suas reflexdes, é

14 % .. Os apocrifos do AT sdo compostos de 14 ou 15 livros que sdo geralmente encontrados
nos manuscritos da LXX ou na Vulgata, mas que ndo estdo incluidos no canon hebraico...”
(WYCLIFFE, 2010, p. 156).
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oprimente...” (LINDEZ, 1999, p. 442). Uma das primeiras constatacbes das
reflexdes contidas no livro, diz respeito, justamente a nulidade dos esforcos
humanos (Cf. Ec 1: 14), tudo que se faz na tentativa de se estabelecer
perpetuamente sobre a terra é véao, todo esforco, toda a riqueza, todo poder,

nada fara com que se venha a ter o fim desejado. (Cf. Ec 1: 16 — 18).

Qohélet sabe perfeitamente que se confronta com a doutrina da
tradicdo sapiencial: ‘Ainda que eu saiba disso: ‘Ira bem para os que
temem a Deus porque o temem...’ (8,12-14). Mas ele, e todos os que
quiserem abrir os olhos a realidade da vida cruel de cada dia,
constatou todo o contrario... (LINDEZ, 1999, p. 443).

Em seu prologo o sabio escritor judeu ja prenuncia que tudo ndo passa
de “Vaidade das vaidades — diz Coélet — vaidade das vaidades, tudo €
vaidade.” (Ec 1: 2). Na traducado de Haroldo de Campos “Névoa de nadas §
disse o que sabe 8§ névoa de nadas § tudo névoa-nada” (CAMPQOS, 1991, p.
45). A vacuidade da vida e 0 modo melancélico como a existéncia € posta nas
reflexdes de Qohélet denunciam que para ele “A morte é a grande niveladora,
nao sO dos justos e injustos, sabios e néscios, mas também de homens e
animais...” (LINDEZ, 1999, p. 442). Assim apesar de sempre trazer & baila os
termos da doutrina tradicional, Qohélet o faz com sagacidade na tentativa de
demonstrar a sua fragilidade diante da realidade.

Entdo examinei todas as obras das minhas maos e o trabalho que me
custou para realiza-las, e eis que tudo era vaidade e correr atras do
vento, e nada havia de proveitoso debaixo do sol. [...]. Observei que a
sabedoria é mais proveitosa do que a insensatez, assim como o dia é
mais que as trevas: O sabio tem os olhos na cabeca, mas o insensato
caminha nas trevas. Porém compreendi que ambos terdo a mesma
sorte. Por isso disse em mim mesmo: ‘A sorte do insensato seré
também a minha: para que entdo me tornei sabio?’ [...]. Ndo ha
lembranca durdvel do sabio e nem do insensato, pois nos anos
vindouros tudo serd esquecido: o sdbio morre com o insensato. [...]
tudo é vaidade e correr atras do vento. (Ec 2: 11 — 16).

O que se vé em todo o discurso do sabio Qohélet é a certeza que ele
tem de que a morte é totalmente aniquiladora, liquida toda e qualquer
esperanca tornando-se, assim, o fim absoluto da existéncia. (Cf. Lindez, 1999,
p. 442). Nesses termos, “Se nao existe vida além da morte, ndo se pode apelar
a ela para resolver o problema da retribuicéo, [...] tampouco existe retribuicdo

na vida antes da morte. Esta é uma das mais graves conclusdes a que chega
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Qohélet.” (LINDEZ, 1999, p. 443), a qual pde em xeque toda a doutrina
sapiencial judaica, pois o pensamento de Qohélet acerca da existéncia parece

sugerir que:

A morte designa o fim absoluto de qualquer coisa de positivo: um ser
humano, um animal, uma planta, uma amizade, uma alianca, a paz,
uma época. [...]. Enquanto simbolo, a morte é o aspecto perecivel e
destrutivel da existéncia. Ela indica aquilo que desaparece na
evolucao irreversivel das coisas ... (CHEVALIER, J; GHEERBRANT,
A; et al, 2002, p. 621).

Estava desse modo, discordando de todos os ensinamentos dos sabios
que o precederam. A demonstracdo dos ensinamentos retributivos
estabelecidos dentro da tradicédo judaica tem sua maior expressao no livro dos
Provérbios, onde o sabio, a sabedoria, 0 justo, a justica sdo sempre exaltados,
e ha promessas de recompensas para aqueles que se enquadram dentro dos
parametros que regem a vida da comunidade israelita. Enquanto para o impio e
todos os que ndo seguem as leis em vigor a expectativa € sempre de puni¢do
“A casa dos impios sera destruida, a tenda dos homens retos prosperara.” (Ec
14:11).

Contrastando esses ensinamentos, em Eclesiastes ha uma viséo cética
acerca da realidade, e assim, o seu autor desfere ataques contundentes a
qualquer tipo de promessa feita pela tradicdo, pois enquanto em Proveérbios
“Na falsidade dos labios ha armadilhas funesta, mas o justo escapa da penuria.
Do fruto de sua boca sacia-se com o que € bom, e cada um recebera a
recompensa por suas obras.” (Pv 12: 13, 14), em Eclesiastes ndo ha
necessariamente essa retribuicdo para os justos ou impios, pois “Ha uma
vaidade que se faz sobre a terra: ha justos que séo tratados conforme a
conduta dos impios e ha impios que sao tratados conforme a conduta dos
justos ...” (Ec 8: 14).

Diante disso, podemos adentrar a analise dos simbolos e metéforas
presentes no livro de Eclesiastes subsidiados pelas teorias apresentadas no
primeiro capitulo, bem como pelo proprio pensamento do autor, uma vez que

fica claro sua intencdo de falar acerca da existéncia humana e sua finitude.

3.1. Simbolos e metaforas da morte no Eclesiastes
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Como destacamos no primeiro capitulo, os recursos linguisticos da
literatura hebraico-biblica, principalmente em seus aspectos paralelisticos (0s
quais na ocasido demonstramos alguns exemplos encontrados no livro de
Eclesiastes) e metafdricos, merecem uma atencdo especial para que se tenha

uma melhor interpretacdo poética do texto biblico, pois:

As origens da Biblia estdo na fase metaférica da linguagem, mas
muito dela é contemporaneo da segunda fase, em que o dialético se
separa do poético, como mostra especialmente o seu ‘Deus’
metonimico. Seu uso poético da linguagem néo a confina dentro da
categoria do literario, mas ela nunca cai de todo nas convengdes da
segunda fase. (FRYE, 2004, p. 52).

Assim, quando intentamos investigar o Eclesiastes a partir de uma
perspectiva teologico-literaria ndo podemos prescindir da observacdo desses
recursos. Passaremos a destacar alguns dos principais simbolos e metéforas
contidos nesse livro, 0s quais, seguindo a proposta da teoria da metéfora e dos
simbolos desenvolvidas por Paul Ricoeur, Northrop Frye, dentre outros, como
estabelecida no primeiro capitulo, relacionam-se ao tema dessa dissertacao,
por isso, as chamamos de “metaforas da morte”, observando o aspecto
analdgico das imagens metafdricas que aparecem em destaque nas reflexdes
do Qohélet, bem como todo o contexto em que elas aparecem formando,
assim, uma rede de metéforas que traz consigo significados para todo o texto.
Seguiremos também o método das observacfes de Ziva Ben-Porat e Benjamin
Hrushovski em seu livro Poética e estruturalismo em Israel (1978). Onde

consideram que:

No exame de uma analogia entre os dois capitulos de As Viagens de
Benjamim o Terceiro, Perry aponta as transformacdes do material
analdgico: o que aparece numa parte como produto da imaginacao,
torna-se no capitulo paralelo um objeto que é real e concreto, e vice-
versa. Em principios similares baseiam-se os liames entre elementos
de estilo e linguagem, numa parte do romance, e acontecimentos e
situagdes, noutra. Um simile num enredo paralelo. Palavras que
surgem numa metadfora ou num idiomatismo de um enredo
reaparecem como eventos reais, fundamentados em seus
significados literais, em outro enredo. (BEN-PORAT; HRUSHOVSKI,
1978, p. 46).
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E dessa forma que as palavras simbolico-metaféricas ganham, dentro
do contexto narrativo do livro, um significado diferente daquilo que comumente
poderiam representar. No entanto, é importante deixar claro que ndo € a
palavra isoladamente que significa alguma coisa, mas € a sua colocacao dentro
de determinada frase, texto ou até narrativa completa, uma vez que esta
interligada através de uma rede que faz com que haja certa unidade em todo o
texto, pois segundo a teoria ricoeuriana a superacao da definicdo do termo
“‘metafora” nos moldes de Aristoteles por causa de sua limitagao a transferéncia
de sentido das palavras, ndo faz com que as palavras percam sua importancia

dentro do texto:

...digamos desde j& que a definicdo real de metafora em termos de
enunciado ndo pode eliminar a definicho nominal em termos de
palavras ou de nome, na medida em que a palavra continua a ser a
portadora do efeito de sentido metaférico; é da palavra que se diz
tomar um sentido metaférico; eis por que a definicdo de Aristételes
ndo é abolida por uma teoria que ndo se refere mais ao lugar da
metéfora no discurso, mas ao préprio processo metaférico. [...] a
palavra continua a ser o ‘foco’, mesmo que se procure o ‘quadro’ da
frase. E se a palavra continua a ser o suporte do efeito de sentido
metafdrico é porque, no discurso, a funcdo da palavra € encarnar a
identidade seméantica. (RICOEUR, 2005, p. 108).

