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JOB: JUSTICA E SOFRIMENTO

Fineu em Apolonio de Rodes: homem piedoso e filantropo

Phineus in Apollonius of Rhodes: godliness and philanthropy

Ana Alexandra Alves de Sousa

Universidade de Lishoa (FLUL), Portugal
sousal@campus.ul.pt
ORCID: 0000-0001-6515-1668

Palavras-chave: sofrimento; redencio; filantropia; piedade; Sagradas Escrituras.
Keywords: suffering; redemption; philanthropy; piety; Holy Scriptures.

Na Argondutica de Apoldnio de Rodes, Fineu é um antigo governante da
Trdcia, que se exilara em Tinia', nas margens do Bdsforo, quando os Argonautas,
que iam em busca do velo de ouro, o encontram. Sendo a viagem realizada sob os
auspicios de Apolo (1.423), com cuja invocaco a epopeia tem inicio, a unidade
diegética sai reforcada pelo facto de ter sido este deus quem concedera a Fineu
o dom da adivinhacéio (2.180-1)%. O adivinho havia-se arruinado ao revelar aos
homens mais do que eles podiam saber®.

Outrora arruinei-me por descuido, ao revelar
com minudéncia, até ao fim, o pensamento de Zeus. (2.313-4)

! Durante muito tempo pensou-se que seria a Bitinia; cf. Delage, 1930 (pp. 123-4). Mas a opinido
que prevalece hoje, depois dos trabalhos de Wendel e Friankel, como explica Vian 2002 (pp. 130-1),
é que o poeta helenistico distingue a Tinia europeia (2.177, 460, 485, 529, 548), da Bitinia asidtica
(2.4, 347, 619, 730, 788).

2 Entre os Argonautas, Idmon é profeta de Apolo e filho do deus (1.142-3) e Augias é filho de
Hélio (1.172). Ao longo da viagem a tripulacio ergue altares a Apolo e faz-lhe inumeras preces.
As imagens solares sdo frequentes no poema: a imagem de Jasdo a sair de casa e a dirigir-se a
nau assemelha-se a Apolo a sair do seu templo (1.307); o brilho do manto de Jasdo quando entra
em Mirina ofusca mais do que o sol (1.725-6). A dinastia ptolemaica desenvolveu a iconografia
solar, simbolo do poder supremo e eterno; cf. e.g. Strootman, 2014 (p. 54).

3 O escélio ad Arg.2.178-82a elucida: avédny ndiot koi Stappndnv épaviedeto, “a todos profetizava
sem restri¢des e de forma explicita”. Todas as tradu¢des apresentadas sdo nossas. As tradugdes
da Argondutica estdo publicadas em Sousa, 2021.

Recebido 09-09-2023 - Aceite 29-02-2024 « DOI: 10.34624/fb.v0i20.38340
© 2024 O AUTOR - ARTIGO EM ACESSO ABERTO DISTRIBUIDO MEDIANTE OS TERMOS DA LICENGA CREATIVE COMMONS CC BY 4.0



Fineu explica por que razdo o pormenor da revela¢io ndo € permitido pelos
deuses:

Este [Zeus] quer mostrar aos homens profecias incompletas,
para que eles necessitem dos deuses no seu pensamento. (2.314-6)

A caracterizacdo que Fineu faz de si proprio como ¢ila povémv, “com pen-
samentos de benquerenca” (2.389) em relacio aos homens permite coloca-lo ao
nivel de Atena, pois o sintagma nos Poemas Homéricos explica (no feminino) os
sentimentos daquela deusa em relacéio a Telémaco (0d.1.307) e a Ulisses (0d.7.15,
42); na Argondutica surge mais uma vez para caracterizar Atena no momento em
que esta se desloca numa nuvem para ir em socorro dos herdis, que estavam a
chegar as Rochas Cianeas (2.540)*. Reforca o paralelo o facto de esta passagem ser
o obstdculo que os Argonautas superam gracas a ambos: Atena ajuda no local® e
Fineu auxilia com os seus conselhos®. Fineu e a deusa sdo os dois elementos exte-
riores a expedicdo que contribuem para o sucesso da dificil travessia. O excesso
em que incorrera, ao revelar mais do que podia, confirma que o adivinho se con-
sidera quase um deus. Zeus lembra-lhe a sua condi¢io humana ao puni-lo. Em
Apoldnio, Zeus castiga Fineu com a cegueira, uma velhice duradoura e as Har-
pias. O narrador d4 razdo ao castigo divino, pois descreve a transgressio com o
verbo omnifopat numa frase negativa. Este lema traduz a reveréncia e o temor em
relacéio ao divino, logo a afirmacio de que “néo sentira qualquer pejo em revelar
aos homens/ com rigor, o pensamento sagrado do préprio Zeus” (2.181-2) sig-
nifica que néo respeitara Zeus’. O episédio da Argondutica trabalha, portanto,

4 Nos Poemas Homéricos, a expressdo surge como uma possibilidade na prece de Diomedes a
Atena, na qual exprime a hipdtese de a deusa ter essa disposic@o para com o herdi (11.5.116); tam-
bém Nausicaa fala de a mie poder reagir assim em relagio a Ulisses (0d.6.313; 7.75). A dimensio
filantrépica da expressao € clara quando se mencionam os firmacos dados pelo centauro Quiron
a Asclépio, pai de Macdon (11.4.219). O simile em que se descreve o modo de sentir de um pai em
relacdo ao filho (0d.16.17) insere a expressdo no contexto familiar.

> Como observa Hunter (1993), a ajuda de Atena sé acontece depois de os Argonautas fazerem,
eles préprios, um esforco para atravessarem a dificil passagem: “Apollonius rejects the Home-
ric structure by which gods intervene as soon as they arrive on earth, in favour of allowing the
mortal struggle to be fully displayed before a saving intervention” (p. 87).

®  Acerca desta ajuda, cf. Hunter, 1993 (pp. 86-7). Ndo € nosso objetivo analisar aqui as profecias
de Fineu. No entanto, queremos chamar a atencio para os trés conselhos do adivinho, que sdo
cruciais para o sucesso da misséo: langar uma pomba para saber se podem atravessar os roche-
dos permite avangar em direcdo ao objetivo; atracar na ilha de Ares significa encontrar os filhos
de Frixo, que se revelardo indispensdveis na estratégia em Ea; por fim, informar que um dragio
insone guarda o velo leva a antever os perigos que os esperam na Célquida.

7 Aacecdo deste lema como sindnimo de temor e reveréncia pelo divino € retomada na sua outra
ocorréncia no poema, na qual explica por que razdo Circe purificou, sem fazer quaisquer per-
guntas, Medeia e Jasdo, que se lhe dirigiram depois de terem matado Absirto (4.700). Nos Poe-
mas Homéricos, o lema descreve o respeito de Aquiles em relacfio a sua mie (11.18.216), o que
devia ter sido a sensibilidade de Heitor em relacfio a Aquiles nas palavras que lhe diz antes de o
matar (I1.22.332), a forma como Zeus € sentido quer por Posidon (Od.13.148) quer pelos homens
em geral (0d.14.283). Rutherford (2019) explica: “this verb is cognate with §mig, which means the
watchful eye kept on mankind by the gods” (p.139); desse olhar vigilante resulta, acrescentamos,
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o tema dos limites do conhecimento humano, associado ao da ira divina (Mori,
2008, p. 179): homens e deuses estdo em planos que nio se podem confundir.
Por isso também, quando Fineu fica livre da maldigdo, as Harpias sdo rechaga-
das, mas nio sdo mortas®.

O mitdgrafo Asclepiades de Trdgilo (séc. IV aC) apresenta outra justificacio
para o castigo: Zeus dd a escolher a Fineu a morte ou a cegueira, como puni-
cdo por ter entregado os filhos do primeiro casamento a segunda mulher para
serem mortos. Depois de Fineu escolher a cegueira, Hélio envia-lhe as Harpias
(fr. 4 Miller).

O escélio ad Arg.2.178-82a d4 varias explicacdes para a cegueira: pode ter
ficado cego por ter preferido uma vida longa; por ter congeminado contra Per-
seu; ou, na versdo que atribui a Sofocles (fr. 704 Pearson), por ter cegado os filhos
que tivera da primeira mulher, Cleépatra. De facto, em Antigona 970-6, o Coro
menciona a nefasta influéncia de uma segunda mulher, 4 qual imputa a morte das
criancas. Hesiodo fr. 254 Merkelbach-West diz que a cegueira fora um castigo
por ter mostrado a Frixo o caminho para a Célquida. Por sua vez, o historidgrafo
Istro (séc. III aC) diz que Fineu recebeu castigo de Hélio, a pedido de Eetes, por
ter salvado com as suas profecias os filhos de Frixo (fr. 60a Miiller). Na Argondu-
tica, faz-se eco desta versdo quando o ancido exorta os herdis a fazer escala na
ilha de Ares, sentindo-se tentado, apesar do risco, a explicar mais (2.389-91)°.
No entanto, nada se diz sobre a razdo desta paragem e s6 adiante ficard clara a
sua importancia.

Fineu conhece a profecia que explica como se livrard do tormento (2.234),
profecia que ele préprio liga ao parentesco que tem com os Boréadas.

ndo serd como forasteiros que me socorrerio.
... com os meus
presentes desposei a irma deles, Cledpatra. (2.235, 238-9)

A acdo libertadora de Zetes e Calais resulta, em Asclepiades, de uma nego-
ciagdo: Fineu declara sé dar informacdes sobre como passar entre as Rochas
Cianeas se os herdis rechacarem as Harpias. No poema de Apoldnio, uma acéo
nao depende da outra. A hesitacdo inicial manifestada por Zetes e Calais, que

o sentimento de temor por parte dos homens para com os deuses. Nos Poemas Homéricos, o
objeto do verbo € sempre divino, exceto nas jd referidas palavras de Aquiles, o que dd ao herdi
um estatuto de deus; cf. Jong, 2012 (p. 142).

[ris trava a perseguicio dos Boréadas provavelmente na sequéncia de um prévio acordo com Zeus,
que terd dito até onde os Argonautas poderiam ir. O escdlio ad Arg.2.286 explica que Hermes é
o mensageiro de Zeus em algumas versdes do mito, mas justifica a presenca de Iris por ser ela
prépria uma deusa mensageira ou por ser irma das Harpias.

Os quatro filhos de Frixo haviam deixado a Célquida para irem a Orcdmeno, a terra do pai,
reclamar a sua heranca. Mas naufragam e encontram-se na ilha de Ares quando os Argonautas
al desembarcam. Eles serdo fundamentais para o sucesso da misséo, pois sdo filhos de Calciope,
logo, sobrinhos de Medeia, que, perante a irmi, usa os sobrinhos como pretexto para ajudar Jasio.
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ndo querem incorrer na ira dos deuses™, fica resolvida quando o ancido recorre
a um tom paternal autoritdrio!!, rematado por um juramento quddruplo:

Cala-te. Nao ponhas, filho, essas ideias na tua mente.

Juro pelo filho de Leto, que me ensinou a ciéncia profética;

juro por esta sorte infausta que me coube e por esta nuvem

que me cega os olhos e pelas divindades infernais ...

juro que os deuses ndo se encolerizardo por causa da vossa ajuda. (2.256-59, 261)

Apoldnio altera a figura cruel que a tradic@o lhe legou': em vez do desu-
mano rei que cega os filhos ou os entrega a morte, Fineu liberta os homens dos
seus cuidados; em vez de negociar a sua ajuda, oferece-a. Diz-se que, no dia a
seguir ao da sua libertacio, profetiza aos forasteiros que chegavam, entre eles
Parébio®, procurando libertar de tormentos até o mais débil e, em troca, recebe
cuidados (2.453-5). Parébio deixa-se ficar com o adivinho em sinal de reconhe-
cimento e compaixao.

O poema helenistico real¢a o altruismo de Fineu com o lema homérico
évukéwmg (2.454), que combina a ideia do “cuidado” com a da “gentileza” (Chan-
traine, 1999, p. 346). O advérbio € bastante expressivo se pensarmos que serve
para descrever o prazer sentido por Ulisses com a refei¢io que come na com-
panhia de Eumeu (0d.14.109-10), pois também o ancido esfomeado esta prestes
a alimentar-se.

Quando os Argonautas passam junto das montanhas do Cducaso, preci-
samente antes de chegarem a corrente do Fésis, avistam uma dguia a devorar
o figado de Prometeu (2.1246-59). O leitor estd no final do livro dois, ocupado
em grande parte pelo episddio de Fineu (versos 178-531). Prometeu surge numa
altura em os Argonautas estio a chegar a Célquida, ou seja, estio prestes a con-
cluir a viagem de ida, que as profecias de Fineu contemplam (sobre a viagem de
regresso o adivinho nada diz, a ndo ser que o caminho serd diferente), o que
parece sugerir um paralelo entre as duas figuras. Como Fineu, Prometeu tam-
bém incorre em falta por ter amado a humanidade mais do que lhe era licito e

10 Regan, 2009 (p. 211) vé desconfian¢a em relacfio ao Outro na hesitacio dos Argonautas. Parece-
-nos, todavia, que, sendo reverentes aos deuses, os herdis estdo a evitar incorrer na ira divina,
ndo é, portanto, uma questdo de desconfianga.

11 Defendemos a perspetiva de Plantinga, 1998 (pp. 122-3), para quem a autoridade de Fineu (pre-
sente no uso que a personagem faz do imperativo), tal como a de Polixo, a ama de Hipsipile,
deriva da sua avancada idade.

12 Esta alteracdo parece ter passado despercebida a Lucarini, 2012 (p. 158), mas ndo a Vian, 2002
(pp. 142-9).

B Segundo o escdlio ad Arg.2.456-7, Parébio podia ser um escravo fiel a Fineu (Lucarini, 2012,
pp. 159-60), mas é possivel que provenha da tragédia (Vian, 2002a, p. 198, n® 4), na qual a figura
de Fineu teve realce (recordem-se as duas pecas de Séfocles intituladas Fineu, de que sobrevivem
escassos fragmentos na edi¢fio de Radt, 1977, frgs. 704-717a).

4 H4 outros momentos do poema em que se refere Prometeu: a droga que Medeia retira do cofre
para dar a Jasdo é dita “prometeica” (3.845) e Jasio localiza a sua pdtria, referindo Prometeu como
o pai de Deucalido, que foi o primeiro a fundar cidades e a construir templos (3.1085-91).
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recebe castigo divino por isso. Apesar de os punir, Zeus autoriza, em ambos os
casos, a sua libertagdo®.

Mas os dois distinguem-se sobretudo pela forma como sentem o divino.
Enquanto o titd ¢, em Esquilo, um severo critico dos deuses, o mortal e piedoso
Fineu da Argondutica invoca os deuses na sua suplica:

agradeco-te, a ti soberano,

filho de Leto, mesmo nas minhas drduas tribulagdes -

por Zeus Protetor dos Suplicantes, que é para infratores

o mais arrepiante dos deuses, por Febo e pela prépria Hera,
que é entre os deuses a que mais cuida de vds, viajantes,
suplico-vos... (2.213-8)

Apoldnio usa uma expressio de Tedgnis - @ évo Antodg vié, “soberano filho
de Leto” (1.1)' — a qual acrescenta o que corresponde a alteragio da tradicao
apyaréolow €v kapdrtoloy, “‘nas drduas tribulacdes”. Castigado, Fineu mantém-
-se piedoso, sem qualquer ressentimento em relagdo aos deuses?. O respeito
pelo divino € apandgio dos novos herdis e caracteriza o governante modelo que
Alcinoo representa (Sousa, 2022b, p. 244)'®.

Por que razéo Apoldnio terd modificado a tradicio relativamente a Fineu? Esta
questéo leva-nos a tentar entender a funcio da personagem no poema. Na epopeia
homérica, as situacdes vividas por Ulisses no seu regresso a ftaca - Calipso, Sereias,
Cila e Caribdis, Lotéfagos, Circe, Ciclope - representam perigos e tentacdes que
poem em risco o estatuto do herdi. A sua superacéo sublinha a vitéria da ordem
(0 mundo grego) sobre o caos (0 mundo bérbaro) e a preservacio da condicio de
herdi. No aproveitamento que faz da fonte homérica, Apoldnio néo poderia deixar
de descrever o mundo ndo grego a partir dos lugares que estdo na rota dos herdis.
As proprias profecias de Fineu incluem a referéncia a povos que vivem ao contra-
rio das normas e que, até do ponto de vista bioldgico, sdo aberrantes'. Embora o
adivinho nio explique, o leitor vem a saber, quando os Argonautas passam perto
destes povos que os calibes tém uma existéncia drdua e sombria, subsistindo com
o trabalho nas minas; os homens tibarenos dio a luz; os mossinecos copulam com

5 No caso de Fineu, Zeus insufla um pévog dxdpoatov (2.275) nos Boréadas para que eles possam
perseguir as Harpias (Sousa, 2022a, p. 322).

1o Vdrios estudiosos comparam este vocativo com a invocagdo inicial do primeiro livro da Argondu-

tica, como realga McPhee, 2020 (p. 87, n® 86). Sobre Fineu como um alter ego do narrador, cf. I[dem

(p. 203, n 38).