Desse modo, a utilizacdo de determinadas palavras como: Terra, Sol,
Mar, Rio, Vento, entre outras, no texto qoheletiano com o intuito de demonstrar
a realidade da existéncia fugaz, ndo entra em desacordo com a teoria da
metéfora desenvolvida por Paul Ricoeur uma vez que todas essas imagens
metaforicas ganham sentido existencial por estarem diretamente relacionada
com toda a narrativa do livro, a qual, sem sobra de duvida trata das reflexdes
existenciais de seu personagem, o Qohélet.

A seguir, exporemos algumas dessas imagens metafdricas que, no
contexto da obra, demonstram a situacdo de ascensdao, declinio e morte do ser

humano e, portanto, sua caréncia de existéncia.

3.1.1. O sentido metafdrico do Sol em Eclesiastes.

O Sol é o astro da natureza que mais despertou o sentimento humano

de adoracao (Cf. Eliade, 2010, p. 103 — 126), estando como centro de atencéo
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no mundo antigo por estar relacionado a um dos elementos simbodlicos mais
importantes: a luz. E por isso que (CHEVALIER, J; GHEERBRANT, A; et al,
2002, p. 836 - 840). Diz-nos que:

O simbolismo do Sol é tao diversificado quanto é rica de contradicdes
a realidade solar. Se ndo é o préprio deus, é, para muitos povos, uma
manifestacdo da divindade (epifania uraniana). [...]. A producéo e
destruicdo ciclicas fazem dele um simbolo de Maya, mée das formas
e ilusdo cosmica. De uma outra maneira, a alternancia vida-morte-
renascimento é simbolizada pelo ciclo solar: diario [..]. O Sol
aparece, entdo, como simbolo de ressurreicdo e de mortalidade.
[..]. O Sol é um aspecto da Arvore do mundo — da Arvore da vida —
gue se identifica com o raio solar. [...]. Devemos acrescentar, ainda,
gue o Sumo Sacerdote dos hebreus trazia no peito um disco de ouro,
simbolo do Sol divino...

Mircea Eliade (1907 — 1986) em seu livro Tratado de histéria das
Religides (2010) dedica um capitulo inteiro de sua pesquisa a andlise do Sol e
dos cultos solares, no qual, revela-nos a grande influéncia desse astro para os
povos antigos e mesmo para os atuais, tendo-se consagrado como “simbolo”,
“‘deus”, etc. Se mantém de forma soberana nas suas narrativas e lendas
principalmente por seu aspecto ambivalente que pde sempre em evidéncia
uma tensao entre contrarios, como por exemplo, a tensdo entre vida-morte.

Vejamos:

O Sol torna-se assim o protétipo do ‘morto que ressuscita a cada
manh&’. Todo um conjunto de crengcas em ligagdo com a iniciacéo e a
soberania [...], atravessa cada noite o império da morte e reaparece
no dia seguinte, ele préprio eterno, eternamente igual a si mesmo. O
‘pbr-do-Sol’ ndo é percebido como uma ‘morte’ [...], mas como uma
descida do astro as regifes inferiores, ao reino dos mortos. [...].
Assim, pois, desde que deixa de desempenhar uma fungdo de
destaque no pantedo ou na experiéncia religiosa de uma civilizagéo, a
titulo de ser supremo solarizado ou fecundador, o Sol revela uma
certa ambivaléncia que abre novas perspectivas a modificacfes
religiosas ulteriores. Esta ambivaléncia poderia ser formulada da
seguinte maneira: se bem que imortal, o Sol desce todas as noites ao
reino dos mortos; ele pode levar consigo homens e, ao poér-se, dar-
Ihes a morte; mas, ao mesmo tempo, ele pode, por outro lado, guiar
as almas através das regifes infernais e no dia seguinte trazé-las
para a luz. Funcdo ambivalente de psicobomba (sic) ‘matador’ e
hierofante iniciatico. (ELIADE, 2010, p. 113).

Vemos assim, que o uso da imagem-simbolo do Sol como metéafora
para expressar verdades que ditas de outra forma poderiam ndo atingir seus
objetivos nédo é algo inédito do pensamento de Qohélet. Além de sua presenca

em diversas culturas percebemos também que a filosofia grega ja dominava
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estes recursos linguistico-metaféricos bem como também utilizavam essa
imagem-simbolo, o “Sol”, em seus textos e narrativas.

Constatamos o grande poder simbdlico da imagem do sol para as
culturas da antiguidade classica. E como sabemos, o livro de Eclesiastes é
datado do século Il ou Ill a. C., e, portanto, sendo seu autor um mestre de
sabedoria, certamente teve contato com fontes literarias que usavam todos
esses recursos linguisticos, os quais emprega-os na escrita de sua obra.
Lindez em Eclesiastes ou Qohélet (1999), ao falar sobre a importancia
simbdlico-metaférica da luz-sol evidencia o seu significado dentro do livro de

Eclesiastes:

A luz é uma realidade primaria, como o séo a terra, a agua, o vento, o
fogo; o recurso literario a ela ndo se pode qualificar de original, ainda
gue sim de fino e de bom gosto [...]. O profundo valor simbdlico da luz
foi reconhecido pelos autores sagrados. [...]. A luz é simbolo de
alegria, felicidade e plenitude [...] Tanto a luz como a expresséao ‘ver o
sol’ sdo metaforas que significam viver... (LINDEZ, 1999, p. 395).

O que vimos até aqui acerca da imagem metaférica do Sol deixa claro
que dependendo do contexto e da maneira como é identificada dentro do texto
pode adquirir diversos sentidos, como acabamos de confirmar nas palavras de
Lindez. Todavia, nessa dissertacdo essa imagem € interpretada no sentido de
existéncia e finitude por ser uma das possiveis interpretacdes dadas a ela no
livro de Eclesiastes o que nao exclui a possibilidade de outras leituras e
significados dentro do proprio livro, tendo em vista, que o processo metaférico
permite que se facam sempre novas leituras.

Como podemos observar a expressao “debaixo do sol” (Ec 1: 3) € uma
das mais recorrentes na escrita de Qohélet, obviamente que ndo faz nenhum
sentido o seu emprego de forma totalmente literal, ou seja, aplicando-se ao pé
da letra em todos os momentos em que essa frase aparece na narrativa. O
critico canadense Northrop Frye em Anatomia da Critica (2014) observa que o
simbolismo em torno da imagem do sol faz parte do imaginario da maioria dos

povos antigos e de suas religides, onde:

Recorréncia e desejo interpenetram-se e sdo igualmente importantes
tanto no ritual como no sonho. Em sua fase arquetipica, o poema
imita a natureza, ndo (como na fase formal) a natureza como
estrutura ou sistema, mas a natureza como processo ciclico. [...] Os
rituais agrupam-se em torno dos movimentos ciclicos do sol, da lua,
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das estacBes e da vida humana. Cada periodicidade crucial da
experiéncia: a aurora, o pdr do sol, as fases da lua, o tempo de
semear e de colher, os equinécios e os solsticios, 0 nascimento, a
iniciacdo, o casamento e a morte trazem rituais atrelados a si. (FRYE,
2014, p. 229).