Para Plantinga (1998) “it is nevertheless implied that the prophet should have honoured the gods

all the more because of what he received from them” (p. 133). Hunter, 1993 (pp. 93-95) considera

que o papel de Fineu no poema consiste em aconselhar os Argonautas a néo infringirem as leis

divinas.

Moori, 2008 (p. 179) chama a atengio para o facto de Fineu, tal como Cizico, ter algumas das

caracteristicas do governante ideal.

Fineu contribui com as suas revelagdes para caracterizar, de forma tradicional, o mundo do Outro

também quando fala do dragdo que guarda o velo, deixando entrever um mundo povoado por

seres medonhos.
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as mulheres na rua e castigam o rei quando as sentengas néo lhes agradam. Estas
descricdes resultam do tradicional ponto de vista grego sobre os outros povos.
Mas mesmo alguns dos lugares onde os Argonautas fazem escala se inserem nesta
linha. Os herdis contactam diretamente com pessoas inospitaleiras, como o rei
dos bébrices, Amico, que desafia os recém-chegados para um pugilato mortal; e o
deletério Eetes, que julga ter encontrado forma de se livrar dos indesejados hds-
pedes com a imposicio de provas humanamente insuperdveis®. O perigo espreita
sempre num mundo desconhecido seja em terra seja no mar. As Rochas Cianeas
representam, na viagem de ida, os perigos maritimos?..

Mas nem sempre a hostilidade e a incompreensio caracterizam os contactos
com o Qutro. Fineu, por exemplo, ndo constitui uma ameaca para os Argonautas,
como Circe, que €, em Homero, o episddio que melhor se lhe pode comparar?.
De facto, hd, em ambos, profecias, mas tudo o resto difere. Fineu estd longe de
recorrer a sua arte para fazer mal aos homens. Velho, débil e cego, nunca os
herdis o veem como perigoso®. Alids, o perigo que paira no local ameaca apenas
o ancido: as Harpias, que o impediam de se alimentar.

Na chamada época alexandrina, com a cultura grega a florescer no Egito,
numa altura em que se viajava pelos reinos helénicos do Império de Alexandre
por razdes comerciais, politicas e cientificas (a escola de medicina de Alexandria,
por exemplo, atraia muitos estudiosos e ndo era a Unica), os homens jd ndo imagi-
navam, como na época homérica, que o exterior estivesse povoado de monstros.
Assim, na Argondutica hd escalas em lugares onde os habitantes sdo acolhedores
e, se surge algum confronto, este ou € um equivoco, como no pais de Cizico (aqui
o negrume da noite impede os Argonautas de perceberem que tinham regressado
aonde haviam sido acolhidos hospitaleiramente); ou € exterior ao local, como em
Drépane (no pais dos feaces governado por Arete e Alcinoo, a ameaga advém de
uma das expedicOes de resgate que Eetes havia enviado para recuperar Medeia).

Além disso, hd escalas que servem unicamente para real¢ar a forma como
os herdis cuidam dos seus deveres religiosos. Na Atlantide Electra (Samotrédcia),

2 Para Morrinson (2020), “Amycus is strongly associated with a brutality and lack of civilization
which resembles that of the Cyclops in the Odyssey, but his explicit status as a king [...] makes a
significance difference: he transgresses in the manner of a monarch” (p. 198); por sua vez, “Aietes
resembles (as Amycus did) the Homeric Cyclops, in particular in the question he asks the Argo-
nauts about the location of their ship [..] and his consideration of the Argonauts as brigands [...],
but he is also reminiscent of some Herodotean kings” (p. 200).

% Naviagem de regresso o episédio das Sirenes é o que comparariamos com este; sobre a funcdo

das escalas na viagem de ida, cf. Sousa, 2021 (pp. 45-50).

2 Muitos estudiosos tém sublinhado o paralelo entre os dois episédios, como refere Clare, 2002

(p- 75, n® 74). Segundo Hunter (1993, p. 95) as revela¢des de Fineu sdo o equivalente alexandrino
das revelacoes da homérica Circe.

% Hd quem defenda, no entanto, que a forma como Fineu fala da sorte dos que infringem as leis de
Zeus constitui em si uma ameaca; cf. Regan, 2009 (p. 212). Néo € esta a nossa interpretagio. Fineu
diz que Zeus é “o mais arrepiante”, piyiotog, dos deuses para os infratores (2.215) a pensar na sua
prépria sorte, pois ele foi um infrator. Fineu € paternal, ndo é ameagador. Além disso, o lema
piyotog que evoca um tremor de frio provocado pelo medo permite associar o estado de Fineu ao
dos Argonautas, eles préprios sob a ordem “fria” de um rei (2.210); cf. Plantinga, 1998 (p. 133).
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Orfeu inicia os companheiros nos mistérios dos cabiros (1.915-921); em Afetas
honram o falecido Dé6lops (1.585-9); na ilha onde avistam Apolo, decidem con-
sagrar a ilha ao deus, que honram com libacoes e com a edificacio de um altar
(2.672-721). Também no episddio de Fineu estd presente o tema do respeito aos
deuses tanto por parte de Fineu, como por parte dos jovens gregos. A duvida
inicial destes é ultrapassada quando sabem que a profecia de Zeus sobre a liber-
tacdo do ancido previa que fossem eles a cumpri-la.

Mas este temor ao divino fica inserido no episédio em Tinia num contexto
de solidariedade com demonstracio de compaixdo pelo sofrimento de Fineu e
de regozijo pelo fim do padecimento. Diz-se que os herdis ficam atdénitos ao
vé-lo (2.206), e os Boréadas até choram (2.240-3), considerando-o o ser humano
mais digno de lamento, opuyepdtepov (2.244)%. Na verdade, veem um desgracado
débil, que passava fome hd anos, pele e osso, nem forcas tinha forgas para cami-
nhar (parecia uma assombrac¢io)®. A compaixdo sentida traduz-se numa inver-
sdo das regras de hospitalidade: sdo os héspedes que levam ajuda ao anfitrido, o
lavam?® e lhe preparam a refeicio (2.301-10)¥. Por sua vez, a sinceridade do seu
compadecimento fica provada com a alegria que sentem ao saberem que a mal-
dicdo terminara: diz-se que se levantam dos seus assentos (¢ a espontaneidade
do entusiasmo) e que ficam “satisfeitos”, yn8dovvor (2.435)%. Faz parte do novo
herdi o gesto humanitdrio®.

2 Chantraine, 1999 (p. 1028), coloca a hipdtese de o adjetivo opvyepdg provir da contaminagio

L a1y« » R SN iy -
de poyepdc, “infeliz”, “desgracado”, com otuyepdg “odioso”, “terrivel” (mas o advérbio ctuyepdg
exprime uma forma de causar desgosto ou amargura ao préprio ou ao outro).

% Para Mori, 2008 (p. 180), a aparéncia espectral de Fineu evoca o Tirésias homérico que Ulisses

encontra nos Infernos (0d.10.95-99); cf. Clare, 2002 (p. 75, n® 74); Plantinga, 1998 (p. 127).
% A cena do banho merece um muito adequado comentdrio a Plantinga (1998): “The whole act gives the

impression rather of a necessary medical act of care for an invalid than of an enjoyable bath” (p. 142).

% Sobre o ritual da hospitalidade, cf. Hermann, 1987; Reece, 1993. As inversdes de procedimento

sdo vdrias neste episédio. Costumam ser os héspedes quem se identifica, dizendo de onde vém,
qual a sua linhagem e para onde vio, tomando a palavra para contar a sua histéria, como Ulisses
na Esquéria. Neste caso, € Fineu que identifica os recém-chegados, na soleira de casa, e € tam-
bém ele que toma a palavra, prevendo e aconselhando os Argonautas sobre a sua viagem até a
Cdlquida. Subverte-se também a atitude de suplica, pois, na sequéncia da sua debilidade fisica,
Fineu fica como que aos pés dos Argonautas: senta-se e colapsa de fraqueza. Regan, 2009 (pp. 23-4)
considera que as cenas de hospitalidade em Apoldnio apresentam sempre, em relagéo aos Poe-
mas Homéricos, variagdes ou mesmo inversdes no que diz respeito aos papéis do anfitrido e do
hospede. Sobre a hospitalidade de Fineu, cf. Idem (pp. 52-3) e Plantinga, 1998 (pp. 128-9).

O lema homérico ynfdouvvog é em Apoldnio usado essencialmente para caracterizar os Argonau-
tas (e.g. 1.350, 1279; 2.435, 879; 3.259).

McPhee, 2020 chama a atengéo para vérios episédios do poema que demonstram a gdepyecia dos
Argonautas: por exemplo, a superacdo de Talos que torna a ilha de Creta acessivel a outros via-
jantes; a pacificacdo das Rochas Cianeas que abre novas rotas comerciais e vias de coloniza¢io
entre o Mar Negro e o Mediterrdneo. Mas nédo deixa de reparar que “Ironically, however [...] the
first beneficiaries of the decommissioning of the Clashing Rocks turn out to be the Colchian
fleet that pursues the Argonauts through the Bosporus, on a route that their targets had them-
selves only recently opened up (4.303-304, 1001-1003) ... this Colchian contingent later settles
in Phaeacia before a series of further migrations (4.1206-1216). Thus, the first wave of coloni-
zation to follow from the Argonautic expedition is not in fact Greek, but “barbarian” (cf. also
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Tendo Apoldnio vivido no grande centro do conhecimento, a Biblioteca de
Alexandria, numa época em que se chamaram a Biblioteca setenta e dois sdbios
que traduzissem do hebraico para o grego da Lei Judaica os cinco primeiros livros
da Biblia (Tord), ndo € de excluir a possivel influéncia em Apoldnio dos textos
sagrados hebraicos. Alids, esta traducio faz o texto sagrado ganhar, como real¢a
Ledo (2012), “um posto comparével aos nomoi gregos” .

Dois dos cinco livros do Pentateuco, Exodo e Nimeros, falam de um Finéias
filho de Eleazar, neto de Aario e seu sucessor como Sumo Sacerdote de Israel. No
texto biblico, Finéias, em Sitim, quando os Israelitas copulavam com as moabitas
e adoravam Baal, pegou numa langa, entrou na tenda e matou Zamri, um filho
de Israel, e Cozbi, uma mulher madianita. Desta forma acabou com a adoragio
a Baal e com o convivio sexual com as moabitas. Deus recompensou-o com o
sacerddcio (Num.25.1-15). No mito de Fineu, hd um episddio (ndo mencionado
por Apolénio) em que este tenta matar Perseu e Andrémeda, sua sobrinha. E que
esta, que lhe fora prometida em casamento, apaixonara-se por Perseu. Do convivio
sexual hd vestigios em Lemnos onde as mulheres se unem aos Argonautas quase
os fazendo esquecer a sua missdo. A revolta de Finéias tem um certo paralelo na
indignacéo sentida por Héracles que se recusa a entrar em Lemnos e consegue,
embora sem derramamento de sangue, pér fim a estadia em Lemnos®.

Mas o Fineu de Apoldnio pode evocar outras figuras biblicas, mesmo que
de forma imperfeita. Por exemplo, em Samuel 1 fala-se de um sacerdote de nome
Heli, pai de um Finéias (1Sam.2.12)%2. Também ele conhece a cegueira na sua
velhice de noventa e oito anos (1Sam.4.15). Nestes paralelos ndo nos podemos
esquecer de figuras de outros livros que nio pertencem a Tord, como Job*, cujo
sofrimento nunca abalou a devocio a Deus.

4.507-521)” (p.186, n® 228). Como dheikoxot, “repulsores do mal”, McPhee coloca os Argonautas
na senda de Héracles (pp.185-8), de quem os Ptolemeus dizem descender. Sobre Héracles como
figura ptolemaica, cf. e.g. Hunter, 1993 (p.26); Mori, 2008 (p.27).

% Este trabalho estd na base da Septuaginta (Montana, 2015, p. 86).

31 Wajdenbaum (2014) desenvolve este paralelo: “Here [Num.25:1-13] it seems that we are confronted

with a more dramatic version of the Argonauts’ Lemnos episode, as both Israel and the Argonauts
are on a quest—either for the law and the Promised Land, or for the Golden Fleece. Since we saw
the importance of the descendants of Euphemos and his Lemnian lover, it can be concluded here
that Phineas takes on the role of Heracles. He refuses to participate in what is allusively referred
to as an orgy and kills a couple to make an example of them, for which he receives the promise
of perpetual priesthood (Num.25:13). Moreover, his name although from an Egyptian root—can

be associated with the name of the seer Phineus, appearing in the Argonautica” (p.188).

3 Todavia, o cardter pérfido do filho nada tem a ver com a personagem grega.

3 A traducfo grega do livro de Job é muito provavelmente posterior a Apoldénio, mas seria pos-
sivel que houvesse, jd no século III aC, conhecimento da figura (e eventualmente do Livro) de
Job. Como centro de pesquisa e investigagio, € legitimo concluir que os sédbios da Biblioteca
debatessem temas, ndo tendo de surgir desses debates qualquer noticia ou producio especifica.
Sobre a histdria da transmissdo da versio grega do Livro de Job, cf. a conferéncia apresentada
por Claude Cox no encontro anual de 2014, da International Organization for Septuagint and
Cognate Studies (IOSCS), da Sociedade Biblica de Literatura, em San Diego.
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Apolénio transforma um filicida calculista num filantropo exilado, preocu-
pado com o ser humano, a ponto de se prejudicar para levar alivio aos outros, e
quase volta a incorrer na mesma falta. Estas suas caracteristicas ndo o inserem
na tradigdo cldssica, mas numa tradi¢do hebraica. Por sua vez, da tradicio clds-
sica Apoldnio aproveitou vérios tdpicos, como o dos lagos familiares que o ligam
aos Boréadas, o conhecimento da profecia de Zeus que explica como e quando o
seu castigo terminaria. Mas, mesmo conhecendo a profecia, Fineu sente necessi-
dade de recorrer a um tom jussivo e a um juramento que se desdobra em quatro
para persuadir os Argonautas a ajudarem-no. A confirmacdo de que Zeus acei-
tava que os Boréadas interviessem € fundamental, mas quer antes quer depois
da perseguicgio as Harpias, o novo heréi aparece compadecido com o sofrimento
de Fineu e exultante de alegria com o fim desse tormento. Estamos longe do
Ulisses homérico que pensa em cortar a cabega a Euriloco pela sua oposicio e
desconfianga (0d.10.435-42).

A forma como Apoldnio trabalhou a figura de Fineu, ora aproveitando a
tradicdio cldssica ora alterando-a profundamente, talvez a luz da tradi¢io cul-
tural e religiosa hebraica, demonstra um desejo de sincretismo cultural, dentro
do espirito de Alexandre, que tentou implementar uma administracio mista e
fundir as aristocracias persa e maceddnia®.
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Resumo

Este artigo examina as razdes que levaram Apoldnio de Rodes a modificar a tradi¢do ao carac-
terizar Fineu na Argondutica como um filantropo tdo dedicado a humanidade que se coloca
em risco. Em vez de ser um ancifo calculista e impiedoso, Fineu quer aliviar o sofrimento da
humanidade, aceita resignado o seu castigo e mantém-se temente aos deuses. A sua atitude
paciente e a sua confianca no divino evocam algumas figuras biblicas, como Finéias, o sacer-
dote Heli e Job. Esta mudanca cultural na epopeia helenistica segue o espirito do préprio Ale-
xandre o Grande, que tentou implementar uma administra¢do mista e fundir as aristocracias
persa e maceddnia. Os famosos casamentos de Susa, em 324 a.C., deveriam marcar o inicio de
uma era cosmopolita, que nunca passou de um sonho. Embora os desafios enfrentados pelos
herdis na Argondutica de Apoldnio de Rodes ilustrem a hostilidade tradicional do mundo des-
conhecido (Amico, o rei pugilista, Eetes, o soberano indspito, as rochas Cidneas, a passagem
maritima mortal), a reveréncia aos deuses e a solidariedade também estéo presentes no itine-
rdrio do novo herdi.

Abstract

This paper examines the reasons behind the change in Phineus' character in Apollonius’
Argonautica. Instead of being devious and merciless, the blind and weakened old soothsayer is
presented as a philanthropist so dedicated to humanity that he puts himself at risk. Phineus’
acceptance of suffering and his unshakable trust in the divine are reminiscent of some bibli-
cal figures, such as Fineas, Heli, and Job. This cultural shift in Hellenistic epic follows the
spirit of Alexander the Great himself, who attempted to implement a mixed administration
and merge the Persian and Macedonian aristocracies. The famous weddings of Susa, in 324
BC, were supposed to mark the beginning of a cosmopolitan era, which was never more than
a dream. Although the challenges faced by the heroes in Apollonius of Rhodes' Argonautica
illustrate the traditional hostility of the unknown world (Amicus the pugilist king, Aeetes the
inhospitable sovereign, the Cyanean rocks, the deadly sea passage), reverence towards the gods
and solidarity are also on the new hero’s itinerary.
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Introducao

E inegdvel a importancia de Goethe para a literatura mundial, especialmente
a alemi, e suas realizacdes, mas € raro encontrar uma obra que trate os livros
biblicos com algum potencial literdrio. De facto, a grande maioria das obras da
Divina Escritura foi escrita com um objetivo diferente da mera criacdo de um
corpus literdrio. Deixando o valor literdrio dos restantes livros para outros estu-
dos, interessar-nos-4 o primeiro e mais antigo dos livros biblicos, o Livro de Job,
por estar em didlogo com o Fausto de Goethe.