Assim, a presenca desses elementos na narrativa qoheletiana néo é
mera coincidéncia, o mestre de sabedoria conhece perfeitamente o significado
desses simbolos para o seus ouvintes e os utiliza na intencdo de demonstrar a
realidade. Retomando o modo ciclico do pensamento antigo, que havia sido
superado em Israel através da observacdo do tempo linear (“histéria da
salvagao”), mas como vimos ndo nos moldes das culturas mesopotamicas
para, a qual, a historia se repetia.

Em Eclesiastes, a ciclicidade reconhecida é a dos fenémenos da
natureza, porém para o homem nao existe a possibilidade de repetirem-se as
mesmas coisas, uma vez que mudam os personagens. A expresséao de (Ec 1:
9) “O que foi, sera, o que se fez, se tornara a fazer: nada ha de novo debaixo
do sol”, diz respeito aos eventos naturais, que de fato ocorrem todos os anos.
Os elementos da natureza: sol, lua, vento, rios, etc. Estdo de fato a repetir o
mesmo ciclo'®, sempre e continuamente; o homem, porém néo dispde dessa
mesma oportunidade, uma vez que a sua existéncia é finita, ndo pode ser
renovada, (poderemos verificar isso através da andlise da metéfora da finitude
da existéncia do capitulo 12 o qual abordaremos com mais detalhes um pouco
adiante). E por isso que o Qohélet n&o acredita na existéncia de uma vida pos-
morte ou de ressurreicao (Cf. Ec 9: 5).

Nesses termos, a imagem metaférica do sol aparece no livro de
Eclesiastes como a primeira de uma série que visa demonstrar, através de
metaforas, todo o processo de vida do ser humano, antecedida pela metafora
da “terra” no (Ec 1: 4b) que Ihe oferece o palco no qual se desenvolve todo o
enredo. Assim para Lindez (1999, p. 143) “os autores comparam a
permanéncia da terra, [...] com a de um cenario em que se representam muitas

obras dramaticas (a passagem das geracdes, a histéria); o cenério fica, as

150 ciclo do Sol, ou seja, o nascer e o por do Sol, foi comparado em muitas culturas, como o
simbolo do nascimento, da morte e da ressurreigdo. Destarte, o nascer do Sol simboliza a
esperanca, 0 Novo, 0 nascimento, a alegria e a juventude; no cristianismo esse espetaculo da
natureza simboliza a ressurreicdo. Disponivel em: <www.dicionariodesimbolos.com.br/sol/>
Acesso em: 21 nov. 2014.
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obras dramaticas e as personagens passam”. O que fica evidente acerca do
homem e das coisas que estdo no palco é a sua monotonia e por fim seu
ocaso, na vida de qualquer ser humano, animal ou vegetal, nada h& que dure

para sempre, pois somos todos apenas um “vapor” que logo desaparece.

Vaidade das vaidades — diz Coélet — vaidade das vaidades, tudo €
vaidade.

Que proveito tira o homem de todo o trabalho com que se afadiga
debaixo do sol? Uma geracdo vai, uma geracdo vem, e a terra
sempre permanece.

O sol se levanta, o sol se deita, apresando-se a voltar ao seu lugar e
é la que ele se levanta [...]

O que foi, sera,

o que se fez, se tornara a fazer:

nada ha de novo debaixo do sol!

(Ec1:2-5,9).

Qohélet faz analogias, e por elas demonstra a semelhanca entre a vida
humana e a realidade observavel. Isso é possivel também com Ricoeur (2005,
p. 144) que diz: “Toda frase, em graus diversos, comporta assim uma
significacdo implicita, sugerida, secundaria.”. Lembremos que todo o
pensamento de Qohélet estd em torno de suas observacbes acerca da
existéncia “debaixo do sol”, essa expressdo ja seria suficiente, por si mesma,
para demonstrar que o autor do Eclesiastes nao utiliza essa imagem apenas
em seu sentido denotativo, mas também metaférico, pois o que de fato se

intenta é falar da realidade da vida e de seu aspecto fugaz.

Sai o sol, pée-se o sol: A primeira impressédo que produz a leitura do
v. 5a é muito agradavel por seu ritmo perfeito. Se, ademais, se
compara com 0 V. 4a, cresce o prazer estético, ao descobrir-se ‘uma
perfeita simetria’ na construgdo. Essa perfeita simetria autoriza-nos
também a poder falar de verdadeiro paralelismo”. (LINDEZ, 1999, p.
144, grifo do autor).

A mensagem que Qohélet tenta transmitir esta, a principio, relacionada
a inferioridade do homem ante a natureza, pois enquanto as geracdes
humanas passam sucessivamente, a natureza permanece “para sempre’,

contudo, observa também que essa superioridade torna-se “nada” uma vez que

‘estd dominada pela lei implacavel da sucessdo e mudanca; [...]; também ela
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nao € perfeita, antes estd sempre a caminho sem jamais chegar a atingir um

termo que implique o descanso perfeito, a plenitude.” (LINDEZ, 1999, p. 144).

Esse é o palco onde a humanidade atua. Mark R. Talbot no livro Com

Calvino no Teatro de Deus (2011) denomina a humanidade e a “terra” como

‘maus atores em um palco quebrado”. O texto de Qohélet parece sugerir

exatamente essa cena, onde ndo importa 0 que se é, pois no final nunca se

atinge o objetivo. Terra, Sol, rios, mar, vento demonstram a todo instante a

fraqueza de toda a criacéo.

Por

O sol é o ser que mais chama a atencdo na natureza, o mais
luminoso. Mas cada dia vemos como o sol percorre infatigavelmente
seu caminho celeste do leste a oeste; € como se nascesse e
morresse cada dia (o sair do sol chamamos de nascer e seu pér-se,
ocaso). Seu nascimento é glorioso, precedido pelo resplendor sempre
admirado da aurora; seu ocaso também é misterioso e sublime entre
os longinquos planaltos e montanhas ou na linha infinita do horizonte
marinho. [...]. Sai o0 sol e com ele parece que ressuscita 0 universo, a
vida volta & vida; pde-se o sol e com seu p6r-se chegam as trevas,
chega a noite e com ela antecipa-se o reino da morte, tudo se
paralisa; até o sono é simbolo da morte. [...]. Qohélet conhecia com
toda certeza o que diziam os sabios egipcios e muito provavelmente
também o que imaginavam os gregos. Nao parece, porém, que tenha
muito em conta nenhum dos mitos pagados: nédo fala nem de barca,
nem de carros, hem de cavalos do sol. Pelo contrério, a imagem que
nos apresenta do sol ndo € a de um herdi mitolégico que faca uma
viagem noturna com meios maravilhosos e chegue descansado e
renovado a seu ponto de encontro marcado antes do amanhecer.
Antes o v. 5b sugere-nos a imagem de uma pessoa ou um animal que
teve de fazer esfor¢o continuo e esgotante, razdo pela qual arqueja
para chegar ao seu posto. [...]. Os autores costumam recordar neste
lugar o Sisifo mitol6gico que passa a vida tentando até a extenuacgéo
fazer chegar sua pesada rocha ao topo da montanha e, quando esta
a ponto de coroar sua proeza, vé como deslisa (sic) de novo ladeira
abaixo o enorme penhasco. Assim, o sol ndo descansa em seu
eterno caminhar nem sequer de noite; no final de uma carreira
noturna esgotadora chega a seu posto e dai volta a sair, comeca de
novo sua tarefa diurna e sem fim: sai o sol, pde-se o0 sol. Dessa
maneira nos descobre o autor outro ciclo da natureza, mas
sublinhando a inutilidade do mesmo,... (LINDEZ, 1999, p. 144, 145,
grifo do autor).

todas essas caracteristicas simbodlicas, o sol assume em

Eclesiastes uma imagem metaférica muito rica em significados, sobretudo em

relacdo a existéncia humana e a futilidade das coisas, pois todo 0 pensamento

de Qohélet centraliza-se na reflexdo de que “tudo € nevoa-nada” (Cf. Campos,
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1991, p. 45). Nesse sentido sdo importantes as consideracdes de Northrop

Frye a respeito do valor do simbolo, pois para ele:

O simbolo [...] € a unidade comunicavel a qual dou o nome de
arquétipo: ou seja, uma imagem tipica ou recorrente. Por arquétipo,
qguero dizer um simbolo que conecta um poema a outro e, desse
modo, ajuda a unificar e integrar nossa experiéncia literaria. (FRYE,
2014, p. 221).