A peca Fausto de Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832) baseia-se na
interpretacdo do mito alemio de Fausto, uma personagem ficticia utilizada para
explorar as repercussdes de um pacto com o diabo, a fim de analisar vdrios aspe-
tos da natureza e da condicio humanas. Apds uma longa e profunda meditacio
sobre o mito, Johann Wolfgang von Goethe publicou pela primeira vez Fausto, um
Fragmento em 1790, que era uma versio inicial e incompleta da obra. Mais tarde,
continuou a desenvolver os temas e o enredo da histéria e publicou a primeira
parte completa, publicada em 1808, intitulada Fausto: uma Tragédia.. A segunda
parte, com caracteristicas temdticas e enredo diferentes, mas mantendo a forma
e a estrutura geral, foi publicada postumamente em 1832.
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1. Fausto e a Biblia

Tal como desenvolvido no Journal of Fujian Institute of Education (Dan-hua,
2003: pp. 33-36), o grande drama poético Fausto realiza duas grandes mudancas
importantes em relacio ao conteido da Biblia. Uma delas é a aposta entre Deus e
o Diabo no inicio do drama, conhecido como “Prelddio no Céu”. A outra mudanca
significativa € a salvacdo de Fausto para o Céu no final da obra. Essas alteracoes
destacam a originalidade e a interpretagdo unica que Goethe trouxe ao explorar
temas religiosos e existenciais na sua obra magistral. A influéncia da Biblia em
Fausto manifesta-se tanto na extracio do material original quanto no tema do
drama poético. A andlise dos temas “salvo pela fé” e “esforco incessante para se
aperfeicoar” aproxima-nos de algumas das ideias presentes na Biblia, no entanto
€ importante reconhecer as nuances e ambiguidades presentes na obra. Os con-
flitos entre Deus e o Diabo, Fausto e o Diabo, e os respetivos conflitos internos
do herdi sdo os trés principais conflitos dramdticos que seguem os principios
atefstas dos dois opostos do bem e do mal em que a perspetiva ateista nega a
existéncia de Deus e do Diabo como entidades sobrenaturais. O bem e o mal
sdo vistos como conceitos humanos, ndo como entidades absolutas, sendo que
os conflitos em Fausto representam a luta entre diferentes ideologias e valores
humanos. Nesta abordagem, podemos considerar George Lukdcs (Lukdcs, 1964,
pp- 1-24) que analisa o Diabo como representante das forcas progressistas da his-
tdria, no entanto estudiosos como Victor Lange, em “The Diabolical Principle in
Goethe’s Faust” (Lange, 1956, pp. 377-387), interpretam o Diabo como uma figura
complexa que representa o lado obscuro da natureza humana.

Por outro lado, a obra pode ser interpretada como uma critica a hipocrisia
e a rigidez da religido institucionalizada. O questionamento de Fausto sobre a
ordem divina e a busca por conhecimento podem ser vistos como um desafio a
autoridade da Biblia.

Este trabalho parte do principio de que a Biblia é uma importante fonte de
inspiracdo de Fausto.

As evocacoOes do legado encarnado na Biblia comecam a ter lugar desde o
inicio da tragédia. Goethe recua quando a cortina mostra a grandeza senhorial
de um Deus tdo racional no “Prélogo no Céu”, por um lado ao texto do Génesis, o
que é visivel tanto na adoragao que os trés arcanjos principais fazem da perfeicio
da criagdo, sempre tdo espléndida como no primeiro dia, como na resposta altiva
de Mefistofeles, que se refere a serpente que condenou a humanidade a distinguir
entre o bem e o mal; a referéncia aparece novamente quando esta personagem,
vestida de Fausto, assina o dlbum de um dos seus alunos com a legenda “e vos
sereis como uns deuses, conhecendo o bem e o mal”, palavras que o animal usou
para convencer Eva da desobediéncia (A Biblia Sagrada, 1963: p. 7).

Depois do seu “Prelddio no teatro”, o “Prologo no Céu” trata de um didlogo
no qual as condicdes da aposta entre Deus e Mefistdfeles sdo estabelecidas e
acende a centelha inicidtica do desenvolvimento subsequente do enredo. A cena
do “Prélogo no Céu” no Fausto de Goethe estabelece uma aposta entre Deus e
Mefistdfeles (“Fausto, assim diz o diabo, abandona o Senhor e segue-O, consi-
derando futil a sua busca.” (Goethe, 2013, p. 40), semelhante ao Livro de Job, onde
Deus e Satands negoceiam os termos de um teste. Ambas as histdrias apresentam
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um homem, Job ou Fausto, posto a prova da fé e da obediéncia, enfrentando a
tentacdo e, por fim, apercebendo-se da sua mortalidade e inferioridade em rela-
¢do adivindade. O resultado da aposta leva a uma demonstracao da misericérdia
e da ira de Deus, com ambas as histdrias a concluirem que a humanidade estd
sujeita a vontade de Deus, levando a uma compreensio mais profunda da bene-
voléncia dessa entidade.

Uma tentacgfio, por um consumada e por outro evitada, que tem consequéncias
iguais para ambos: o0 jogo de Deus torna os mortais conscientes da sua superiori-
dade. Eles tornam-se finalmente objeto da sua misericérdia, uma caracteristica
inata, em detrimento da sua ira.

1.1. A Origem histdrica das personagens

Embora as origens da figura mitica de Fausto remontem ao século XVI,
existe muito material que sustenta o seu cardcter histérico. Relativamente aos
motivos da figura lenddria de Fausto, Jodo Barrento afirma:

Se langarmos um olhar as origens, constataremos que o mito de Fausto (nascido
de uma personagem histdrica, que terd vivido entre 1480 e 1540, e rapidamente
ganhou foros de lenda), comegou por ser, no século XVI, moldado por uma ideo-
logia especificamente alem3, a do protestantismo luterano, para assumir, fora da
Alemanha, uma primeira versio literdria jd& marcada por um espirito moderno,
(Goethe, 2013, p. 11).

A histdria de Fausto, como a conhecemos, € uma mistura de realidade e fic-
cio. E verdade que existiu um Johann Georg Faust, um médico e alquimista ale-
maio que viveu no século XVI. Ele era conhecido por suas praticas ocultas e sua
busca por conhecimento e poder ilimitados. No entanto, ndo hd nenhuma prova
de que ele tenha feito um pacto com o diabo ou que tenha vivido as aventuras
descritas na obra de Goethe (Johann Georg Faust. (2023, agosto 13). J4 muito se
tinha escrito sobre a lenda de Fausto antes de Goethe, e sabe-se que este autor
se interessou muito pelo assunto.

Entre as cole¢Ges de poesia biblica, destaca-se o Livro de Job. Ao contrdrio
de outros livros poéticos, ndo pertence a idade de ouro da histéria hebraica. O
Livro de Job foi geralmente escrito num periodo muito mais antigo do que o tempo
de David e Salom&o, quando a maioria dos outros chamados livros poéticos da
Biblia foram criados. O Livro de Job é considerado por muitos como o mais antigo
de toda a Biblia e a sua autoria é ainda hoje um completo mistério.

Se o livro € antigo, entdo a pessoa histdrica em quem a histdria se inspirou
deve ter vivido em tempos muito mais distantes. De facto, o que podemos dizer
com toda a certeza sobre a vida desta pessoa € pura especulacio.

1.2. Yahweh versus Deus

Comecaremos por salientar a diferenciacéio entre deuses, apesar de serem
uma e a mesma entidade. O termo Yahweh (Deus) refere-se estritamente ao
deus hebreu subsequentemente adotado pelo cristianismo; o seu significado
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etimoldgico é “aquele que €, o eterno”. Pelo contrdrio, o uso do termo Deus € o
substituto coexistente de Deus na era cristd, ja utilizado para designar o deus
supremo em religides politeistas como o grego ou romano (Zeus pater ou Iupiter).
Tem, portanto, um cardcter mais geral, sem perder a sua supremacia, o que, em
certa medida, o separa da conce¢io hebraica de "um e eterno".

A concecio da mesma divindade difere em cada obra, uma vez que o Livro
de Job, escrito em 3500 AC, mostra um deus pré-cristio, enquanto que o deus em
Fausto, cuja primeira parte foi publicada em 1808 e a segunda em 1832, perdeu
o seu caracter eminentemente hebreu hd mais de 1800 anos para se adaptar a
realidade de inimeros povos. A Idade Média e a sua concecéo do Cristianismo
como uma arma europeia unitdria contra a ascensio do Isldo, através do cisma
da Reforma Luterana no Renascimento, bem como o conceito divino do Ilumi-
nismo baseada em Deus como entidade racional e criadora ultima, sdo apenas
algumas fases que fazem evoluir a ideia do deus cristio. Apenas os judeus de
hoje mantém a ideia de Deus contida no Livro de Job, ndo esquecendo que ela
pertence ao Antigo Testamento, escrito por Hebreus.

Em Fausto, o peso da histéria torna o homem mais possuido e consciente de
si mesmo: desde o renascer dos valores da Antiguidade classica, ele afirma-se
como o centro de todas as coisas. Os seus pecados e defeitos ainda tém de ser
levados perante Deus, mas ele € livre de os cometer e, se assim o desejar, de se
redimir a si proprio. Isto contrasta com a rigorosa concecdo hebraica marcada
pela dececio de Deus perante o fracasso do homem através do pecado original,
com o seu consequente banimento e castigo. Ndo € surpreendente que a atitude
dos homens do Livro de Job seja de amor por Deus, por vezes confusa ou paralela
ao medo da sua ira:

Satands, respondendo, disse: Acaso Job teme debalde a Deus?

Nio o circunvalaste tu, a ele e a sua casa, e a todos os seus bens, nio tens aben-
coado as obras das suas mios, e as suas possessdes ndo tém crescido na terra? (A
Biblia Sagrada, 1963, p. 513).

No tempo de Fausto este medo ainda existe, mas a humanidade, primeiro
através da sua conceco antropocéntrica da vida e mais tarde apoiada por um
entendimento empirico do mundo, evoluiu como sociedade e estd progressiva-
mente a separar-se da omnipoténcia a favor das capacidades puramente humanas
que contribuem para o progresso.

A distancia histdrica entre a obra de Goethe e o Livro de Job impacta a carac-
terizacdo do diabo. Em Goethe, esta entidade assume a forma humana e coexiste
na sociedade, enquanto em Job, ela é uma entidade abstrata e maligna, transcen-
dendo a criacdo divina e rivalizando com Deus.

Apesar da distancia histdrica criada pela diferenga nas caracteristicas dos
dois, a ideia de um deus que coloca 0 homem nas médos do maligno é mantida:

Disse, pois o Senhor a Satands: Olha, tudo o que ele tem estd em teu poder:
somente ndo estendas a tua mio contra ele. E Satands saiu da presenca do Senhor.
(A Biblia Sagrada, 1963, p. 513).

Quer seja o fruto de um teste ou de uma aposta, Deus nunca permite que o
jogo do maligno saia da estrutura terrestre: “Enquanto na Terra ele viver / Nao
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te impeco de o tentares convencer. / A porfia no Homem segue caminhos tor-
tos.” (Goethe, 2013: p. 40).

1.3. Mefistoteles contra Satands

A palavra que Deus dirige a Satands € uma ordem divina. Ndo é uma autori-
zacdo, mas um empoderamento. Esta visdo resulta necessariamente do entendi-
mento biblico de que Deus € todo-poderoso. Assim, a figura de Satands € com-
plementar de Deus. O primeiro representa a parte negativa da natureza humana,
a tentaco ou o desejo, mas também desempenha um papel importante na busca
daverdade e do conhecimento por Fausto. Mefist6feles apresenta-se, antes, como
um servo de Deus, cuja funco parece ser a de testar a fé do Homem e ajudé-lo
a crescer espiritualmente.

No Livro de Job, Satands é claramente entendido como pertencente a espé-
cie dos “filhos de Deus” e é um ser individual da esfera divina. Por “filhos de
Deus” devem ser entendidos seres que pertencem a esfera do divino sem a ideia
de uma paternidade de Yahweh. O termo “posicio perante Yahweh” refere-se
assim aos “filhos de Deus” como mensageiros ao servico de Deus, grupo de que
faz parte Satands.

O papel que Satands desempenha estd claramente delineado nas vérias
secces do Antigo Testamento. O Livro de Job também permite uma visio sobre
a natureza de Satands. Este surge perante o trono de Deus como uma questio
natural: “Girei a terra e andei-a toda.” (A Biblia Sagrada, 1963, p. 514), porque,
uma vez que néo é um poder maléfico independente ou auténomo da sua origem,
ele tem acesso ao trono de Deus. Satands mostra-se como um espirito da con-
tradig¢do ao questionar o juizo Deus a respeito de Job. Na sua segunda aparicao
na assembleia celestial: “O homem dard pele por pele e deixard tudo o que pos-
sui pela sua vida.” (A Biblia Sagrada, 1963, p. 514), Satands afirma que Job, como
todos os outros, se comprometeu com a ética da troca. Satands traz a Job md
reputacio: este abandona o seu papel de mensageiro e torna-se um caluniador.

Ambos, Mefistofeles e Satands, encarnam a figura do Mal, mas fazem-no de
formas diferentes. Satands é um demdnio de origem hebraica, etimologicamente
'antagonista de Deus', como tal, amorfo e ao mesmo nivel que Ele. O ser humano
era isento do seu mal antes do pecado original. Satands engana e seduz o homem
até conseguir expulsa-lo do Paraiso; uma vez na terra, Satands jd estd dentro da
natureza do homem, que se deixa seduzir e se afasta da justi¢a ordenada por Deus,
pela qual o homem deve finalmente ser julgado. Mefistéfeles, ao contrdrio de
Satands, estd longe da tradicdo popular ou religiosa do cristianismo original, de
cardcter ocidental ou mesmo universal, dai a origem indeterminada do seu nome,
que pode ser grega, latina ou hebraica, etimologicamente significando “aquele
que odeia a luz”, “aquele que ama o fedor” ou “destruidor e mentiroso” respeti-
vamente (Plank, 1992, pp. 241-257). Este demdnio é um reflexo fiel da natureza
humana universal, por isso é igual ao ser humano, encarnando-se a si préprio e
trata Fausto como um igual. Em Job encontramos um demdnio que, na familia
de Job, apela alegoricamente a uma humanidade criada por Deus, punida por
Ele como fruto do pecado original, e é responsével por realizar os desejos da ira
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de Deus. Goethe, por outro lado, tende mais para um demdnio inerente ao ser
humano, parte da nossa natureza. Fausto trata da busca individual pela salvagio,
enquanto o Livro de Job trata da fé face ao sofrimento. Na obra de Goethe, na
aposta que Mefistéfeles faz com Deus, se ele conseguir desviar Fausto do bem,
Ele tera de admitir que a humanidade nio vale nada. J4 no Livro de Job, Satands
testa a fé de Job visto que, com a permisséo de Deus, ele inflige sofrimento e tra-
gédias a personagem biblica para verificar se ele ird renunciar a sua fé.

1.4. Fausto vs. Job

Os dois seres maus j4 conhecem os protagonistas antes de exercerem o seu
poder sobre eles, que sdo inevitavelmente masculinos, e que se enquadram no
quadro cultural do seu tempo e lugar. Fausto € o fruto do progresso imparavel
da humanidade no final do século XVIII, mas ainda ancorado na tradicéo crista.
As grandes descobertas, a revolucéo filosdfica e o inicio da revolucio industrial
determinam a época de Goethe. O protagonista procura, através da razdo e do
estudo tedrico, a verdade absoluta, a abordagem a Deus. A ignorancia e a desco-
berta cientifica e intelectual sdo consideradas em maior medida como uma nova
fonte de riqueza na cultura moderna, que na concecio crista ainda € considerada
por muitos como ousada:

FAUSTO: Nao a ti?

A quem entdo?

Eu, imagem da prépria divindade,

E nem a ti, igual? (Goethe, op. cit., p. 49)

Apds dedicar a sua vida ao estudo e ao conhecimento, Fausto busca algo
mais profundo e transcendente. Ele realiza entdo um ritual mdgico para invo-
car o Espirito da Terra, esperando encontrar respostas sobre o sentido da vida.

E ainda mais na medida em que Fausto o faz, distanciando-se da experién-
cia terrena a que o ser humano foi originalmente condenado. Ele partilha esta
auddcia com Job, uma vez que ambos acumulam riqueza, embora no seu tempo
esta seja valorizada pelos bens materiais que garantem a sobrevivéncia, procria-
¢do e longevidade do homem. A ideia de riqueza como garantia de sobrevivén-
cia e autossuficiéncia pode ser vista como uma visdo oposta a crenca na origem
divina das coisas. A referéncia a histéria de Job na Biblia, conhecida por sua
perda de riquezas e provagdes extremas, destaca a dualidade entre a materiali-
dade e a espiritualidade.