E dessa forma que o Sol aparece como um simbolo, uma imagem
metaforica incontestavel em Eclesiastes, sendo mencionado no minimo uma
vez em 32 versiculos, os quais séo distribuidos nos 12 capitulos de tal maneira
a nao ficar de fora de nenhum deles, como se segue: (Ec 1: 3, 5, 9, 14; 2: 11,
17-20,22;3:16;4:1,3,7,15;5: 13, 18;6: 1, 5, 12; 7: 11, 8: 9, 15, 17; 9: 3, 6,
11, 13; 10: 5; 11: 7; 12: 2). Aplicando-se aqui a teoria de Frye € evidente que

essa imagem-simbolo ndo esta presente por acaso.

“O sol se levanta, o sol se deita, apressando-se a voltar ao seu lugar

e é |14 que ele se levanta.” (Ec 1: 5).

O Qohélet apropriasse de uma imagem que se faz presente na maioria
das religides e das narrativas mitolégicas de sua época, para que através da
exposicao daquilo que se ensinava nhas formas tradicionais de doutrina,
pudesse refuta-las com evidéncias do cotidiano. Ele ndo apenas bombardeia
as doutrinas sapienciais da tradicdo judaica, como também o faz em relagéo
aos ensinamentos de outros povos que através de suas religides estabeleciam
o pensamento da ciclicidade das coisas. (Cf. Eliade, 2010, p. 313 — 331).

Ao descrever metaforicamente as atividades do sol o faz na tentativa
de chamar a atencéo para o seu discurso, uma vez que a obtém, comecga entao
a construir o seu argumento com a intencao de revelar o verdadeiro significado
de sua mensagem que é a constatacdo da inconsisténcia das doutrinas
tradicionais, sejam elas judaicas ou néo, pois 0 que se observa € que nenhum
ritual ou promessa pode efetivamente ser cumprida da maneira que se
ensinava, pois a sorte e o tempo pertencem a todos (Cf. Ec 9: 11) e néo

apenas uma parcela de pessoas “justas” ou “impias”; logo ndo havera
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nenhuma retribuicdo para quem quer que seja; como também nao havera um
retorno para onde quer que se possa pensar, pois diferentemente do sol que
retorna ao amanhecer a vida que chega ao fim cessa definitivamente; € a essa
conclusao que ele chega no capitulo 12.

As metaforas que se seguem continuardo essa mesma linha de
raciocinio, uma vez que sdo metéforas vivas, estdo interligadas através de uma
rede que lhes permitem ao mesmo tempo em que significam outras coisas,
significar também uma mesma coisa (Cf. Ricoeur, 2006, p. 186), o que em
nosso trabalho remete para a unidade dessas metaforas em torno da tematica
da finitude da existéncia representada no Eclesiastes pelas imagens

metafdricas da morte.

3.1.2. O vento: simbolo-metafdrico da existéncia fugaz

Continuando com a rede de metaforas onde expde a realidade
humana, Qohélet coloca em cena outro elemento da natureza que podemos
considerar em Eclesiastes, como um dos simbolos-metaforicos mais
importante, em determinados momentos superando mesmo a imponéncia do
simbolismo-metaférico do Sol, ainda que ndo apareca com tanta frequéncia
como esse, trata-se do vento. Para os autores do Dicionario de Simbolos
(CHEVALIER, J; GHEERBRANT, A; et al, 2002, p. 935, 936): “O simbolismo do
vento apresenta varios aspectos. Devido a agitacdo que o caracteriza, € um
simbolo de vaidade, de instabilidade, de inconstancia [...]. Nas tradicbes
biblicas, os ventos sdo o sopro de Deus.”. E claro, em Eclesiastes, que o vento
€ 0 elemento da natureza que estd mais nitidamente dentro da esfera do
humano sobre a face da terra, no entanto, nem mesmo ele pode ser conhecido
em todos os seus trajetos. Quem poderia determinar o caminho do vento e
tracar a sua rota? (Cf. Lindez, 1999, p. 390).

Vimos no primeiro capitulo dessa dissertacdo como James G. Williams
comenta o livro de Eclesiastes, (Cf. Alter; Kermode; et al, 1997, p. 283), e como
ao fazé-lo, analisa a estrutura escrituristica que o compde. Todavia, a atencéo
de Williams volta-se entdo para uma palavra-chave da narrativa de Qohélet,

” 1113

“hevel” que significa “vento”, “vapor’”, ou “respiragao

, mencionada cerca de

38 vezes no livro (Cf. Campos, 1991, p. 36). Sempre demonstrando o carater
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transitorio e nadificante das coisas e mesmo da vida (Cf. Ec 1: 6, 14,17; 2: 11,
17, 26; 3: 21;4: 4,6, 16; 5: 16; 6: 9; 8: 8; 11: 4, 5; 12: 7).

O sopro tem, universalmente, o sentido de um principio de vida; s6 a
extensdo do simbolo varia de uma tradi¢éo a outra. Rud, o Espirito de
Deus incubado nas aguas primordiais do Génesis, é o Sopro [...].
Segundo o relato do Génesis, na criacdo do homem Jeova sopra em
sua narina o sopro de vida e o homem, até ali inerte, € animado por
uma alma viva (nephesh). [...]. No homem, o sopro de vida dado por
Deus é imperecivel; enquanto o pé retorna a terra de onde vem, o
sopro de vida dado por Deus se eleva para ele (Eclesiastico, 12, 7)18.
Privado do sopro, a carne se destroi. [...] O termo hebreu Rua é
geralmente traduzido por espirito; corresponde ao pneuma grego e
ao spiritus latino. Ru&, pneuma e spiritus significam o sopro que sai
das narinas ou da boca. Esse sopro possui uma acdo misteriosa, é
comparado ao vento (Provérbios 30, 4; Eclesiasticos, 1, 6; Reis, 19,
11). [...]. Observemos que a palavra rua é feminina na maior parte
dos casos em que esse termo é empregado no Antigo Testamento. E,
em hebreu, o feminino designa uma coisa ou um ser impessoal. Se o
termo rua significa espirito, também € usado para designar a
Palavra. Mas esse sopro-espirito € a manifestacdo do Deus Unico e
ndo o atributo de wuma pessoa divina... (CHEVALIER, J;
GHEERBRANT, A; et al, 2002, p. 850, 851, grifo do autor).

Com relacdo a esse termo, José Vilchez Lindez em seu livro
Eclesiastes ou Qohélet (1999, p. 133) declara que: “Ao ser hebel palavra
favorita de Qohélet, converte-se com todo direito em ‘a sigla [ou sifra] simbdlica
de Qohélet’; [...] Sem duvida [...] se deve qualifcar (sic) hebel de ‘palavra-
chave”. Contudo, embora a palavra hebel, seja fundamental em Eclesiastes
ndo é um termo exclusivo do Qohélet, pois ja se encontrava em diversas partes
das Escrituras. (Cf. Lindez, 1999, p. 431). O sentido que foi dado a esse termo
é diverso, porém na maioria das vezes significa o transitério, o fugaz.

Obviamente essa palavra segue a mesma logica da palavra Sol e das
demais que ainda serdo abordadas neste trabalho, ou seja, permitem-se varias
interpretacdes e significacdes, dependendo do seu contexto e da andlise feita
ao texto, que no nosso caso busca o sentido existencial, assim como disse
Ricoeur, dentro desse “quadro” fazemos a leitura de “hevel” como aquilo que é

passageiro e instavel, pois:

Quanto ao sentido original e primario de hebel, pode-se dizer que ha
unanimidade entre os lexicografos e interpretes: ‘O sentido
fundamental de hebel é ‘vento’, ‘sopro’, aura, brisa’. [...]. Assim em Is
57,13b: ‘Porque o vento (ruah) os levara a todos e um hebel os

16 “Eclesiastes” essa seria a referéncia correta, o que vale para as outras vezes em que a
palavra “Eclesiastico” aparecer na citagao.
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arrebatard’, a ruah (vento) corresponde hebel: sopro (aura na Vg); em
Pr 21, 6: ‘Tesouros ganhos por boca embusteira sdo hebel que se
dissipa’, hebel s6 pode ser vapor, exalagdo ou algo semelhante [...]
Creio que 0 maximo a que se pode chegar, se Qohélet de fato fez de
Hebel a chave de interpretacdo de boa parte de suas reflexdes, é
precisamente ao poder de evocacdo de hebel como metafora ou
simbolo. Estamos, portanto, em esfera derivada de significagao.
(LINDEZ, 1999, p. 431 — 433).

Observado todo o contexto do livro e criada a tensdo necesséria das
interpretagdes, o que é fundamental para a existéncia da metéafora na narrativa,
pode-se perceber claramente que ao falar do vento, sopro, vapor, etc. O sabio
Qohélet esta a todo o instante acentuando o carater fugaz da existéncia e seu
pensamento nadificante. O que de fato esta tentando fazer a todo tempo é
desconstruir uma ideia de retribuicho que fazia com que as pessoas
alimentassem uma esperanca que efetivamente jamais poderia se concretizar.

Ao dizer:

O vento sopra em direcdo ao sul, gira para o norte, e girando e
girando vai o vento em suas voltas [...]. Assim como tu ndo sabes o
caminho do vento ... (Ec 1: 6 ; 11: 5a).

Qohélet demonstra a verdadeira situacdo da humanidade, que nao
conhece sequer as coisas nhaturais, como poderiam entdo conhecer algo que
dizem existir no além? Ao questionar essas coisas e trazé-las para o campo da
exemplificacdo, desloca ndo apenas a palavra, mas toda a narrativa do seu

sentido “natural” para o metaférico onde possa aplicar seus ensinamentos.

No v. 6 repete-se quatro vezes a raiz sbb (girar), como também se
repetem o verbo hlk (ir, caminhar) e o substantivo rwh (vento):
recursos estilisticos que o autor emprega com mestria para dar mais
énfase a idéia (sic) dominante do movimento sem rumo fixo, que por
sua vez reforca o pensamento central da pericope: a sucesséo, 0
movimento incessante sem saber para qué. (LINDEZ, 1999, p. 146).

Essa palavra aparece na maioria das vezes na Tanakh significando o
efémero, o inutil, o nulo. Para Lindez (1999, p. 432) a palavra “Hebel na esfera
do efémero. Assim lemos: ‘O homem é um como que sopro (hebel), seus dias,
sombra que passa’ (SL 144, 4); ‘Consumiu seus dias num sopro (bahebel),
seus anos num momento’ (SL 78,33).”. Ele prossegue, “Hebel na esfera do

inatil e nulo, como nos mostra o significado dos vocabulos que acompanham:
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‘... 0 Egito, cujo auxilio é vazio (hebel) e vao (riq)’ (Is 30,7); ...”, desse modo

nao se pode negar o sentido de vazio, vao, nulo, vapor; presentes nesse termo:

...Essas referéncias indicam que hbl denota ndo s6 o que é vaporoso
e evanescente, mas também o que é sem substancia e falso’, dando
um passo a mais para o deslizamento hebel = falso, mentira, ou seja,
para o significado claramente metaférico. (LINDEZ, 1999, p. 432).

Na realidade é isso que Qohélet tenta dizer o tempo inteiro para seus
contemporaneos: a vida é hebel e sendo assim ndo adianta alimentar falsas
esperancas, acreditar que se pode prolongar essa vida ou mesmo viver
eternamente. Para ele tudo isso era um pensamento ilusério, pois ninguém
jamais conseguird escapar ao seu destino, a morte. “Qohelet ndo faz mistérios
sobre sua agonia com a perspectiva da morte, que significa para ele que nao
ha proveito de nenhum tipo, material, intelectual ou espiritual.” (WILLIAMS J.
G., In: ALTER; KERMODE; et al, 1997, p. 302). Alids, é esse o0 tema sombrio
gue norteia todo o pensamento de Qohélet e € por isso que hebel assume essa
condicao do que é fugaz.

Contudo, apesar do seu significado mais comum, em si mesma, essa
palavra ndo enuncia a mensagem da finitude, o faz perfeitamente em
Eclesiastes devido a rede de metaforas que se estabelece através dos
simbolos arquetipicos: Sol, rios, vento, etc. Os quais de uma forma direta

apontam para a finitude das coisas.

Quanto mais palavras, tanto mais vaidade. Qual a vantagem para o
homem? Quem sabe o que convém ao homem durante a sua vida, ao
longo dos dias de sua vida de vaidade, que passam como sombra?
Quem anunciara ao homem o que vai acontecer depois dele debaixo
do sol? (Ec 6: 10 — 12).

A Unica certeza possivel € o fendbmeno da morte, todas as outras
coisas sao futilidades, tudo que alguém possa conquistar através do seu
trabalho ou por quaisquer outros meios possiveis nao passa de “nevoa-nada”
como traduz Haroldo de Campos. (Cf. Campos, 1991, p. 45), ou “correr atras
do vento” (Ec 2: 17c), como encontramos na Biblia de Jerusalém. Assim, “Para
a voz que fala e relata suas experiéncias em Eclesiastes, a existéncia &€ como
vapor, insubstancial; ndo se pode ganhar nada de valor duradouro com ela.”
(WILLIAMS J. G., In: ALTER; KERMODE; et al, 1997, p. 302).
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A mensagem proclamada por Qohélet & firme contra todo o
ensinamento que possa criar esperanca de recompensa em uma vida futura,
ou mesmo nesta vida. Qohélet ndo cré em nada que ndo possa ser
demonstrado no cotidiano e o0 que ele observa no dia-a-dia € que: “Os vivos
sabem ao menos que morrerdo; os mortos, porém, ndo sabem nada. Ndo ha
para eles retribuicdo [...]. Seu amor, 6dio e ciumes ja pereceram ...” (Ec 9: 5).
Como é possivel entdo acreditar em alguma recompensa? O que é certo para o
homem é o vazio e o nada que estdo diante de si. E assim que ele continua

falando da finitude nas narrativas metafdricas que se seguem.

3.1.3. A metafora das aguas

O quarto elemento natural usado por Qohélet para descrever a
condicao finita do homem é representado pela imagem das &guas as quais em

Eclesiastes se mostram como imagens do rio e do mar:

Todos os rios correm para 0 mar e, contudo, 0 mar nunca se enche:
embora chegando ao fim do seu percurso, 0s rios continuam a correr.
(Ec 1: 7).

E importante notar que também o mar, apresentado por Qohélet ndo é
um elemento simbdlico desconhecido de seus ouvintes. Ao enunciar essas
palavras ele evoca o imaginario das pessoas para aquilo que elas de algum
modo ja pré-conheciam, pois como nos revela Paul Ricoeur (2013, p. 80). “O
mar nos antigos mitos babilénicos (sic) significa mais do que a vastiddo da

agua que se pode ver na praia. E um nascer do sol num poema de Wordsworth

-

significa mais do que um simples fendmeno (sic) meteoroldgico.”, E esse

significado a mais que Qohélet coloca no seu discurso, pois como:

Simbolo da dindmica da vida. Tudo sai do mar e tudo retorna a ele:
lugar dos nascimentos, das transformac¢Bes e dos renascimentos.
Aguas em movimento, o mar simboliza um estado transitério entre as
possibilidades ainda informes as realidades configuradas, uma
situagdo de ambivaléncia, que é a de incerteza, de duvida, de
indecisdo, e que pode se concluir bem ou mal. Vem dai que o mar é
ao mesmo tempo a imagem da vida e a imagem da morte...
(CHEVALIER, J; GHEERBRANT, A; et al, 2002, p. 592).
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Diante dessa conclusdo de Chevalier e Gheerbrant fica praticamente
impossivel negar o aspecto metaforico do uso dessa imagem no livro de
Eclesiastes, obviamente era isso que Qohélet queria que 0s seus ouvintes
entendessem: a ambivaléncia do mar o faz ser simbolo de uma existéncia
cheia de incertezas, o que é compativel com o pensamento qoheletiano,
porém, apesar das incertezas da vida em Eclesiastes existe algo de certo, do
qual o ser humano, animal ou vegetal, ou seja, tudo que tem vida, ndo pode
fugir: a morte.

Mesmo com essa certeza, sabemos que a vida esta sempre em
movimento, nosso cotidiano assemelhasse a “‘como quando” o mar em sua
insaciabilidade n&o nos permite compreendé-lo, pois 0 que se sabe com
certeza a seu respeito € que “ele nunca se enche” apesar da quantidade
enorme de aguas que recebe dos rios todos os dias.