E possuia sete mil ovelhas, trés mil camelos, quinhentas juntas de bois e qui-
nhentas jumentas, e familia numerosissima: e este vardo era grande entre todos

os orientais. (Op. cit., p. 513).

Desde a concecdo hebraica, o homem € uma criacéo ou, se preferirmos, a
cultura ou rebanho de Deus.
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A garantia de que a riqueza oferece a Job e ao seu povo a sua sobrevivéncia e
autossuficiéncia opde-se a crenga na origem divina das coisas, em que a matéria
provém do imaterial pela graca divina e constitui uma afronta ao poder divino:

E disse Deus: Faca-se a luz. E foi feita a luz. (Idem, p. 5)

Nesta citacio do Livro de Génesis, a luz € criada a partir do nada pela pala-
vra de Deus. Essa narrativa destaca a crenca na origem divina das coisas, onde o
poder divino é supremo e a criacdo é uma expressido desse poder. Relacionando
com a primeira frase, a luz criada por Deus surge da escuridio, representando a
manifestacio da divindade sobre a matéria. A riqueza, por outro lado, é frequen-
temente associada a materialidade e a autossuficiéncia, o que pode rivalizar com
a atribui¢do a Deus de toda a criacdo e providéncia.

Assim, a ideia é que a riqueza material pode desafiar a crenca na supremacia
divina se for vista como a Unica garantia de sobrevivéncia, contrastando com a
visdo de que tudo tem origem no divino e depende da sua graca.

Deus elogia a integridade e a retidao de Job que se destaca como alguém
incorruptivel e justo diante dos olhos de Deus. Assim sendo, a auddcia de Job nao
€ simplesmente uma interpretacio divina, mas, sim, uma caracteristica intrin-
seca a ele, como reconhecido por Deus:

Em todas estas coisas nio pecou Job pelos seus ldbios, nem falou coisa alguma
indiscreta contra Deus. (Idem, p. 514).

Ousar ou ofender indiretamente Deus, de acordo com os principios de cada
época, é a for¢a motriz da acdo demoniaca, a queda de dois homens em busca da
sua perfeicdo, o que reafirma a eterna superioridade do divino sobre o humano:

Eis que isto € uma parte dos seus caminhos; e se apenas temos ouvido uma pequena
gota do que dele se pode dizer, quem poderd compreender o trovido da sua gran-
deza? (Idem, p. 530).

O mistério, o oculto é colocado face ao racional. Os homens jd ouviram
falar de Deus, mas nio sentiram o seu poder. No caso de Job, esta duvida so se
instala depois da acido demoniaca. Como entidade suprema, Deus testa a fé de
Job que, sem renunciar a Ele, embora desolado e desconsolado, passa a acreditar
que Deus faz prosperar os impios.

Por que razdo, pois, vivem os impios? por que sdo exaltados, e crescem em rique-
zas? (Idem, p. 527).

Ao mesmo tempo, ele nunca deixa de reafirmar a sua fé, agindo sempre de
acordo com os ditames do Senhor.
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1.4. A Condigdo/Criagio

Condicdo ou conditio refere-se etimologicamente em latim a “fundacdo”. No
nosso caso, estaria mais de acordo com um termo semelhante, “criacdo”. Nesta
secco analisaremos as formas como Deus cria ou condiciona o ser humano, ou
seja, sob que condigio € fundada a criagdo e em que medida se aplica a ambos
0s protagonistas:

El outro vocablo es conditio, conditionis (preparacion, condimentacién, aditamento),
que es el resultado del verbo condire (condimentar, componer). Este verbo con-
dire que, a veces se hd relacionado con condere (esconder, fundar)... (Diccionario
etimologico castellano en linea, s.d.)

Propondo um acordo a fim de demonstrar a fraca vontade do homem, Fausto
é vitima de uma aposta:

Vai uma aposta? Eu Vos digo, em verdade,
Que o haveis de perder! Basta eu poder
Conduzi-lo bem a minha vontade. (Goethe, 2013, p. 51)

e Job é posto a prova: “Mas estende tu um pouco a tua mio, e toca em tudo
o que ele possui, e verds se ele te nio amaldi¢oa na tua mesma cara.” (A Biblia
Sagrada, 1963, p. 514). Em ambos os casos, o mal chega a acordo através do did-
logo. A condicdo de Deus em Job € que o Mal ndo acaba com a vida dessa per-
sonagem: “Disse, pois, o Senhor a Satands: Eis aqui ele estd debaixo da tua mio,
mas guarda a sua vida.” (A Biblia Sagrada, 1963, p. 514) que, por um lado, acentua
a intensidade da tortura, sendo a resisténcia ao sofrimento uma virtude na con-
cecdo judaico-cristd, ao mesmo tempo que reflete o amor de Deus pelo homem,
fruto da sua criagio. Por outro lado, em Fausto é também Deus que limita a acdo
de Mefistéfeles ao plano terreno no prélogo:

Enquanto na Terra ele viver,
Nio te impeco de o tentares convencer.
A porfia no Homem segue caminhos tortos. (Goethe, 2013, pp. 51-52)

fora do qual ele ndo terd poder para desviar Fausto da justica. Em ambos
0s casos, estas condicdes atuam sobre o despojamento narrativo. Esta condi-
¢do entroniza Deus como principio e fim de todas as coisas, marcando o alfa e
6mega da histdria e da vida humanas: “E disse: Nu sai do ventre de minha mae,
e nu tornarei para ld: o Senhor o deu, o Senhor o tirou [...] bendito seja 0o nome do
Senhor.” (A Biblia Sagrada, 1963, p. 513). No final, o Bem triunfa sempre sobre o
Mal. As a¢des de Fausto sdo perpetradas por Mefistéfeles no seu cardter mor-
tal e exclusivamente confinadas ao reino terreno. Perante isto, ndo hd possivel
oposicdo por parte do demdnio faustiano a ascensio da parte espiritual/imortal
de Fausto. Cada pecado cometido mostra a natureza humana no plano terreno,
mas como filhos de Deus, uma parte eterna do ser humano prevalece sem ser
corrompida pelas tentagées do mundo terreno, que, segundo vérias tradigdes
religiosas, Deus €, a0 mesmo tempo, o criador do mundo material e espiritual.

26



Se Fausto € tentado a aceder aos prazeres do mundo, Job é despojado de
todos esses prazeres: “De repente, se levantou um vento muito rijo, da banda do
deserto, e abalou os quatro cantos da casa, a qual, caindo, esmagou a teus filhos,
e morreram, e s6 eu escapei para te trazer a nova.” (A Biblia Sagrada, 1963, p 513).

A mensagem de Fausto de misericérdia divina incondicional nio existe de
antemao em Job, onde é colocado um preco, o de sofrer sem nunca esquecer a fé,
levantada por Job com estoicismo: “Entéo se levantou Job, e rasgou os seus ves-
tidos, e, tosquiada a cabeca, prostrando-se em terra, adorou,” (A Biblia Sagrada,
1963, p. 513). A natureza misericordiosa de Deus € revelada no final do livro; Job
mantém a sua fé, mas por vezes pondera que Deus favorece os impios, pois nunca
os chicoteou: “Por que razdo, pois, vivem os impios? por que sdo exaltados, e
crescem em riquezas?” (A Biblia Sagrada, 1963, p. 527).

Job, por um momento, parece ter sido esquecido por Deus. A sua retiddo
perante a adversidade sem desvios é um exemplo claramente judaico-cristao
que contrasta com Fausto, que é mais universal e o resultado de uma evolucao
do contexto sociocultural e religioso. Assim, apds ter cometido o pecado origi-
nal, segundo a tradi¢io hebraica, Deus cria 0 homem como um servo, enquanto
a evolucdo sociocultural leva a crenga num Deus que cria o homem como uma
entidade livre em Terra, mas sujeita ao transcendente, composta por duas almas,
mortal e imortal, respetivamente.

2.1. Os Prdlogos

A influéncia do Livro de Job na obra de Goethe € evidente. Goethe era um
génio, mas ndo negava a sua influéncia da literatura anterior. Este autor sabia
que nenhuma obra € criada a partir do nada, e que estava a construir sobre o que
jd existia. Nao escondia que toda a sua bagagem cultural se tornava uma arma a
favor da sua obra literdria, sobretudo numa obra como o Fausto, que estava a ser
construida hd 60 anos. Sobre a sua influéncia, disse:

Nio pertence tudo o que se fez, desde a Antiguidade até ao mundo contempo-
raneo, de jure ao poeta? Somente se pode produzir algo grande apropriando-se
de tesouros alheios. Eu ndo me apropriei de Job para Mefistéfeles e da cancdo de
Shakespeare? (Campos, 1981, p. 76)

Do prélogo do Livro de Job emerge uma explica¢io muito precisa e clara dos
sofrimentos do herdi: Deus queria convencer o adversario e convencer-se de que
a piedade de Job era desinteressada: o sofrimento dos justos pode, portanto, ser
uma provac¢io, um exame. Ora, ndo hd nenhuma palavra desta solucdo no corpo
do poema, especialmente no grande discurso final de Yavé, que, no entanto, deve-
ria conter o ultimo pensamento do poeta. Impressionados com essas diferencas,
muitos criticos no passado consideraram o prélogo e o epilogo como adi¢des pos-
teriores ao poema. Por exemplo Gerhard von Rad, no seu livro Das Buch Hiob (von
Rad, 1982) argumenta que o prélogo e o epilogo sdo parte integrante do poema
original, mas que representam uma tradi¢io teoldgica diferente do corpo prin-
cipal do texto. Assim formulada, a hipdtese s6 seria sustentdvel se pudéssemos
ver neste poema os minutos de uma disputa oratéria realmente apoiada por Job
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contra trés dos seus amigos (Lee, 2015). Se, como € evidente, o poema se refere
a pessoas pertencentes a um passado longinquo, deve ter sido precedido desde
o0 inicio, a menos que fosse quase ininteligivel, de uma introdugio explicando
quem era Job e qual era a sua situacio excecional.

Mas alguns criticos da primeira metade do século XX adotaram a ideia de
formas mais aceitaveis. Segundo alguns, — Konig (Konig, 1929) e Sellin (Sellin,
1931) — o poema tinha um breve preAmbulo dizendo simplesmente que Deus pos
Job a prova através do sofrimento; mas, mais tarde, quando alguém se recusava
a admitir que Deus poderia ser o autor do mal, ter-se-ia bordado nestas poucas
linhas a narrativa que forma o prélogo presente e o epilogo, a fim de substituir
o adversario por Yavé como autor do sofrimento dos justos.

Imediatamente a seguir ao “Preludio no Teatro” comeca o nosso “Prélogo
no Céu”. Este e o Livro de Job sdo dois textos que exploram questdes metafisicas
e teoldgicas profundas. Existem elementos comuns entre estas duas obras e que
deverdo ser abordadas como a relagdo entre Deus e 0 homem, o conflito entre o
bem e o mal, e a natureza da humanidade.

Em ambos os textos constatamos um didlogo entre Deus e uma figura
maligna (Mefistéfeles ou Satands). Em ambos os textos, essa figura questiona a
natureza da humanidade e desafia a bondade e justica divina. No Livro de Job,
Satands aposta com Deus em como Job, homem justo, o ird renegar em face da
adversidade. No “Prélogo no Céu”, Mefistéfeles faz uma aposta com Deus sobre
alealdade e a capacidade do homem de ceder a tentacdo. Fausto assemelha-se a
Job na busca pela compreensio da vida e da existéncia; ambos os textos exploram
os limites do conhecimento humano e as consequéncias da busca desenfreada
por sabedoria e poder. O mal e o sofrimento desempenham papéis significativos
na narrativa, representando desafios a fé e a moralidade. Tanto Fausto quanto
Job passam por jornadas espirituais em busca de redencio e entendimento. A
superacao das adversidades, a renovacéo da fé e a busca pela transcendéncia sdo
temas presentes em ambos os textos.

Goethe toma o prélogo de Job como mote e revela na sua obra os elementos
que completam a obra antiga. Enquanto em Job ndo consegue escapar a estrutura
superficial da narrativa, com Satands no seu centro, no prologo de Fausto penetra
na mente de Mefistdfeles e comega a explorar minuciosamente o antes inimagi-
nével, acabando por formar uma imagem tio forte que j4 nfo consegue separar
um texto do outro. Isto conduziu a formacéo de uma nova imagem. Depois de
se ler o “Prélogo no Céu”, o texto biblico € influenciado. Ao ler o Livro de Job,
Satands ai representado também se torna Mefistéfeles. A explicacio que Goe-
the apresenta sobre isso € inserida entre passagens do Livro de Job. No Livro de
Job, “E sucedeu que, em certo dia, viessem os filhos de Deus: e, apresentando-
-se diante do Senhor, veio também Satands entre eles,..” (Biblia, op. cit., p. 514).
Podemos imaginar claramente as primeiras cinco estrofes do prélogo de Goethe,
a introducio dos arcanjos Rafael, Gabriel e Miguel e a entrada de Mefistdfeles.
As Escrituras Divinas referem-se a representacdes angélicas, que Goethe pre-
serva e exprime cuidadosamente.

Mefistéfeles, tal como o Satands de Job, aparece como uma figura que con-
tribui para o desequilibrio e o seu discurso perturba a coeréncia do culto angé-
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lico. O “Prélogo no Céu” comeca com o aparecimento dos trés arcanjos Rafael,
Gabriel e Miguel, que louvam o Senhor e a Sua criagido. Mefistdfeles, que também
aparece, contradiz os anjos e enfatiza que s6 vé como as pessoas se atormentam:
“E a luz brilhard em teus caminhos.” (Idem, p. 528).

Enquanto os anjos falavam da terra e dos seus aspetos naturais, ele interessa-
-se pelos seres humanos e o seu discurso provoca ressentimentos e interrogacdes
sobre a condi¢do humana. O primeiro verso do discurso de Mefistéfeles “Jd que
outra vez, Senhor, a nds desceste” (Goethe, 2013, p. 39), sugere que Deus desceu
novamente para se encontrar com Mefistéfeles. A expressdo “outra vez” indica
que houve um encontro anterior entre eles, que pode ser uma referéncia a his-
toria de Job no Antigo Testamento.

Na histéria de Job, ele foi tentado e testado por Satands, resultando em pro-
vacles severas na sua vida. O encontro passado mencionado por Mefistéfeles
pode ser uma alusdo a essa narrativa biblica, sugerindo que Deus estd mais uma
vez a envolver-se com Mefistdfeles de alguma forma, possivelmente criando um
paralelo entre Fausto e Job, ambos sujeitos a provas e tentacoes.

Essa referéncia adiciona camadas de significado a narrativa de "Fausto",
sugerindo um conflito continuo entre o divino e o demoniaco, com Fausto mui-
tas vezes agindo como um protagonista que enfrenta desafios éticos e morais
semelhantes aos de Job. A citacio destaca a complexidade da relagio entre Deus,
Mefistéfeles e Fausto ao longo da obra de Goethe.

O paralelo entre as duas obras torna-se assim ainda mais evidente. Nas duas
obras, Deus prepara a pergunta: em Job, “De onde vieste?”; em Fausto: “Sé tens
noticias dessas para me dizer?”; “Nao hd na Terra nada do teu agrado?” (Goethe,
2013, p. 39) Em ambas as obras, a resposta do demdnio diz respeito ao aspeto
terreno, com o demonio de Job a responder que se limitou a vaguear pela terra,
enquanto Mefistéfeles volta a abordar a condicdo humana, degradando nova-
mente 0 homem. Ora, em ambas as obras, Deus reage de forma muito seme-
lhante, citando as personagens principais e inserindo-as na trama que se comeca
a desenrolar. Vejamos como Deus interpela o deménio no Livro de Job, que passou
a ser apreciado em alemio na traducio luterana da Biblia. “Vocé tem observado
meu servo Job?”; e em Fausto “Conheces Fausto?”, e em Mefistéfeles “O Dou-
tor?”, e ainda Deus diz: “Meu criado!” (Goethe, 2013: p. 39). As palavras de Deus
no Livro de Job sdo quase idénticas as do livro de Fausto, mas neste dltimo, hd o
desdobramento em duas falas.

De acordo com a tradicdo protestante, nomeadamente em Goethe, o diabo é
um “tentador” existencial, e ele existe apenas como uma influéncia interior, isto
é, como uma personagem dotada de um em si mesmo. A partir deste ponto, o texto
de Goethe afasta-se do Livro de Job na forma como o Diabo introduz a ideia de
aposta e como o didlogo é construido. Em ambas as obras uma pessoa € posta a
prova. No entanto, estes testes distinguem-se claramente um do outro. Em Job, a
aposta gira em torno de se agarrar a Deus mesmo na adversidade e no sofrimento.
Job tem de provar que néo sé louva a Deus na prosperidade e na felicidade, mas
também se mantém temente a Deus nos maus momentos. Em Fausto, o objetivo
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principal é provar que “uma pessoa boa estd bem ciente do caminho certo no
seu desejo obscuro.” (Homann, 2024)".