No momento seguinte Qohélet trds para o discurso o que isso significa
(Ec 1: 8b) “O olho n&o se farta de ver, nem o ouvido se farta de ouvir.”. Assim,
fica claro que esta falando da insaciabilidade humana, que apesar de sempre
estar conquistando alguma coisa, nunca consegue estar totalmente satisfeito
“‘Entdo examinei todas as obras de minhas maos e o trabalho que me custou
para realiza-las, e eis que tudo era vaidade e correr atras do vento, e nada
havia de proveitoso debaixo do sol.” (Ec 2: 11). Haroldo de Campos (1991, p.

147) diz a esse respeito que em Eclesiastes a:

. louvagdo da morte em contraste com a miséria da vida. A
representacdo hiperbdlica da longevidade e da numerosa progénie
(signos tradicionais de bénc¢do divina na Biblia [...] serve aqui para
acentuar a tese qohelética da insaciabilidade da alma (&nsia)
humana...

Isso € o que Qohélet diz, depois de declarar nos versiculos
antecedentes, ter conquistado tudo que um ser humano poderia querer: “obras
magnificas, palacios e vinhedos” (Cf. Ec 2: 4); “jardins e parques” (Cf. Ec 2: 5);
“reservatorios de aguas” (Cf. Ec 2: 6); “escravos, criados, rebanho de vacas e
ovelhas” (Cf. Ec 2: 7); “prata, ouro, muitas riquezas, cantores, todo luxo dos
homens, damas” (Cf. Ec 2: 8); “sabedoria” (Cf. Ec 2: 9); “Ao que os olhos me

pediam nada recusei ...” (Ec 2: 9). E mesmo assim, ndo encontra sentido para
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a vida. Pois todas as solucdes propostas para tentar aliviar a angustia da
existéncia acabam sempre com a expressao “correr atras do vento”.

A importancia simbdlica da agua enquanto imagem metaforica é posta
por (CHEVALIER, J; GHEERBRANT, A; et al, 2002, p. 15 — 21), da seguinte

maneira:

As significagdes simbdlicas da agua podem reduzir-se a trés temas
dominantes: fonte de vida, meio de purificacdo, centro de
regenerescéncia. [...]. A nogdo de aguas primordiais, de oceano das
origens, é quase universal. [...]. No plano corporal, e por ser também
um dom do céu, ela é um simbolo universal de fertilidade e
fecundidade. [...]. Nas tradic8es judaica e crista, a agua simboliza, em
primeiro lugar, a origem da criacdo. [...]. a agua é fonte da vida e
fonte de morte, criadora e destruidora. Na Biblia, os pogos no
deserto, as fontes que se oferecem aos nébmades sdo outros tantos
lugares de alegrias e encantamentos. Junto das fontes e dos pocos
operam-se 0s encontros essenciais. Como lugares sagrados, 0s
pontos de agua tém papel incomparavel. Perto deles, nasce o amor e
0s casamentos principais. A marcha dos hebreus e a caminhada de
todo homem na sua peregrinacdo terrena estdo intimamente ligadas
ao contato exterior ou interior com a &agua. [...]. Todo o Antigo
Testamento celebra a magnificéncia da &gua. [...]. Simbolo, antes de
tudo, da vida no Antigo Testamento, [...]. Dos simbolos antigos da
agua como fonte de fecundagdo da terra e de seus habitantes
podemos passar aos simbolos analiticos da agua como fonte de
fecundagéo da alma: a ribeira, o rio, 0 mar representam o curso da
existéncia humana e as flutuacdes dos desejos e dos sentimentos...

Desse modo os autores do Dicionario dos Simbolos concordam que as
imagens desse elemento da natureza representado no livro de Eclesiastes
como “rios” e “mares” tém em determinado contexto relagdo direta com as
guestdes existenciais do ser humano. Assim, ao falar dos rios e mares Qohélet
nao esta tratando acerca da geografia e hidrografia de Israel, embora como
vimos em Ricoeur, a possibilidade de interpretacdo literal do texto narrativo
seja imprescindivel para a sua constituicdo metaférica, o que ele evoca é
justamente o sentido da narrativa; e isso € um recurso literario muito valioso,

pois como disse Northrop Frye:

A repeticdo de certas imagens comuns da natureza fisica, como o
mar ou a floresta, em um grande nimero de poemas, ndo pode em si
ser chamada sequer de ‘coincidéncia’, que € como chamamos um
esboco de projeto e ndo sabemos onde se encaixa. Mas isso de fato
indica certa unidade na natureza que a poesia imita e na atividade de
comunicacdo da qual a poesia faz parte. Devido ao contexto
comunicativo mais amplo da educacgédo, é possivel que uma histéria
sobre o0 mar seja arquetipica, que cause impacto imaginativo
profundo, em um leitor ... (FRYE, 2014, p. 221).
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Dentre as muitas reflexdes feitas pelo Qohélet sobre a existéncia
humana e sua fugacidade em Eclesiastes, escolhnemos essas, por acreditar que
representam com toda mestria a mensagem do livro: a vida é “vapor”,
“‘incerteza”, é “hével’. Como a metéfora é raiz e estar em toda a narrativa, onde
quer que analisemos encontraremos o tom nadificante do Qohélet. Desse
modo depois de discorrermos sobre essa rede de metaforas presentes no
primeiro capitulo e demonstrarmos como ela aparece em todo o livro, iremos a
partir de agora observar uma das metaforas do capitulo de encerramento do
Eclesiastes quando partindo para a conclusédo da obra o autor continua a

acentuar a condi¢cdo do ser humano e sua finitude.

3.2. Existéncia e finitude em Eclesiastes

Antes de dizermos qualquer coisa sobre o capitulo de encerramento do
Eclesiastes é necessario mencionar que a escolha das metaforas abordadas
agui, deve-se ao seu valor semantico, fundamental para uma boa compreenséo

da narrativa qoheletiana, pois como observa Paul Ricoeur (2013, p. 88, 89):

No universo do sagrado, a capacidade de falar funda-se na
capacidade que o cosmo tem de significar, por conseguinte, a I6gica
do sentido deriva da estrutura real do universo sagrado. A sua lei € a
lei das correspondéncias, correspondéncias entre a criagcdo in illo
tempore e a ordem presente das manifestacfes naturais e das
actividades (sic) humanas. [...]. De igual modo, existe uma
correspondéncia entre o solo aravel e o 6rgédo feminino, [...], entre o
sol e os nossos olhos, o sémen (sic) e as sementes, a sepultura e a
semeadura dos cereais, 0 nascimento e o retorno da primavera.

Baseando-nos nas palavras de Ricoeur podemos entdo dizer que o
Qohélet utilizava o conhecimento dos fenbmenos da natureza para aplicar seus
ensinamentos de sabedoria, junto a seus ouvintes. Todavia, hdo nos moldes da
sabedoria tradicional, mas nos da sabedoria popular, onde busca sua
inspiragdo para falar acerca da realidade visivel e ndo de coisas
transcendentais, uma vez que seu intuito é fazer com que as pessoas se

interessem pela a vida no aquém:
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. a persona Qohelet diz. Uma vez que a fortuna é instavel, nao
podemos contar com a preservagao de um bom nome. E mesmo se
alguém for capaz de conservar essa posse preciosa, um bom nome
ndo passa de vapor se seu portador deve enfrentar uma existéncia
fugaz que se precipita em direcdo a morte. (WILLIAMS J. G., In:
ALTER; KERMODE; et al, 1997, p. 302).

A vida que Qohélet incentiva a ser vivida e celebrada € a presente,
pois para ele tudo o mais ndo passa de “ilusdo” (Cf. Ec 3: 19)!’: “Compreendi
gue nao ha felicidade para o homem, a ndo ser alegrar-se e fazer o bem
enquanto vive” (Ec 3: 12). Toda a perspectiva de vida do ser humano, todos 0s
seus projetos, s é possivel se concretizar no plano do mundano. O autor de
Eclesiastes ndo cria nenhuma expectativa em outra dimensao, pois esta certo
de que para além da morte nada Ihe resta.

Desse modo, certos de que as metaforas apresentadas até aqui tem
cumprido a sua tarefa de falar acerca da existéncia humana fugaz, dentro do
livro de Eclesiastes, podemos prosseguir para a analise da ultima parte do livro
que também fecha o capitulo de conclusdo de nosso trabalho. Portanto,
convém retomarmos, nesse momento o pensamento de Lindez (1999), que
fundamenta nossa tese de que o Qohélet em Eclesiastes utiliza os recursos
literarios até aqui apresentados, principalmente o da metafora. Essa ideia
defendida aqui e subsidiada também pela teoria da metafora de Ricoeur chega
até o ultimo capitulo do Eclesiastes, alids, nele retoma todas as imagens
metaforicas como quando se faz uma sintese dos pensamentos defendidos em
todo um livro.