Em Job, Satands vai-se embora e comecam a ocorrer desgragas na vida das
personagens. Em Fausto, Satands de Goethe aparece, mas ndo usa as mesmas tati-
cas que em Job. Job foi tentado pela escassez, Fausto € tentado pela abundancia.

O que € particularmente notével € que, em vez de esconder ou plagiar cita-
¢Oes, ele confronta relacdes influentes que interagem de uma forma rica. A ati-
tude do autor alemio demonstra, justamente, o seu respeito pelo cdnone sagrado,
como ele préprio deixou claro:

A cultura espiritual pode continuar a progredir, as ciéncias naturais podem crescer
cada vez mais em extensdo e profundidade, e o espirito humano pode se ampliar o
quanto quiser: jamais ele ultrapassard a elevagio e a cultura moral do cristianismo
como ela cintila e brilha nos Evangelhos! (Eckermann, 2016: 717)

Goethe toma o inicio do Livro de Job como modelo para o “Prélogo no Céu”.
Contudo, as obras diferem na medida em que o Mal aparece distintamente: em
Job, ele aparece apenas duas vezes, enquanto em Fausto a sua presenca € perma-
nente. Também diferem na forma como o protagonista é conduzido ao pecado:
em Job, seguindo a tradicdo hebraica, como no livro do Génesis, é a sua mulher
que o incita ao pecado; neste caso, ela incita-o a abandonar a sua fé para uma
morte tranquila: “E a sua mulher lhe disse: Ainda tu perseveras na tua simplici-
dade? Louva a Deus e morre.” (Op. cit. p. 514).

Mefistéfeles, demdnio da literatura medieval, assiste o doutor Fausto, assim
que ele entrega a sua alma ao Principe do Inferno (Chevalier & Alain, 1982, p. 622).
Mais comumente associado a tradicio cristd, ele é frequentemente agregado as
interpretacdes do diabo e dos demdnios presentes nessa tradicéo. Ele tornou-se
popular na Alemanha paralelamente ao mito de Fausto, a quem ele incita apds a
sua aposta ter sido aceite por Deus; em nenhum momento € forcado, mas apds
conversa e reflexdo, Fausto dirige-se ao Espirito da Terra e revela a angustia e a
busca insacidvel por conhecimento e pelo sentido da vida que o atormentam. A
seguinte fala de Fausto reflete o seu cardter ambicioso e inquieto, bem como a
sua busca implacdvel por conhecimento, poder e redencéo. Este € um momento
crucial na narrativa que evidencia a complexidade da personagem e o conflito
entre as suas aspiracdes humanas e as suas limita¢des diante do infinito.

Tu, que a vastiddo do mundo envolves,
Génio da accio, que perto estou de ti! (Goethe, 2013, p. 49)

Job, inconsciente da conspiracdo no Céu, amaldicoa o dia do seu nasci-
mento, uma vez tocado pela mio de Satands: “Pereca o dia em que eu fui nado..”
(Op. Cit., p. 514).

! “ein guter Mensch sich in seinem dunklen Drange des rechten Weges wohl bewusst” ist. (Texto

original).
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Deus permitiu que Job fosse testado, mas conhecendo j4 a sua fidelidade e
integridade. A intencéo por trds dos eventos sofridos €, pois, permitir que Job
demonstre a sua fé apesar das provagdes. Job aceita de bom grado o que lhe é
imposto por Deus, apesar de enfrentar muitos sofrimentos e dificuldades. Sdo
varias passagens do livro que comprovam isso, mas mencionamos uma apenas:
“se nés temos recebido os bens da mio de Deus, por que nio receberemos, tam-
bém, os males?” (Ibidem).

Na seguinte fala de Fausto de Goethe, a personagem assegura o céu ao mer-
gulhar na noite mais profunda e encontrar a luz somente na alma. Ele destaca a
importancia de dar forma aos pensamentos, transformando-os em aco através
davoz do mestre. Ao incentivar os escravos a trabalharem para concretizar o que
foi imaginado, ele reforca a necessidade de acéo e esfor¢o continuo para alcancar
os objetivos. A clara ordem, o esforco constante e a execucdo do planejado sdo
vistos como merecedores da mais bela recompensa, simbolizando possivelmente
a conquista espiritual ou a redenc@o na busca pela verdade e pela realizagio.

Na noite mais profunda mergulhei,

Sé na alma brilha a clara luz;

Apresso-me a dar corpo ao que pensei,

Sé a voz do amo efeito produz.

Erguei-vos todos, escravos, trabalhai!

Fazei que se veja o que imaginei.

Tomai a ferramenta, enxada, pd!

O planeado tem de ser feito, e j4.

A clara ordem, o esforco sem detenga,

Merecem a mais bela recompensa; (Goethe, 2013, p. 433),

pois Deus circunscreveu o dominio de Mefistéfeles ao terreno. Sdo notdrias
diferentes visdes sobre a relacio entre o sofrimento e o pecado nas tradi¢oes
catdlica e protestante. Apesar de todas as desgracas sofridas, Deus finalmente
restaura a posicdo de Job, mostrando que a sua mdgoa nem sempre é uma puni-
céo pelo pecado.

Fausto, apesar de toda a busca por conhecimento, ndo encontra satisfacio
verdadeira. Na tradicdo catdlica, o pecado é “pago” através da expiagio e da
peniténcia enquanto na tradi¢do protestante, a salvagio € alcancada pela fé em
Cristo, sem necessidade de boas obras ou castigo.

2.2. Andlise comparativa do desenlace

A parte imortal de Fausto é retirada das garras de Mefistofeles e o seu poder
no jogo estd inicialmente confinado ao terreno. Fausto s6 terd de se arrepender
dos seus pecados para ascender ao céu, deixando para trds os seus atos peca-
minosos infundidos pelo Mal, mas inicialmente comecou voluntariamente. Job
continua no mundo terreno apds o seu julgamento e confessa perante Deus que
estd arrependido de tentar investigar os mistérios da criagdo: “Quem € este que,
falto de ciéncia, encobre o conselho? Por isso, eu tenho falado nésciamente, e o
que, sem comparacao, excedia a minha ciéncia.” (A Biblia Sagrada, 1963, p. 542).

31



Uma vez passado o teste, a béng¢io € terrena. Job jd uma vez criou o seu reino
na terra, com grande familia e fortuna material. A sua nova descendéncia e ele
estdo novamente cheios de riquezas que duplicam os seus bens antigos e estdo
protegidos de Satands: “O Senhor, também, se deixou dobrar a vista da peniténcia
de Job, quando orava pelos seus amigos. E o Senhor lhe tornou em dobro tudo o
que ele antes possuia.” (Ibidem).

Fausto nada mais tem para viver na terra, pois j4 experimentou as duas face-
tas da natureza humana e, marcado o seu caminho para o céu, ele dissocia-se
de um mundo que reafirma a sua origem divina. Job, um servo fiel, sem nunca
abandonar a sua crenca, recebe uma plenitude terrena de que Fausto abusou.

3.1. Mensagem do Livro de Job

A vida no Livro de Job é concebida & maneira da tradi¢do hebraica: é um
presente de Deus e a desgraga terrena do homem é-lhe dada pela sua prépria
natureza. Isto é comprovado no livro do Génesis quando o homem € seduzido e
comete o pecado original. No Génesis, bem como no livro de Job, a mulher assume
o papel de incitar o homem a pecar. E por isso que ela estd mais préxima de
Satands; a mulher € considerada responsavel em ambos os casos por zelar pelo
infortinio do homem.

Quando Job e a sua familia caem em desgraga, os seus amigos vém ter com
ele, nfo concebendo outra explicag¢do para o seu mal sendo o designio divino,
refletindo sobre a inferioridade do homem e dos muitos homens oprimidos que
nada mais desejam do que o seu préprio fim.

Chegam assim a conclusido de que ndo devem rebaixa-lo, contemplando a
resisténcia estoica de Job, contribuindo para a reducio do seu rebanho, por mais
dura que seja a prépria vida:

Ele € sdbio de coracdo, e forte em poder: quem lhe resistiu, e ficou em paz? Ele
transferiu os montes, e aqueles mesmos que subverteu no seu furor nio o conhe-
ceram. Ele move a terra do seu lugar, e as suas colunas sdo abaladas. Ele manda
a0 sol, e 0 sol ndo nasce: ele tem as estrelas encerradas, como debaixo de um selo.
(Idem, p. 518)

e que existe uma diferenca entre o que se tem e o que se €: 0 primeiro estd
confinado a uma esfera exclusivamente terrestre e varia com cada individuo; o
segundo é o mesmo para todos.

Job responde ao discurso de Elifaz, um dos seus amigos. Ele questiona a
justica de Deus e declara a sua prépria inocéncia. Argumentando, Job destaca
o poder e a sabedoria de Deus, questionando quem poderia opor-se a Ele e ter
paz. Job vé o castigo como um presente. Acredita em Deus e, como ser pecador e
despojado, torna-se consciente do seu poder: “Bem-aventurado o homem a quem
Deus corrige; e ndo desprezes, pois, a corre¢io do Senhor.” (Ibidem, p. 516). Nao
esquecendo que o homem foi a causa do pecado original e a sua consequente
expulsio para o mundo terreno: “O homem nasce para o trabalho, e a ave para
voar.” (Ibidem, p. 516) e para servir a Deus, a sua riqueza material e o seu lucro
ndo serdo tidos em conta no julgamento.
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Job que, nos primeiros capitulos, questiona os problemas da vida e da cria-
¢lo, passa depois do seu castigo reflexivo a ignorancia do mistério e a obediéncia
a vontade de Deus, 0 que no seu caso se torna muito positivo. Tendo-se com-
portado com retiddo em ambas as facetas da vida: saude e doenca, abundancia
e pobreza, é-lhe garantida a longevidade, muito embora na frase proferida por
Elifaz, “Entrards com abundéancia na sepultura, como se recolhe o montéo de
trigo a seu tempo?” (Ibidem, p. 516), este faca essa declaracio no contexto de um
discurso mais amplo sobre a morte e o destino dos justos e dos impios. Ele argu-
menta que os justos, como Job, serdo recompensados com uma morte serena e
pacifica, semelhante a colheita abundante de trigo.

3.2. A mensagem em Fausto

O Doutor Fausto tem duas facetas no plano terrestre, a primeira de cardcter
eminentemente intelectual e a segunda recreativa e prazerosa. Na primeira ins-
tancia encontramos um Fausto caracterizado pela sua sede de conhecimento -
comparavel a de um homem que tenta regressar a um estado anterior ao pecado
original; Fausto medita sobre o seu préprio poder e potencial ao abrir o livro
de Nostradamus que lhe dd acesso a uma revelacdo poderosa e transformadora.

Serei um Deus? E tanta a luz em mim!
Nestes tracos puros estou a ver
A Natureza activa abrindo-se ao meu ser,” (Goethe, 2013, p. 58)

Nesta passagem, Fausto depara-se com uma viséo do universo no seu todo,
uma compreensio da harmonia e conexdes entre todas as coisas. Essa visao holis-
tica da natureza e do cosmos deixa Fausto deslumbrado, pois proporciona-lhe
uma compreensido profunda da esséncia da criacio.

Essa revelacdo marca um ponto de viragem na jornada de Fausto, pois da-
-lhe uma perspetiva mais ampla e transcendental sobre a sua existéncia. Apds
essa experiéncia, Fausto sente uma ansia renovada por conhecimento e poder,
o que o levard a fazer o famoso pacto com Mefistéfeles.

Isto acabaria por o enlouquecer se nio fosse o stubito aparecimento do espirito
(Mefistéfeles escondido), que o leva diretamente para uma segunda instancia, a um
extremo oposto do frenesim dionisiaco e progressivamente tenta transforma-lo
em pasto de chamas infernais, dando-lhe acesso a todos os prazeres mundanos.

Em ambos os casos, a autodestruicdo de um homem que, em ultima analise
e apesar da sua dvida sede de conhecimento, é boa na sua natureza, estd asse-
gurada. S6 a incitagdo demoniaca o levou ao Mal. O protagonista nunca esteve
habituado a viver em sociedade e, consequentemente, desconhece os seus cddi-
gos de conduta ou as possibilidades de alcancar os seus objetivos no meio dessa
sociedade. O apoio de Mefistéfeles a abertura de Fausto ao mundo torna-se
assim indispensavel.

Este condicionamento leva-o, apesar dos seus enormes conhecimentos
tedricos, a agir como um tolo, tomando Mefistéfeles como companheiro na sua
aventura terrena. Apesar da sua loucura, a sua maldade ndo pode ser senio uma
sua consequéncia. Desta maneira, ao arrepender-se, é concedido o céu a sua
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parte imortal, relegando para o seu corpo material esta loucura humana de pro-
curar para além do seu dever, o que acaba por causar a sua prépria destruigio.

A dualidade da alma humana é um tema central em Fausto de Goethe. Através
desta personagem e da sua associacio com Mefistéfeles, o autor explora a dico-
tomia entre a natureza terrena e a busca pelo prazer e pecado. Fausto abandona
a sua vida anterior assim que comega a desfrutar da sua vida posterior, revelando
uma faceta da sua alma orientada para o prazer terreno e o pecado, apds o apa-
recimento de Mefistéfeles. Essa dualidade da alma humana € fundamental para
a compreensio da obra e das escolhas do protagonista.

O outro aspeto da sua alma manifesta-se na figura do estudioso Fausto na sua
busca pelo absoluto. Ambos sio parcialmente pereciveis e parcialmente consti-
tutivos da alma imortal que acaba por ascender aos céus. O préprio Mefistofeles
alude a Job no modo como Fausto foi redimido:

Que € isto? Como um Job, todo em chagas,

O sujeito que se olha com horror,

Mas triunfa se bem se souber ver,

Se em si e em sua estirpe confiar?

As partes nobres do demo estdo salvas,

E  flor da pele o feitico de amor;

J4 as malfadadas chamas néo distingo,

E, como era de esperar, todas maldigo! (Goethe, 2013, p. 442)

Conclusao

A utilizagido por Goethe do Livro de Job como uma das bases para a criacio
do principio e do fim do seu Fausto € clara, apesar das diferencas nas duas com-
posicdes, sejam elas estruturais, narratoldgicas ou argumentativas. Produzem-
-se coincidéncias que estabelecem pontos em comum, tais como a existéncia
de um didlogo entre Deus e o diabo; o uso do poder do Mal sobre um mortal
limitado ao plano terreno; e a redencio divina. Estes trés pontos em comum nio
impedem as oposicdes temdticas existentes, como consequéncia de um quadro
sociocultural e temporal especifico, bem como a finalidade da escrita (descida
do Mal, prova ou aposta, permanéncia e recompensa terrenas, contacto direto
do homem com Deus...).

Para além dos pontos em comum e das oposicdes, o que a utilizacdo da figura
de Job na construcio do cardter de Fausto mostra realmente € a sua inversio.
Job parte de uma situacdo préspera e estd sujeito ao infortunio. Para Fausto, a
sua prisdo em conhecimentos tedricos produz infelicidade e ele € introduzido
nos prazeres mundanos. A obra Fausto reflete a ideia de que o ser humano, por
livre arbitrio, pode escolher seguir um caminho de perdi¢io sem a interferéncia
direta de Deus. Por outro lado, a narrativa de Job destaca a soberania e o poder
de Deus sobre a vida humana, bem como a capacidade de Deus permitir o sofri-
mento como parte de um plano maior e misterioso. Apesar de se tratar pratica-
mente do mesmo Deus e de empregar a figura do demédnio, a forma como este
atua opde-se ao cardter de uma mesma entidade genérica. O préprio diabo, em
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cada caso, revela o condicionamento ao qual Deus adere ao agir em diferentes
estruturas socioculturais.
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Resumo

O nosso texto analisa a relagio entre o Livro de Job e a obra Fausto, de Johann Wolfgang von
Goethe. Ambas as obras exploram temas como a fé, a redencéo e a fragilidade humana, através
da relacdo entre a humanidade e o divino.

No Livro de Job, o protagonista é testado pela sua fé e lealdade a Deus, apesar das adversidades.
J4 em Fausto, o protagonista € tentado pelo diabo a ceder aos prazeres terrenos e sucumbir ao
pecado. Apesar das diferencas, as obras tém em comum a existéncia de um didlogo entre Deus
e o diabo, e a ideia de um acordo entre 0 Bem e 0 Mal para testar ou tentar as personagens.
Na obra Fausto, a busca do Absoluto é um tema central, refletindo a aspiracdo humana a algo
maior, transcendente e eterno. A dualidade da alma humana, representada na relacdo entre
Fausto e Mefistéfeles, revela a complexidade e as contradi¢des presentes nessa busca.
Enquanto Job parte de uma situacio prospera e enfrenta o infortinio, Fausto estd inicialmente
preso em conhecimentos tedricos e é levado aos prazeres mundanos. Embora as provacdes sejam
diferentes, ambas as histérias exploram a natureza da fé e a relacdo entre Deus e o homem.

35



Apesar das diferencas, as obras compartilham a ideia de que Deus julga, mas os seus motivos
e acdes sido distintos. Enquanto em Fausto Deus permite que as provagdes guiem a busca pela
redencio, no Livro de Job Ele testa a fé da personagem e fortalece a sua relagdo com ela atra-
vés do sofrimento.

Abstract

The text analyses the relationship between the Book of Job and Johann Wolfgang von Goethe’s
Faust. Both works explore themes such as faith, redemption and human frailty, through the
relationship between humanity and the divine.

In the Book of Job, the protagonist is tested by his faith and loyalty to God, despite adversity. In
Faust, the protagonist is tempted by the devil to give in to earthly pleasures and succumb to sin.
Despite the differences, the works have in common the existence of a dialogue between God and
the Devil, and the idea of an agreement between Good and Evil to test or tempt the characters.
In Faust, the search for the Absolute is a central theme, reflecting the human aspiration for
something greater, transcendent and eternal. The duality of the human soul, represented in
the relationship between Faust and Mephistopheles, reveals the complexity and contradic-
tions present in this quest.

While Job starts from a prosperous situation and faces misfortune, Faust is initially trapped in
theoretical knowledge and is led to worldly pleasures. Although the trials are different, both
stories explore the nature of faith and the relationship between God and man.

Despite the differences, the works share the idea that God judges, but his motives and actions
are different. While in Faust God allows the trials to guide the search for redemption, in the
Book of Job He tests the character’s faith and strengthens his relationship with her through
suffering.
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Introducao

O tema do sofrimento e da justi¢a divina ocupou um lugar de destaque nas
literaturas e culturas da antiga Asia Ocidental. Na Mesopotimia, especificamente,
identificamos, desde os finais do III milénio a.C., varios textos de natureza sapien-
cial, desde provérbios, fibulas a salmos que discorrem sobre esta temdtica, dando
voz, essencialmente, as ansiedades e inquietacdes dos mesopotamios perante o
seu destino desconhecido, que se encontrava, exclusivamente, sob a égide divina.
A este respeito, sublinha-se uma das composi¢des mais emblemadticas, designada
Ludlul bél némeqi, e comumente conhecida como o Hino do Justo Sofredor ou como
o0 Job Babilonico, em referéncia ao famoso relato biblico.

Em tragos gerais, esta obra, a semelhanca de textos de cariz similar, narra a
experiéncia de um individuo que se vé abatido pelo acumular de adversidades e,
por isso, apresenta a sua queixa aos deuses, implorando pela sua bénc¢io. Neste
ambito, e embora nem sempre explicitamente referida, a manifestacio da doenga
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como um dos multiplos cendrios desfavoraveis que afetam o sofredor, assume-
-se como um traco incontornével neste tipo de narrativa, sendo utilizada como
expressdo maxima do desespero e sofrimento do protagonista.

Por sua vez, e focando especificamente em Ludlul bél némegqi, o relato da
lenta degeneracio fisica e psicolégica do protagonista, Subsi-mesré-Sakkan,
um individuo respeitado e virtuoso que alega nio ter cometido qualquer trans-
gressdo perante os deuses €, tipicamente, caraterizado, pela maioria dos estudos
literdrios e histéricos, como um exemplo emblemadtico da figura tradicional do
Justo Sofredor, suscitando, desse modo, varias discussdes em torno do sentido de
autoridade e justica neste quadro religioso e cultural.

Posto isto, o presente artigo procura analisar o ja referido poema babild-
nico', com vista a explorar a complexa relaco entre doenca, sofrimento humano
e ajustica divina no quadro mental mesopotdmico. Inicialmente, iremos prestar
particular atengdo ao conteddo da tabuinha II, que se debruca extensivamente
sobre os variados agentes responsdveis pela doenca, e consequentemente, os ter-
riveis sintomas e condicdes que afligiram o protagonista, deixando-o a beira da
morte. Para tal, torna-se necessdrio, primeiramente, desenvolvermos, em linhas
gerais, os principais aspetos que caraterizavam a pratica magico-medicinal
mesopotamica - nomeadamente o seu quadro conceptual que, como veremos,
assumia-se profundamente teocéntrico, bem como os fundamentos préticos dos
seus métodos de tratamento - de modo a compreendermos como € que a doenca
e, consequentemente, a cura sio representadas nesta composicao.

Seguidamente, procuraremos, entdo, reexaminar a aplicacio do arquétipo
do Justo Sofredor neste contexto em particular, tendo em vista comprovarmos se,
de facto, podemos afirmar a existéncia de sofredores “inocentes” na literatura
e cultura mesopotamica.

Doenca e cura na Antiga Mesopotamia

Se durante o século XIX presumia-se, com base em documentagdo greco-
-romana, que nio existiam especialistas de cura (ou até mesmo uma pratica
medicinal) na Mesopotamia, hoje reconhecemos a existéncia de um sistema
altamente complexo, atestado por significativos corpora textuais que compreen-
dem conteudos de diferentes naturezas.? Assim, os multiplos trabalhos que tém
sido desenvolvidos neste ambito, desde o século XX? permitem-nos sintetizar
as principais linhas condutoras desta prdtica milenar.

Optdmos por utilizar a tradugéo recentemente proposta por Hétinen, A. (2022) que se encontra
disponibilizada online em https://doi.org/10.5282/ebl/l/2/2.

Desde, por exemplo, compéndios de diagndsticos/terapéuticos, exercicios escolares, cartas sobre/
de/para especialistas mdgico-medicinais, listas lexicais/farmacoldgicas, rituais/pressdgios de cariz
divinatdrio, assim como dados materiais provenientes de vdrios arqueossitios (Attinger, 2008).

3 Os principais trabalhos desenvolvidos neste &mbito, com algumas excecdes, seguiram uma pers-
petiva filoldgica, ao debrucarem-se sobre este amplo corpus na tentativa de descodificarem ter-
minologia cuneiforme e, consequentemente, compreender as terapéuticas, doencas e agentes
intervenientes (como € exemplo, Scurlock (2005); Stol (2007); Bacskay (2009)). Mais recentemente,
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Num quadro geral, o processo de cura mesopotdmico deriva de uma longa
tradicdo de observacio minuciosa do corpo do paciente e dos sintomas apre-
sentados, a partir da qual se determinaria um progndstico e um possivel trata-
mento, que consistia numa combinacio de prescri¢des (pomadas, unguentos,
entre outros remédios fitoterapéuticos) assim como de encantamentos e/ou
rituais.* Esta l6gica dedutiva, que estabelece ligacdes entre doencas e sintomas,
numa relacio quase causal, apresenta contornos bastante semelhantes aos da
prdatica médica atual, destacando-se, contudo, uma notdvel diferenca: a etiolo-
gia da doenca revela uma premissa profundamente religiosa, ao encontrar a sua
origem na aco de entidades divinas®.

Contudo, tal facto ndo é surpreendente tendo em conta o quadro cultural
e religioso que caracteriza a civilizacio mesopotdmica. De facto, e como refe-
riu Bottéro (2004, p. 55) este € um sistema religioso profundamente teocéntrico
e até mesmo “centrifugo”, dada a omnipresenca e omnipoténcia dos elementos
numinosos na cosmovisao mesopotamica. Nesse sentido, diacronicamente, os
mesopotamios consideravam que as entidades divinas controlavam os fenéme-
nos naturais, bem como todas as esferas do quotidiano e da existéncia humana,
desde tempos imemoriais. Repare-se, alids, que este pensamento assentava numa
l16gica contratual que tinha por objetivo a manutencio de uma ordem cdsmica,
na qual se entendia que a Humanidade havia sido concebida pelos deuses com

discussdes no ambito dos Estudos Culturais e Pés-Coloniais propuseram um renovado quadro
tedrico-metodoldgico que se distanciava dos preceitos da historiografia positivista e eurocéntrica
tradicional, o que permitiu revisitar um amplo espectro de problemadticas sobre o sistema de cura
mesopotamico: desde a avaliacdo da sua cientificidade (Brown (2006); Rochberg (2016)); a opo-
si¢do entre magia e medicina (Scurlock (2005); Geller, (2010)); ou a definicdo do raio de acdo dos
principais especialistas, particularmente, o asipt e o ast (Geller (2018); Satiro & Almeida (2022)).

Ao estudarmos questdes relacionadas com a pratica de cura mesopotamica torna-se crucial aban-
donarmos a conce¢do moderna ocidental, perpetuada pela historiografia tradicional, que define
uma total oposicio entre os termos medicina - concebida como um sinénimo de racionalidade
e de ciéncia, cujas prdticas eram fundamentadas pela sua base empirica e cientifica - e magia
- encarada como uma prdtica irracional e até mesmo “primitiva”. Esta abordagem delimitada
por critérios estritos, baseados na mentalidade ocidental, parece-nos pouco representativa das
estruturas mentais mesopotamicas, que revelam antes uma grande fluidez e complementaridade
entre estes dois dominios da cura. Para uma proposta mais recente da defini¢io destes conceitos
e da relacio estabelecida entre os mesmos, veja-se Schwemer (2015, pp. 18-19) e Zucconi (2019,
pp. 1-8; 34-56).

5 Tlustrativa desta situagio € o uso frequente da expressio “méo de (Nome Divino)” nos regis-
tos textuais, particularmente nos textos diagndsticos, como uma férmula indicativa do agente
divino responsdvel pela maleita especifica que afetava o(s) paciente(s). Alids, a abundancia desta
expressdo na literatura mdgico-medicinal permite estabelecer uma ligagio entre certas entida-
des divinas e sintomatologia especifica, ao ponto de o nome divino ser utilizado para designar
certas doencas. Por exemplo, no compéndio conhecido como Manual de Diagndstico (Sakikka/
SA.GIG) identifica-se uma longa lista de doengas que surgem associadas aos agentes que as
originam, como a doenga samandg, associada & mio de Gula, ou girgissum, que se refere a acéo de
Samas. (Heefel, 2018, p. 137).
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a finalidade de os servir®, recebendo destes a sua béncéo e garantia de uma exis-
téncia feliz, longa e prdspera.’

Contudo, a rutura deste equilibrio, decorrente de qualquer falha humana,
teria efeitos devastadores na vida das populagoes, j4 que os deuses poderiam
abandonar efou agir contra as suas criaturas.® Desta forma, a doen¢a manifes-
tava-se como um dos possiveis castigos divinos que tornava o individuo e/ou a
comunidade suscetiveis as mais variadas intrusoes e ameacas’ que poderiam até
mesmo resultar em morte. Assim, considerava-se, em ultima instincia, que a
recuperacio do paciente residia exclusivamente nos deuses, j4 que apenas estes
podiam garantir o bem-estar e saide humana.

Neste Ambito, torna-se evidente a natureza ambivalente das divindades ao
poderem ser simultaneamente protetores ou prejudicais; podendo recompensar
0 bom comportamento ou interferindo negativamente no destino individual e
coletivo dos humanos, pelo simples facto de serem as entidades supremas do cos-
mos. Nesta linha, tanto detinham a capacidade de punir as suas ofensas através
do lancamento de doencgas e de outros infortinios, como também participavam
nos processos terapéuticos, ao pacificarem o comportamento do individuo e ao
garantirem a sua rdapida recuperaco. Esta dualidade encontra-se presente, por

¢ Conforme refere Linssen (2004, p. 12) este servi¢o implicava conceder o que fosse necessdrio
para assegurar a satisfacio dos deuses - seja através de atos piedosos como oferendas, oracdes,
culto as estdtuas, entre outros. Recorde-se que este comportamento reverencial adotado perante
os elementos transcendentes era sustentado pelo principio de reciprocidade, dependéncia, mas
também de amor entre deuses e humanos.

Esta realidade encontra-se presente em multiplos relatos antropogdnicos dos quais se destacam:
Atrahasis, Enama Elis, e Epopeia de Gilgames. Em tracos gerais, em Atrahasis (tab. 1), a criacdo da
Humanidade surge como resposta ao problema da instabilidade laboral sentida entre os deuses,
jd que uns eram responséveis pelo trabalho no cosmos (os Igigi); enquanto outros usufruiam dos
resultados desse mesmo trabalho (os Anunnaki). Nesta composicio, a divindade Enki/Ea surge
como uma das figuras centrais do processo de criacdo. Ja o poema Enuma elis exalta a divindade
demiurgica Marduk que, na tabuinha VI, delega o ato de criacdo da Humanidade em Enki/Ea.
Por fim, na tabuinha I da Epopeia de Gilgames, o processo antropogénico € evocado no momento
da criacdo de um novo humano, Enkidu. Consulte-se a tradugio destas composicdes em Dalley
(1998, pp. 233-277; 10-38; 39-153), respetivamente.

A expressio desta ira divina € particularmente notdvel em algumas férmulas de maldi¢des inclui-
das em inscri¢des reais e tratados de vassalagem neo-assirios. Segundo estas, perante alguma
acdo humana que provocasse danos e/ou violasse as normas ali contidas, os deuses castigavam
severamente o infrator (Saskova, 2018, pp. 63-64), como podemos observar no seguinte exemplo:
“May Nergal, hero of the gods, extinguish your life with his merciless sword, and send slaughter
and pes|tillence among you”. (SAA II 6, 1. 455-6); “May Gula, the great physician, put sickness
and weariness [in your hearts] and an unhealing wound in your body. Bathe in [blood and pus] as
if in water!” (SAA 11 6, 11. 461-3).

As doencas podiam também ser provocadas por comportamentos nocivos de agentes humanos
que conduziam praticas, tradicionalmente conhecidas na historiografia como “bruxaria”, nas quais
recorriam & recitaciio de encantamentos e/ou a manipulacio ritualistica de objetos, interpelando
a agdo de entidades divinas tendo em vista prejudicarem ou magoarem outro(s) individuo(s), a
nivel fisico, psicoldgico, social e/ou financeiro (Mertens-Wagschal, 2018, pp. 158-59). Acerca do
termo “bruxaria” e do seu enquadramento mesopotamico, veja-se Binsbergen & Wiggermann
(1999, pp. 3-34) e Le Ban (2020).
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exemplo, na representacio de Gula', a deusa patrona da cura, que tanto surge
referenciada nas fontes textuais como aquela que “dd vida” (nadinat balati), que
“cuida da vida” (ga " isat napisti balati), como “a grande curadora” (azugallatu) e
até mesmo “quem revive os mortos” (muballitat miti) - refletindo, desse modo, a
sua intima ligacdo ao curso da vida e a longevidade, bem como os seus poderes
curativos; como, simultaneamente, a sua faceta mais temperamental e violenta
é reconhecida, nomeadamente em certos textos que incluem sec¢des destinadas
a maldicdes, ao ser evocada como aquela que € portadora de doencas duradou-
ras - geralmente erupg¢des cutineas efou pus e sangue incessante, assim como a
responsavel por causar problemas relacionados com a infertilidade."

Neste 4mbito, torna-se claro que os antigos mesopotamios viam o seu bem-
-estar fisico e psicoldgico - como também aquele materializado em riquezas e
prosperidade - como uma recompensa pelo seu bom comportamento e devocio
constante; por sua vez, encaravam as situagdes adversas como verdadeiros cas-
tigos divinos, consequentes das transgressdes conduzidas contra os deuses.”? E,
portanto, curioso notarmos como a noc¢do de uma justica divina que retribuia a
cada um conforme os seus atos estava profundamente enraizada na conscién-
cia coletiva da sociedade. Como observa Vantisphout (2017, p. 39): “there seems
to be no difference between a socially defined crime, punishable by law, and a

10 Os primeiros vestigios ao seu culto datam da primeira metade do III milénio a.C., contudo, foi

durante o periodo cassita (c. 1574-1157 a.C.) que este cresceu exponencialmente, ndo apenas na
Babildnia, como foi também introduzido na Assiria e em territérios vizinhos da Mesopotamia.
Por outro lado, note-se que desde o II milénio a.C. esta divindade mencionada em vdrias com-
posicoes literdrias sob outros nomes, como Nintinuga, Ninkarak, Ninisina, Baba/Bau, que se sin-
cretizaram, por fim, na figura de Gula. Para um estudo completo do desenvolvimento diacrénico
e sincrénico desta deusa, veja-se Plantholt (2017).

Consulte-se uma das sec¢des das maldicdes contidas na componente textual da famosa estela
de Hammurabi que reflete esta sua faceta mais instdvel e violenta: “May the goddess Ninkarak
[..] cause a serious disease (mursam kabtam), the evil asakkum demon (asakkam lemnam) and a
severe skin sore (simmam marsam) to break out upon his limbs— an affliction which cannot be
soothed, which a physician can neither diagnose nor ease with a bandage, which like the bite of
death cannot be expelled!” (§ 50-69) (Roth & al., 1997, p. 139).

A mesma linguagem encontra-se presente nos textos inclusos em alguns kudurrus na qual Gula
é mencionada como “the one who brings festering sores”. Nestes casos, a inscri¢do geralmente
segue a seguinte férmula: “So that (until the last days of [his] life) he bathes in pus and blood like
water.” (Plantholt, 2017, p. 66).