Chegamos a ultima seccao da pericope 12, 1 - 7, como no-lo indica a
expressédo antes que (cf 12, 1b. 2a). O tema inequivoco é a morte, a
gque o homem, todo homem, destina-se ineludivelmente. Esta se

expressa no v. 6 com varias metaforas e no v. 7 diretamente segundo
0 uso j& consagrado na Sagrada Escritura... (LINDEZ, 1999, p. 410).

O poema completo de que trata Qohélet sobre: a juventude, o
envelhecimento e a morte, tem inicio na realidade em (Ec 11: 7) e se estende
até (Ec 12: 7). Na primeira parte (Ec 11: 7 — 10) fala da juventude e de como se
deve goza-la de maneira equilibrada, o maximo que puder, pois € passageira:

“Afasta do teu coragao o desgosto, e 0 sofrimento do teu corpo, pois juventude

7A citacdo de Ec 3: 19 e em seguida Ec 3: 12, segue a traducdo da Biblia Sagrada Almeida
Século 21 , onde a tradugao para “correr atras do vento” da Biblia de Jerusalém e “nevoa-nada”
de Haroldo de Campos é “ilusao”.
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e cabelos negros sao vaidade” (Ec 11: 10). Assim, € preciso considerar que
apesar dos belos dias da juventude e das alegrias que estes proporcionam
tudo esta passando no fluxo continuo da existéncia, nada permanece para
sempre no ambito do humano. (Cf. Lindez, 1999, p. 392).

Com essa primeira pericope do poema o sabio Qohélet prepara a
abertura do capitulo seguinte que consiste, entdo, de uma exposi¢ao
diversificada de imagens metaforicas, onde trata do periodo final da vida
humana, que caminha em direcdo a sua finitude (morte). Essas imagens-
metaforicas que sdo utilizadas por Qohélet, constituem-se de elementos e
fendmenos naturais, que no texto, forcados pela tensao estabelecida entre as
interpretagfes possiveis criam metaforas que expressam a realidade cotidiana

da sociedade em que vive. (Ec 12: 1 - 7):

Lembra-te do teu Criador nos dias da mocidade, antes que venham
os dias da desgraga e cheguem os anos dos quais diras, ‘Nao tenho
mais prazer.’

Antes que se escurecam o sol e a luz,

A lua e as estrelas,

E que voltem as nuvens depois da chuva; [...]

antes que o p6 volte a terra de onde veio

e 0 sopro volte a Deus que o concedeu.

Desde o prologo do livio o Qohélet ndo cessa de usar imagens-
metaforas para ilustrar seus ensinamentos, como ja observamos ele usou: a
Terra, o Sol, o vento, 0s rios, 0 mar, entre outros. Agora mais uma vez retoma
alguns desses elementos e acrescenta outros, porém o intuito € 0 mesmo:
demonstrar que ndo existe para 0 homem nenhuma esperanca, pois a hatureza
tem os seus ciclos que sempre se repetem, todavia, 0 homem nédo tem a

mesma sorte. Lindez (1999, p. 406, 407) considera que:

...Esses fenbmenos da natureza tém pleno sentido em si mesmos,
mas utiliza-os aqui o autor por seu valor metaférico, facilmente
perceptivel. O primeiro bindmio: o sol / a luz, que nos recorda o
comeco do grande poema em 11, 7, remete-nos ao dia natural e
solar; o segundo bindmio: a lua / as estrelas, transladam-no
imaginariamente a noite. [...]: porém o que pretende Qohélet com
essas claras alusdes ao inverno meteorolégico? No atual contexto,
sua intencdo € claramente metaférica, ou seja: Qohélet vale-se do
poder sugestivo do inverno metereolégico para falar-nos do inverno
simbdlico do homem, que é sua velhice. De modo semelhante ao
inverno real, na velhice predominam néo a luz, e sim a escuridéo, ndo
o0 tempo agradavel e sereno (a salde), mas o borrascoso e
tormentoso (a doenga e os acharques). O valor metaférico ndo passa
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dai, porque naturalmente ao inverno metereolégico segue a
primavera, ndo segue, porém, a velhice uma nova juventude; a
esperanca morre nela, ndo ha mais povir e futuro esperancoso.
(LINDEZ, 1999, p. 406, 407).

Que os fenbmenos da natureza sdo muito utilizados como imagens
metaforicas para revelar verdades acerca da realidade, no mundo antigo, ficou
evidente por tudo o que ja vimos através dos comentadores e criticos literarios
com os quais dialogamos até agora. Também constatamos que Qohélet os
emprega em todo o livro de Eclesiastes com muita habilidade. Sendo assim
destacamos no poema o versiculo de (Ec 12: 2) que diz: “Antes que se
escurecam o sol e a luz, A lua e as estrelas, E que voltem as nuvens depois da
chuva;”, para que através dele, possamos mais uma vez, evidenciar a presenca
desses recursos literarios e como esses nos remetem para uma reflexdo da
existéncia finita do ser humano.

A imagem do sol, simbolo que mais aparece em todo o livro de
Eclesiastes, contemplando os 12 capitulos, mais uma vez é utilizada
metaforicamente no capitulo de encerramento para ilustrar a vida humana em
sua trajetoria decadente. A luz, que como vimos, sempre simbolizou o
conhecimento, a vida, o poder, entre outros; em seu aspecto natural, assim
como sol, nao perece totalmente, pois constantemente renova seu vigor, mas
para o homem que cumpre o seu destino caminhando em direcdo a morte nao
ha possibilidade de renovo algum. Por isso, o chamado de Qohélet ao gozo da
vida durante a juventude, como tivemos a oportunidade de observar
anteriormente. (Cf. Ec 11: 7 — 10)

O desfecho dessas reflexdes culmina com a declaracao de (Ec 12: 7)
“Antes que o po volte a terra e o sopro volte a Deus que o concedeu.”. Quando
ligamos os versiculos 2 e 7 percebemos o quanto a narrativa esta alinhada,
pois assim como no capitulo 1, onde utiliza as imagens da Terra, do Sol, da
agua e do vento, esse Ultimo capitulo retoma a mesma simbologia daquele,
sendo a agua nessa passagem representada pela chuva (Ec 12: 2), os demais
elementos aparecem nessa narrativa como as mesmas imagens metaforicas
gue haviam sido usadas anteriormente.

O destaque aqui se da na parte final do versiculo 7, quando faz

referéncia ao “sopro” que volta para Deus. O Qohélet, ndo nega sua fé em
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Deus, todavia, o personagem Deus em Eclesiastes ndo é um ser imanente, ou
seja, ndo esta em relacao direta com o ser humano, pois as injusticas e 0 modo
cruel que os homens governam uns sobre os outros sugerem que o Deus justo
dos ensinamentos da sabedoria tradicional ndo se encontra presente de forma
direta no mundo, a expressao “voltar para Deus”, presente nesse texto, pode
estar sugerindo esse distanciamento.

E importante notar nesse ponto a referéncia ao “vento” que como
vimos, € uma palavra-chave para a compreensao do livro de Eclesiastes. A
versdo da Biblia de Jerusalém (2010) traduz como “sopro” conforme citamos; ja
na Biblia Judaica Completa (2010) é traduzida como “espirito”. Apresentamos
anteriormente as devidas informacgdes acerca das diversas maneiras em que a
palavra hebraica “hevel” aparece na Biblia e como pode ser traduzida,
inclusive, como: “vento”, “sopro”, “vapor”, entre outras.

A palavra que comumente se traduz como espirito é “ruah”, mas que
dependendo do contexto também pode ser traduzida como “vento”, “sopro”,
dentre outras. Essa diversidade de significados trouxe algumas confusoées,
tendo em vista que “espirito” ganhou com o passar do tempo aspectos
pessoais deixando de ser visto apenas como “respiragao” ou “sopro” e isso fez
com que se tenha uma compreensao distorcida do pensamento goheletiano,
pois a existéncia de um ser interior pessoal de vida eterna é negada em toda a

narrativa. Nesse sentido sao validas as palavras de Lindez:

... com a morte volta-se ao ponto de origem, o p6 ao p6 (cf. 3, 20b
[...]), e 0 alento de vida a Deus que o deu (cf. SI 104, 29s; J6 34, 14s
Eclo 40, 11), pois ele é o verdadeiro e Unico Criador dos viventes.
Este retorno do alento vital do homem a Deus ndo significa ‘senéo
que Deus volta a tomar com a morte a vida emprestada a criatura’.
De nenhuma maneira sequer insinua Qohélet o tema da imortalidade
pessoal. (LINDEZ, 1999, p. 411).