Para ilustrar este pensamento, veja-se, por exemplo, algumas seccdes do texto sapiencial Ins-
tructions of Ur-Ninurta, possivelmente composto no inicio do II milénio a.C.: “A man who knows
how to respect the affairs of the gods (i. e. worship), who fulfills the offerings to the gods, who
offers ... (and) sacrifice [...] who stays away from maliciousness and curse |...] days will be added
to his life, years will abound in addition to the years he has been assigned his descendants will
experience good health, his heir will pour water libations for him. [His] god will look favoura-
bly upon him, [he (his god) will] listen to his prayer and he will prosper, he will look after him.
But the man who does not observe the affairs of the gods (i. e. worship). who does not fulfill the
offerings to the gods, to whom prayers are not (held) dear [...] the days when he lives will not be
prosperous, his descendants will not experience good health, his heir will not pour water liba-
tions for him, his descendants will not experience long lasting health. Has a man who does not
respect his god ever gained or seen success?” (Is. 19-37) (Oshima, 2017, pp. 402-403).
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sin - or rather, the latter category does not seem to exist independently”. Nesse
sentido, ndo aparenta ter existido uma distinco entre as leis humanas e as ditas
divinas (isto €, certos comportamentos reverenciais a serem cumpridos) ja que
a disrupco de qualquer uma era considerada igualmente ofensiva perante os
deuses, conforme atesta alguma documentacio mdgico-medicinal.’

Contudo, sdo notdrios certos cendrios, como aquele que iremos analisar em
Ludlul bél némegqi, no qual o individuo poderia sofrer de um profundo infortu-
nio sem qualquer razio aparente, ou seja, sem que tivesse consciéncia plena do
comportamento faltoso que desagradou os deuses.

Ludlul beél némegqi: a doenca e o mistério do sofrimento

O poema Ludlul bél nemeqi (doravante Ludlul) redigido em acddico e
com origens no ultimo ter¢o do II milénio a.C." apresenta-nos, em tom
de mondlogo poético, a experiéncia de Subsi-mes§ré-Sakkan's que vive uma
vida de infortunio e tribulacoes vdrias, e que suplica a Marduk®® a restau-

3 Note-se que na documentacio mdgico-medicinal, nomeadamente, em textos com encantamentos
e rituais de purificagdo, como Surpu, mas também em oragdes, como as designadas Lipsur, sio
mencionados indiscriminadamente crimes de ordem social (como homicidio, adultério, entre
outros) juntamente com outros padroes de comportamento que violavam a ordem e vontade dos
deuses (como, por exemplo, ndo prestar os servicos de culto) e, que eram encarados, coletiva-
mente, como alvo de punigio divina. (Oshima, 2017, pp. 397-99).
Embora todos os manuscritos preservados sejam do I milénio a.C., a data de composi¢io deste
poema € geralmente apontada para o final do II milénio a.C., ainda que néo seja possivel esta-
belecer uma cronologia especifica. Esta data¢do baseia-se na mencéo de determinados nomes
pessoais que surgem também em outros documentos administrativos do periodo cassita - nomea-
damente, Subsi-mesré-Sakkan (o préprio narrador), Laluralimma (um sacerdote ou um dasipii de
Nippur), Urnintinugga (sacerdote ou asipu babildnico) e Nazimarutta§, um governante cassita
do século XIV a.C. (c. 1307-1282 a.C.), (Annus & Lenzi, 2010, p. xviii; Lambert, 1996, p. 26). Ade-
mais, o florescimento da atividade literdria, bem como o inicio da padronizagio das composi-
¢des sumério-acddicas que tdo bem caracteriza a politica intelectual do governo cassita aparenta
concorrer fortemente para este argumento.
Num documento legal de Ur, referente ao 16° ano de reinado de Nazimaruttas, este nome surge
mencionado seguido do titulo “governador da terra" (“2sakin(gar) mati(kur) (Oshima, 2011, p. 50).
16 Marduk era a divindade tutelar da cidade da Babildnia, pelo menos desde o periodo de Ur I1I (c.
2150-2000 a.C.), no entanto, o seu culto encontra-se atestado desde o perfodo dindstico inicial
(c. 2900-2300 a.C.), embora pouco se saiba acerca das origens desta divindade. A ascensio de
Marduk no pantedo estd intimamente associada & emergéncia politico-militar da Babildnia, de
cidade-estado a capital de um império. Nas vdrias composi¢des literdrias, Marduk assume-se
como um deus guerreiro que, através do seu sincretismo com Ninurta e da sua ligacdo as ima-
gens destrutivas do dildvio (numa alusio também a sua relag¢io familiar com Enki/Ea, divindade
aqudtica, que se assume transversalmente como seu pai) exprime a sua ira contra o individuo.
No entanto, o seu papel enquanto curandeiro e provedor da Humanidade, pelo menos em parte
através do seu sincretismo com o deus Asalluhi, fornece contexto para sua natureza compassiva
e misericordiosa que leva a liberta¢do do sofredor. Assim, esta divindade desenvolve, ao longo
do IT milénio a.C., um cardter duplo que encontra expressio em Ludlul, conforme iremos analisar
seguidamente (Black & Green, 1992, pp. 128-29).
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racdo do seu favor.”” Bottéro (2004, p. 168) divide esta composicio em duas
partes, considerando que as duas primeiras tabuinhas sio reservadas a descri-
¢do das calamidades que o paciente suporta, e as duas ultimas dizem respeito
a restituicdo da sua saude e felicidade pela divindade. Por agora, atentemos a
primeira parte, que abre com uma secgio hinica, exaltando Marduk e prossegue
elencando, em forma de mondlogo, o destino infortunado do nosso protagonista:

From the day the Lord punished me, and the warrior Marduk became furious with
me, my own god threw me over, he disappeared, my goddess deserted, she vanished
away. The benevolent angel at my side veered off, my protecting spirit was frighte-
ned away [...] My vigor was taken away, my manliness lost self-confidence, my dig-
nity bolted, it leapt for cover. Terrifying signs beset me [...]. (Tab. I, Is. 41-42, 45-49)

Ou seja, a perda do favor divino, especialmente do deus Marduk, € a circuns-
tancia que expde Subsi-mesré-Sakkan a uma vivéncia de desgracas. A sua agdo
propiciou ainda a revogacio da protecido dos deuses pessoais e demais entidades
protetoras do narrador, bem como a sua dignidade (baltu), virilidade (ditu) e honra
(stmtu), concebidos, segundo o pensamento mesopotdmico, como a esséncia do
raciocinio e do intelecto do individuo™®. Por outras palavras, como parte do seu
castigo, Marduk removeu a sensibilidade e a racionalidade do protagonista, o
que principiou o seu ostracismo social, com a perda do seu estatuto e posicdo
na corte - chegando até mesmo a mencionar uma certa irritagio por parte do

7 A autoria da presente composi¢io ainda € alvo de grande discussido na academia. De facto, serd

Subsi-mesré-Sakkan o narrador e o autor de Ludlul, ou haverd antes outro autor? No seu traba-
lho, Foster (2007, p. 32) ponderou ambas as hipéteses, argumentando que Subgi-mesré-Sakkan
redigiu, essencialmente, um texto autobiogrdfico. Efetivamente, enquanto “governador da terra”
presume-se que este tipo de funciondrio real detivesse um certo grau de literacia, sabendo ler
e escrever até certo ponto. Porém, a complexidade literdria desta composi¢io, nomeadamente
o recurso a vocabuldrio mdgico-medicinal especializado, bem como o uso do dialeto designado
“Standard Babylonian”, sugerem uma proveniéncia mais erudita. Nesta linha, consideramos que
Subsi-mesré-Sakkan nio € o autor deste poema, embora se trate de um relato de acontecimentos
da sua vida, narrados na primeira pessoa do singular. No entanto, e conforme aponta Oshima
(2015, p. 15) ndo excluimos a possibilidade de este ter encomendado a sua redacio, tendo em
vista agradecer a Marduk por o ter libertado de uma situagio adversa.
Noutra vertente, tendo em consideracio este dominio e complexidade literdria, o contexto social
e académico da produgio deste poema também tem sido alvo de muita discusséo. Beaulieu (2007,
pp. 9-10) considera que Ludlul foi elaborado num ambiente mdgico-medicinal, particularmente
no ambito da tradicdo escolar asipatu, tendo em conta as vdrias referéncias a agentes/atividades
exorcisticas - como por exemplo, a um ramku (tab. IT1 1. 23), um asipu (tab. 111 1. 25), e a um masmassu
(tab. IIT 1. 42), assim como a distintos rituais de purificacdo. Ademais, o autor aponta ainda que a
inclusdo desta obra no plano de estudos da drea de especializacdo exorcistica, durante o periodo
neo-babildnico (1000-539 a.C.) concorre para esta possibilidade. Todavia, outros autores, como
Sitzler (1995, p. 85), sugerem uma outra proveniéncia académica, ao sublinhar a estreita seme-
lhanca de Ludlul com a estrutura das oragdes (nomeadamente, o hino introdutério a divindade,
a descricdo das aflicdes, os pedidos de ajuda e o louvor final).

18 Cada um destes termos acddicos apresenta uma variedade de significados, sendo esta uma das
suas possiveis interpretagdes. Para uma discussdo pormenorizada e abrangente destes termos,
veja-se Steinert (2012, pp. 405-509).
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governante em relacdo a sua pessoa, bem como por parte dos dulicos que cons-
piravam e espalhavam boatos infames contra ele.'” Consequentemente, assiste-
-se também a desintegragio das suas relacdes familiares e comunitdrias. Como
se tudo isto ndo fosse suficientemente grave, perde ainda as suas propriedades,
a sua fortuna e os privilégios que dispunha na sua comunidade.?

De seguida, na segunda tabuinha, da-se entfo o inicio da sua degeneracio
fisica com o advento de terriveis e incontdveis doengas. Subsi-mesré-Sakkan ¢
sucessivamente alvo da acdo de diversas entidades nefastas, enviadas a mando
de Marduk. Inicialmente, o protagonista € assolado pela chegada de ventos que
lhe provocam fortes dores de cabeca: “An evil vapor blew against me [from the]
ends of the earth, migraine surged up against me from the breast of hell.” (Tab.
11, Is. 51-52).

Esta imagética em torno dos ventos € frequentemente utilizada na litera-
tura magico-medicinal mesopotamica, especialmente em rituais e exorcismos,
como um dos principais veiculos que transportava as entidades do Inframundo
para o plano terreno. Alids, em alguns encantamentos, as a¢des destas criatu-
ras, especialmente daimones?' surgem frequentemente comparadas a trajetdria
dos ventos - por exemplo, diz-se que essas entidades sopram ou “sobem” como
o vento, caindo sobre os humanos como uma rajada imprevista; ou entram pela
janela, pelo telhado ou por debaixo da porta (Sdnchez, 2013, p. 57; 461). Nesse
sentido, consideramos que o excerto acima mencionado pode referir-se especi-
ficamente a Pazuzu, um daimon cujo poder encontrava-se associado aos ventos
destrutivos e pestilentos que constituiam uma ameaca para a vida das populagdes,
ao ter a capacidade de influenciar a manutencéo da pratica agricola e de criacdo
de gado.” Contudo, em certas ocasides, os seus poderes disruptivos também

¥ “The king, incarnation of the gods, sun of his peoples, his heart hardened against me, rendering
indulgence unattainable. Courtiers relentlessly relayed vile tattle about me, they convened and
urged themselves on with villainous talk.” (Tab. I, Is. 55-58).

2 “To my vast family I became a loner, as I went through the streets, I was pointed at,  would enter
the palace, eyes were narrowed at me, my city was glowering at me like an enemy, belligerent and
hostile would seem my land! [..] At the sight of me an acquaintance would make himself scarce,
my family set me down as no kin of theirs. They let another take on my solemn duties [...]. They
parceled out my possessions among the riffraff, the sources of my watercourses they blocked up
with muck, they banished the harvest song from my fields, they left my community deathly still,
like that of a (ravaged) foe, they let another take on my solemn duties, then appointed a stranger
to my ritual obligations” (Tab. I, Is. 79-83; 91-104).

2 Optamos por utilizar o termo grego daimon enquanto uma tradugido aproximada para o acddico
rabisu para descrever estas criaturas hibridas e sobrenaturais que se situavam entre os deuses
e os humanos, tipicamente representadas com uma combinagio de tragos antropomdrficos e
zoomdrficos. Paradoxalmente, estas figuras tanto podiam atuar como uma ameagca destrutiva,
que provocava um grande temor, como podiam agir de forma benéfica e apotropaica junto das
populagdes. Para um estudo mais completo sobre estas entidades veja-se Wiggermann (2011,
pp- 298-322) e Konstantopoulos (2015, pp. 19-31).

2 Esta faceta disruptiva encontra-se bem representada no seguinte texto mdgico-medicinal:
“Incantation: You, mighty one, who ascends the mountains, who faces all the winds, angry wind,
who’s rising is terrible, fierce one, raging one, who comes on furiously, who roars at the world
regions, who wrecks the high mountains, who parches the marshland, who withers its reeds [...].
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eram utilizados de forma benevolente, atuando como uma espécie de entidade
protetora doméstica, como por exemplo, ao metaforicamente “quebrar as asas”
de outras entidades nefastas que eram transportadas pelo vento, impedindo-as,
assim, de infligir danos a populacéo.?

Seguidamente, Subsi-mesré-Sakkan ¢ atacado pelos designados etemmu,
espectros dos antepassados defuntos que poderiam regressar ao mundo dos
vivos para atormentar os seus descendentes, caso estes tivessem negligenciado
os devidos rituais funerdrios.? Estas entidades espectrais podiam afligir o indi-
viduo de formas distintas - emitindo gritos sinistros, causando uma série de dis-
turbios fisicos efou psicoldgicos®, ou através de assombragdes, como nos relata o
seguinte passo de Ludlul: “A malignant specter emerged from its hidden depth,
a relentless ghost came out of its dwelling place” (Tab. II, ls. 53-54).

Nesta sequéncia, o protagonista sofre um novo ataque pela mio de outro
daimon, desta vez feminino, que terd vindo da montanha®, uma expressdo comum
na literatura mesopotamica reservada para designar o plano dos mortos.?” Noutras

He stuck the young man, hunched him over, he knocked the young woman, hit her womb [...].
Agony of mankind, disease of mankind, suffering of mankind” (Heef3el, 2011, p. 365). Acerca do
desenvolvimento diacrdénico e sincrénico de Pazuzu consulte-se os trabalhos de Heeflel (2002)
e Wiggermann (2007).
% “I.am Pazuzu, son of Hanbu, king of the evil lili-demons; I ascended the mighty mountains that
quaked. The winds that I went amongst were headed towards the west. One by one I broke their
wings.” Foster (1996, p. 848). Bock (2005-2006, pp. 355-356) argumenta que os ventos inimigos em
questio podem representar Lilitu, Lil( e Ardat-lili, uma triade de daiménes que operava em con-
junto, atormentando especialmente as gravidas e os seus recém-nascidos (estabelecendo, desse
modo, alguns paralelismos com Lamastu, que também escolhia as mesmas vitimas) mas também
0s noivos ou os recém-casados (Black & Green, 1992, p. 118). Note-se ainda que Pazuzu afirmou-
-se como uma forga opositora poderosa contra outros daimones, especialmente, contra Lamastu.
Nesse sentido, compreende-se a grande amostra de representacdes materiais de Pazuzu - desde
figurinhas de argila encontradas nas entradas dos edificios, estatuetas penduradas nas paredes
das salas e/ou amuletos que eram utilizados a volta do pescogo para protegio pessoal (Heefel,
2011, pp. 360-64).
Os espectros deviam ser cultuados no rito do kispum que consistia na entrega de oferendas, como
objetos, joias, comida e bebida, assim como a realizacdo de preces e libacoes, que teriam lugar
nas campas dos defuntos. Este comportamento ndo sé garantiam uma existéncia mais pacifica
destes espectros no Inframundo, como também potencializavam uma “comunhéo” entre o mundo
dos mortos e dos vivos, estabelecendo uma via de comunicagido que assegurava a preservacio
genealdgica e a permanéncia histdrica que estavam na base da sociedade mesopotamica. Por
outro lado, estes ataques também eram atribuidos a espectros errantes e sem lacos familiares
que, ao ndo serem sepultados, ou por terem falecido em determinadas circunstancias (como afo-
gamento ou execugao) e/ou numa zona desabitada (e, por isso, pouco visitada) regressavam para
atormentar a populacio indiscriminadamente (Bottéro, 1992, pp. 281-85).

24

% No corpus mégico-medicinal mesopotamico identifica-se preponderantemente sec¢des dedica-

das ao tratamento de doencas induzidas pelos espectros, geralmente identificados pela férmula
literdria “ataque/afli¢do” efou “mao”. Sobre este assunto, veja-se Scurlock (2005).

% “A she-demon came down from a mountain.” (Tab. II, I. 55).

¥ Note-se que, ao longo do III milénio a.C., um dos termos mais utilizados para designar o Infra-

mundo era a palavra suméria kur que significa justamente montanha, provavelmente em refe-
réncia a cordilheira dos Zagros. Contudo, e segundo Katz (2003, pp. 65-78), esta mundividéncia
suméria de plano dos mortos como montanha, embora preservada na tradi¢o literdria, vai sendo
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propostas de tradugio, alguns autores, como Annus e Lenzi (2010, pp. 234; 268)
e Oshima (2015, pp. 89; 256) identificaram esta entidade como sendo Lamastu,
um dos daimones mais importantes no pantedo mesopotamico que, como jd men-
ciondmos, afligia principalmente mulheres grdvidas ou que tivessem dado a luz
recentemente? embora se verifiquem também referéncias de ataques a restante
populacdo (Wiggermann, 2000, pp. 224-231).