Sendo “hebel” a palavra central do pensamento qoheletiano nao
poderia faltar em seu epilogo, esta no inicio, no meio e no final do seu discurso,
pois essa € a ideia principal do seu livro, a existéncia é “hebel”, portanto o que
resta de consolo para o ser humano, ja que tudo vai passar repentinamente, é
“‘comer”, “beber”, e gozar os dias de sua vida com sua mulher, pois é s0 isso
que temos. (Cf. Ec 9: 7 — 10). O que vira depois € a morte que de certo pora fim

em tudo o que somos.
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O autor do Eclesiastes nos deixa um licdo muito importante a de que
nao devemos abrir mdo de vivermos a vida que pudermos viver, pois fica claro
no livro que nem todos poderdo ter tudo o que se precisa para ser feliz, alias,
ter “tudo” que se possa conquistar na vida, para o sabio Qohélet, ndo é
sinbnimo de felicidade, pois esse € um conceito problematico no pensamento
goheletiano, chegando a ser praticamente uma utopia.

Sendo assim, qual a utilidade da sabedoria e para que servem 0s
ensinamentos se ndo para trazer felicidade? Em Eclesiastes, a sabedoria
ensinada pela tradicdo judaica, ndo traz felicidade, pois como Qohélet se

expressa:

Pensei comigo: aqui estou eu com tanta sabedoria acumulada que
ultrapassa a dos meus predecessores em Jerusalém; minha mente
alcancou muita sabedoria e conhecimento. Coloquei todo o coragéo
em compreender a sabedoria e o conhecimento, a tolice e a loucura,
e compreendi que tudo isso é também procura do vento. Muita
sabedoria, muito desgosto; quanto mais conhecimento, mais
sofrimento. (Ec 1: 16 — 18).

Como podemos observar, a sabedoria tdo exaltada pela tradicdo é em
Eclesiastes fonte de sofrimento, obviamente a sabedoria em que 0 sabio
Qohélet fora ensinado; a proibitiva, ascética. A sabedoria que o Qohélet
procura ensinar a povo exalta a alegria (Cf. Ec 8: 15), pois a felicidade se
encontra no desfrute daquilo que esta ao alcance de cada um e ndao em algo
transcendente, e sé é possivel quando estabelecida no desfrute dos bens e das

relacdes interpessoais que temos no cotidiano.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em todo o trajeto desenvolvido até aqui, analisamos a Biblia enquanto
obra literaria e procuramos destacar alguns aspectos dessa literariedade
biblica através do estudo dos recursos linguistico-literarios do texto biblico,
mais especificamente do livro de Eclesiastes, utilizados principalmente pelo
autor/personagem do livro, o sdbio Qohélet.

No capitulo inicial, demonstramos a importancia da Biblia enquanto
obra literaria 0o que confirmamos com o0 assentimento de autores e criticos
literarios consagrados como: Alter e Kermode (1997) e (2007); Antdnio C. M.
Magalhdes (2009); Auerbach (2013); Gabel e Wheeler (2003); Northrop Frye
(2004, 2013); Harold Bloom (2009); Haroldo de Campos (1991) e (2000), entre
outros. Pudemos também analisar algumas caracteristica do texto biblico
baseado na Biblia judaica (Tanakh) e assim constatamos que um dos recursos
literarios mais utilizados na poesia biblica trata-se do paralelismo, o qual,
Haroldo de Campos citando Robert Alter no livro Bere’shith a cena da origem
(2000, p. 93), destaca sua importancia dentro da poesia hebraica ao dizer que:
“O escopo do paralelismo, como o da imagética em geral, € transpor a
percepcao usual de um objeto para a esfera de uma nova percepcao, isto €,
produzir uma especifica modificagdo seméantica’.

Observamos ainda através do trabalho de Nunes Junior (2012) sobre a
poesia hebraica, os pontos mais importantes que a constitui obviamente
também para ele o paralelismo destaca-se como 0 aspecto mais importante.
Por isso cita Adele Berlin, para quem, a discusséo acerca da poesia biblica ndo
pode abrir médo das questbes que envolvem as relacdes entre imagem-
metéfora tendo em vista que a “Poesia enxerga o mundo metaforicamente;
oferece uma maneira alternativa de ver a realidade’.” (BERLIN, apud, NUNES
JR., 2012, p. 104). Dessa maneira, ficou evidente a relacdo entre paralelismo-
metafora na Biblia judaica.

Para que pudéssemos compreender melhor a importancia da metafora
e dos simbolos na Biblia judaica e especialmente no Eclesiastes, recorremos
ainda nesse capitulo a teoria da metafora e dos simbolos desenvolvidas por
Paul Ricoeur (1913 — 2005) nos livros: a hermenéutica biblica (2006); A
Metafora Viva (2005); Tempo e Narrativa (Tomo 1) (1994) e, por fim, Teoria da
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Interpretacao (2013); e Northrop Frye (1912 — 1991) em seu livro Anatomia da
Critica (2014). Observamos que em ambos os autores a metéfora e o simbolo
recebem seus significados ndo por causa da palavra utilizada, mas pelo
contexto em que esta inserida. Assim, o sentido simbdlico-metaforico depende
da tensdo estabelecida pelo préoprio texto, a qual determinara a sua

metaforicidade ou nao.

No segundo capitulo analisamos a problematica acerca do tema da
Existéncia e morte no Tanakh, onde podemos constatar que na tradicdo judaica
Pré-exilica ndo havia, em termos absolutos, nenhuma definicho quanto a
doutrina da morte (tanatologia), ou de uma possivel vida pds-morte, o que
existia era uma dualidade de pensamentos que variavam conforme a situagao.
Chegamos a essa conclusdo através das obras de autores como: Alter e
Kermode (1997) e (2007); Bloom (2009); Gabel e Wheeler (2003); Gallazzi, et
al, (1998); Kubler-Ross (1996); Lindez (1999); Rad (2006); Wolff (2007); Zuck
(2009); dentre outros; bem como da andlise de textos biblicos que demonstram
essa falta de uniformidade.

Concluimos esse capitulo observando que o Eclesiastes demonstra
ser um livro singular na Biblia, dentre outras coisas, justamente por seu autor
assumir uma posicdo bem definida quanto a esse tema. Para ele ndo existe
vida pds-morte, a Unica vida possivel é a que se vive “Comendo, bebendo, e
alegrando-se com sua mulher” (Cf. Ec 9: 7 — 10). De resto, 0 que nos aguarda
é a sepultura. (lbid.,).

No terceiro capitulo nos voltamos exclusivamente para a tematica
sobre as “Imagens metaféricas da morte em Eclesiastes”. Destacamos entao,
entre as muitas passagens citadas do livro, cinco, que apresentam 0s principais
aspectos simbolico-metaféricos que sintetizam a ideia principal presente em
todo o livro, entre essas, trés, se destacam: as passagens que envolvem a
imagem-simbolo (sol); (vento) e (dguas).

Finalizamos com a analise da metafora de Eclesiastes capitulo 12,
demos a esse ponto o titulo de “Existéncia e finitude em Eclesiastes” onde
observamos que o0 Qohélet retoma as principais imagens metaféricas
apresentadas em todo o livro e as coloca juntas, lado-a-lado, num mesmo

poema finalizando-o com aquilo que é a espinha dorsal de sua mensagem, a
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vida é “hebel” (vento) e o certo € que vai embora sem sabermos como nem
para onde (Cf. Ec 1: 6). A Unica certeza € a que estamos caminhando, em
direcdo a morte, o fim de nossa existéncia.

Por fim, com essa abordagem, percebemos que toda a narrativa,
embora constituida por uma diversidade de géneros literarios, conectam-se
entre si por serem ndo apenas uma palavra representativa de um simbolo, mas
por serem como vimos com Paul Ricoeur, metaforas raizes, as quais formam
uma rede de metaforas tornando assim o texto narrativo rico em significados,

0S quais nos proporcionam observar a obra como um “quadro”.
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