Por fim, identificamos uma ultima mencio referente a acdo de outro daimon
que, como conforme alude o texto, parece ter-se apoderado do corpo do doente:
“A demon clothed himself in my body for a garment” (Tab. II, l. 71). Alguns auto-
res consideram este passo uma clara referéncia a al(i, uma entidade de natureza
amorfa, cujo ataque € comparado a uma possessio, ao ser descrito como sendo um
vestido que cobre ou envolve o corpo da vitima.?” Geralmente, este daimon ater-
rorizava as suas vitimas enquanto estas dormiam, conforme relata Subsi-mesreé-
Sakkan, ao serem tomadas por uma sonoléncia sufocante que podia resultar em
coma, enfarte e até mesmo em morte.®

Todos estes agentes nefastos que temos vindo a elencar afetaram, sucessi-
vamente, diferentes partes do corpo do doente - desde os seus pulmdes, as suas
entranhas, assim como os seus membros superiores e inferiores. O protagonista
comeca por sofrer fortes convulsdes, perdendo, de seguida, a capacidade de ver,
de ouvir e até mesmo de comer; até que, por fim, seguem-se multiplos descon-
fortos musculares e uma paralisa incapacitante.®! Contudo, os sintomas descri-

substituida por outros termos que nio apresentam qualquer conotagio morfoldgica. Sobre esta

e outras possiveis localizacdes do Inframundo veja-se ainda Artemov (2003, pp. 1-30).
% Lama$tu disfarcava-se de curandeira e/ou de parteira/ama de leite, e em seguida estrangulava
ou envenenava os recém-nascidos. Os seios de Lamastu constitufam as suas “armas” principais,
sendo tipicamente representada na iconografia a amamentar cies e porcos, algo que reforca a
ideia do seu leite materno ser considerado venenoso, conforme relatam alguns encantamentos
dirigidos contra si, como por exemplo: “whomever she suckles drops (dead)” uma vez que “her
breasts are bathed with the milk of death” (Bock, 2013, pp. 43-44).
Na série de encantamentos bilingues designados como Udug.hul (Utukku Lemnatu) identificamos
um conjunto de textos que se centram exclusivamente na expulsio de uma série de daimones (cujas
origens e funcdes sdo fundamentadas ao longo da cole¢do), forcando-os a regressar as estepes,
montanhas ou ao Inframundo, afastando-os, assim, dos seres humanos. Neste ambito, identifica-
-se uma longa seccdo dedicada a alt que € descrito da seguinte forma: “Whether you are the evil
Alt-demon who muzzles the mouth and binds the hand and foot; Or whether you are the evil
Alt-demon who has no mouth [...] no limbs [...] who does not listen [...] who has no face [..] who is
not seen (even) by daylight; Or whether you are the evil Ald-demon who, in bed at night, copu-
lates with a man in his sleep, Whether you are the evil Ala-demon, ‘sleep-snatcher, who stands
ready to carry off a victim, Or whether you are the evil AlG-demon who covers the victim like a
gill net [...] who snares the victim like a hunting-net.” (UH VIII, Is. 1-23) (Geller, 200, pp. 143-144;
225-226).
“Drowsiness was smothering me like a net, my eyes were looking, they could not see, my ears
were listening, they could not hear.” (Tab. I1, Is. 72-74). Geller (1985, p. 80) e Stol (1993, pp. 41-42)
consideraram a possibilidade deste daimon ser uma expressio do que entendemos atualmente
como epilepsia. Por seu lado, Annus e Lenzi (2010, pp. 441-65) consideram antes que seria uma
condic@o semelhante a paralisa do sono.

29

30

3 “Theywrenched my nape tendons, they made my neck limp, they thwacked my chest, they poun-
ded my breast, they hurt my back, threw me into convulsions, they kindled a fire in my epigas-
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tos pelo narrador ndo sdo claros o suficiente para determinarmos, com precisio,
a natureza da(s) doenga(s) que o acometiam. Como tal, consideramos que estas
descricdes, ainda que amplamente pormenorizadas, devem ser entendidas cole-
tivamente como expressdes do seu desespero e sofrimento.

O répido declinio da satide de Subsi-mesré-Sakkan € de tal forma preocu-
pante que o protagonista recorre ao auxilio de especialistas de cura que pudes-
sem diagnosticar e reverter a sua condicio.* Primeiramente, solicita os servigos
do asipii, frequentemente traduzido como um exorcista, que se encontrava ligado
especialmente ao templo, embora também fosse requisitado pelo governante e
por outros membros do paldcio.*® No dominio da cura, o asipu destaca-se como
aquele que identificava a causa/agentes responsaveis pela doenca®, procedendo,
de seguida, a realizacéo de rituais especificos com o objetivo de apelar ao favor
das identidades divinas e anular as forcas nefastas, garantindo, dessa forma, a
recuperacdo do doente (Abusch, 2020, p. 205).

Contudo, quando os tratamentos deste especialista se revelaram pouco
eficazes® o protagonista recorre entdo ao bart, o “adivinho”*® Este usufruia de
uma comunicacio privilegiada com os deuses, estando encarregue de descorti-
nar uma mirfade de sinais divinos gravados no mundo natural, através de uma
série de técnicas altamente especializadas®. Embora no estivesse ativamente
envolvido no processo terapéutico, poderia ser consultado no momento do diag-

trium, they churned up my bowels, they twlisted] my entrails, coughing and hacking infected [my]
lu[ngs], they infected my limbs, made my mobility wobbly [...]. Numbness took over my whole body,
paralysis fell upon my flesh, stiffness seized my arms, weakness befell my knees, my feet began to
forget how to move [...| my hunger was chronic, my gullet constricted” (Tab II, Is. 61-67; 75-79; 87).

32 Parauma visdo completa de outros profissionais envolvidos no processo de cura na antiga Meso-

potamia, veja-se Plantholt (2017, pp. 125-37).
¥ Enquanto funciondrio do templo, o asipa era responsdvel pelo desempenho de vérias fung¢des
sacras no mesmo, como a realizaciio de cerimdnias de dimensio publica e privada, bem como a

sua limpeza e manutencio (Biggs, 1995, p. 13).

#  Dada a natureza das suas funcdes, alguns autores, como HeefRel (2004, pp. 97-116) e McGrath
(2016) caracterizaram-no como o “diagnosticador”. Por outro lado, note-se que o asipi ndo exa-
minava apenas o corpo do paciente no momento do diagndstico, mas também tinha em consi-
deracdo outros sinais/ocorréncias ao redor do mesmo, descortinando as suas possiveis origens
numinosas (como por exemplo, o aparecimento de determinados animais ou individuos com os
quais se cruzava no caminho para a residéncia do paciente). Assim, e como Oppenheim (1972,

pp. 294-95) sublinhou, a sua pratica assemelha-se, em alguns aspetos, a do bari.

% “The exorcist recoiled from my symptoms [...] the exorcist did not clarify the nature of my com-

plaint” (Tab. I1, Is. 108; 110).

Conforme refere Caramelo (2002, p. 247) o adivinho integrava um dos grupos mais preponderantes
e prestigiosos da sociedade, ao ser procurado tanto pelo governante, pelos membros da corte e
da administracdo, como pela restante populagéo, uma vez que “das decisdes menos importantes
as mais expressivas, recorria-se a adivinhagéo para obter seguranca no desenrolar da accdo”.

36

3 Referimo-nos, por exemplo, & andlise e interpreta¢do de sonhos, bem como das visceras dos ani-

mais ou de fendmenos astroldgicos. Acerca destas técnicas divinatdrias e do fendmeno de adi-
vinhac¢@o na Mesopotamia, consulte-se Cryer (1994, pp. 124-215), Annus (2010), Rochberg (2004)
e Maul (2018).
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ndstico do agente responsével pela doenca, como também podia informar se o
paciente iria sobreviver.

Nao obstante, os esforcos deste especialista revelaram-se igualmente insufi-
cientes, ao ndo conseguir reconciliar o paciente com os agentes divinos.® Assim,
ao ver-se a beira da morte, Subsi-mesré-Sakkan considera imperativo defender a
sua prépria justica, alegando ser cumpridor de uma devogio e conduta corretas.
O protagonista passa entdo a elencar todos os deveres que cumpriu para satis-
fazer as vontades dos deuses - desde a recitacio de oracdes direcionadas para
estes e para o governante, a realizacéio de oferendas aos templos (em particular as
estdtuas divinas), como ainda a concretizacio de festivais e cerimdnias anuais.”
Sob esse ponto de vista, conforme confessa, ndo haveria uma causa clara para
justificar o destino cruel que recebera.

Ao ver que a sua situacio se agravava cada vez mais, e que os deuses nio
respondiam as suas preces, o narrador ndo encontra outra alternativa sendo espe-
rar pelo fim dos seus dias. Até que é cometido por uma série de sonhos e visdes,
nos quais surgem varias figuras de aparéncia distinta, entendidos como mensa-
geiros de Marduk, nomeadamente um sacerdote/exorcista que lhe realizou um
ritual de purificacio® e outro exorcista que trazia consigo uma tabuinha com o
decreto divino que ditava a sua recuperacgio.*! O seu processo de cura culmina,
finalmente, na pacificacdo de Marduk que, ao restituir o seu favor ao padecente,
afasta todas as entidades nocivas que continuavam a deteriorar a sua saide.*

¥ “While my omens confounded the diviner [...| while the diviner put no time limit to my malady”
(Tab. 11, Is. 109; 111).
¥ “Who skipped holy days, made light of festivals, who was neglectful and disregarded their rites,
who had not taught his people reverence and worship, who did not invoke his god, ate his food
portion, who snubbed his goddess, brought no flour offering [..] I, for my part, was mindful of
prayer and supplication, supplication to me was the natural recourse, sacrifice my rule. The day
for reverencing the gods was a source of satisfaction to me, the goddess’s ceremony was my pro-
fit and return. Praying for the king, that was my joy [...] I instructed my land to observe the god’s
rites, the goddess's name did I drill my people to esteem” (Tab. II, Is. 16-20; 23-30).
“There was) an extraordinary priest, carrying consecrated water, he was holding in his hand a
purifying (rod of) tamarisk, “Laluralimma, the exorcist of Nippur, “Has sent me to cleanse you”.
He tossed over me the water he was carrying, He cast a resuscitating spell, he rubbed my body”
(Tab. III, Is. 25-28). Dada a referéncia ao ato de esfregar, a cerimdnia que este especialista exe-
cutou foi muito provavelmente o designado ritual Mussu'u ("ritual de esfregar") que consistia na
preparagio de amuletos e aplicacio de bdlsamos curativos, produzidos a partir de materia medica
(como animal e mineral), no corpo do paciente, acompanhados de recitagdes de encantamentos
(Bock, 2003, pp. 15-16).
“In the dream (was) Ur-Nintinugga of Babylon, a bearded young man, wearing a tiara, he was an
exorcist, carrying a tablet, “It is Marduk who has sent me! “To Shubshi-meshre-Shakkan I have
brought a swlathe].” In his pure hands he brought me a swlathe], he entru[sted] (it) to the hands
of the people taking care of me.” (Tab. III, Is. 43-46).
“My illness was quickly over, [...] was broken. After my lord's heart had quiet[ed], the feelings of
merciful Marduk having been ap[peased] [...]| He brought upon me his magic spell of health and
well-being. He drove away the evil vapor to the ends of the earth, he bore off [the migraine] to
the breast of hell, [he sent] down the malignant specter to its hidden depth, the relentless ghost
he returned to its dwelling, he overthrew the she-demon, sending (her) off to a mountain.” (Tab
111, Is. 50-53; 68-73).

40
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Por outro lado, e embora alguns destes passos se encontrem bastante fragmen-
tados, presume-se que a divindade também terd proporcionado a reconciliacao
do paciente com o seu nucleo familiar, comunitdrio e com o governante, o que
lhe permitiu a reintegracgdo das suas regalias e posi¢do na corte.*

As ultimas duas tabuinhas encerram, assim, o relato de Subsi-mesré-Sakkan
que, uma vez reconciliado com os deuses, desdobra-se em multiplas demonstra-
¢Oes da sua gratiddo e devocio, através de hinos, oracdes e outras homenagens a
Marduk, mas também a Sarpanitu, a consorte tradicional deste deus, culminando
numa grande cerimodnia e peregrinaco ao seu templo, Esagil, situado na Babildnia.

Ap6s a aturada andlise da composi¢io, acima realizada, devemos regressar
agora a problemdtica inicial: Subsi-mesré-Sakkan apresenta-se como um verda-
deiro Justo Sofredor?

Ora, a maioria dos autores interpreta todas as sucessivas adversidades acima
elencadas como uma forma de reivindicacio da inocéncia do protagonista ou
como um desafio contra o sistema de justica divina mesopotamico. Por exemplo,
Toorn (1985, p. 96) considera as confissdes do narrador relativamente a inescru-
tabilidade da vontade divina como uma queixa sobre a injusti¢a e caprichos divi-
nos: “In this cry of bitterness, the complaint about the shortcomings of human
understanding turns into an accusation of the gods, who are, it is implied, arbi-
trary and whimsical. [...] Moral frailty is considered a matter of misjudgment.”.

Uma andlise mais atenta do poema permite-nos, contudo, argumentar que
esta composicdo apresenta contornos bastante distintos daqueles tradicional-
mente identificados neste tipo de narrativa. De facto, e primeiramente, note-se
que esta objecdo as divindades por parte de individuos que tém consciéncia da
sua devogdo e, que desse modo, tém a certeza da justica retributiva dos deu-
ses, € algo que surge ao longo da histéria mesopotamica, com outros exemplos
de “sofredores”* Contudo, estes nem sempre afirmaram com confianca que o
sofrimento que viviam era, de todo, imerecido. Denote-se alids que Subsi-mesré-
Sakkan em nenhum momento alega uma inocéncia do seu cardter, mas antes
debate-se sobre a sua possivel ignorancia, reconhecendo que poderia haver algo
oculto que néo tinha conhecimento (Kriiger, 2018, pp. 183-85), como podemos
observar no seguinte trecho:

“I wish I knew that these things were always pleasing to a god! What is good to
one’s self could be an offense to a god, what in one's own heart seems abomina-
ble could be good to one’s god! Whoever could learn the reasoning of a god, the

# “[My possessions], which had been parceled out, my companions [recovered]|...]. (Tab. III, 1. 107).

# A titulo de exemplo, atente-se ao caso do rei neo-assirio, Assurbanipal (1049-1031 a.C.), que
numa oracio direcionada para a deusa IStar de Ninive, queixa-se de que, apesar de toda a devo-
¢fo que demonstrou a deusa, esta imp6s-lhe uma doenga mortal. Como tal, o governante ques-
tiona explicitamente a razdo do seu comportamento contra ele: “I am AsSurnasirpal, your weary
servant, the humble one, the one who reveres your divinity, the prudent one, your beloved, the
one who ensures your cereal offerings, the one who never ceases to bring your food offerings;
the one who looks forward to your festivals, the one who rains down (offerings on) your dais, the
one who provides plenty of the kurunnu-beer, your favourite, which you love [...] [You] covered
me with illness. Wh[y] has my life become short?” (Is. 31-42) (Oshima, 2017, pp. 407-408).
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innermost core of heaven? A (goddess’s) intentions, the unknowable depths of the
earth, who could fathom them? Where might mere human beings have learned the
ways of the gods?.” (Tab. II, Is. 33-38).

Ou seja, o narrador ndo encara a sua recuperagao como prova da sua justica,
mas antes como um ato de misericérdia de Marduk. Nio estd, portanto, impli-
cito que os deuses escondiam os seus desejos e designios propositadamente, mas
antes, que os humanos, pela sua natureza ignorante, quando comparados com
as entidades divinas, encontravam-se limitados na capacidade de perscrutar os
entendimentos e acoes destes*®(Toorn, 2003, p. 80). Contudo, e segundo este pen-
samento, ndo se deve inferir que os mesopotamios eram desprovidos de qualquer
conduta moral e social, pois, naturalmente, partilhavam uma consciéncia daquilo
que os deuses esperavam deles.* Ademais, ndo se encontra também em causa a
ingenuidade dos individuos perante as suas responsabilidades, até mesmo porque
estes ndo eram dispensados de puni¢ido quando eram conscientemente faltosos.

Consideramos, assim, que esta questio da “ignorancia” deve ser entendida
aluz da disparidade entre a natureza humana e divina.*” Efetivamente, repare-se

% Vemos, assim, a fdcil comparacdo que se tem feito desta composicédo ao relato biblico de Job,

datado entre os séculos V-IV a.C. Assim como Subgi-mesré-Sakkan, Job é descrito como vir-
tuoso e temente ao seu deus, mas que também € acometido de um intenso e longo sofrimento.
A questdo do sofrimento e da justica divina é, no entanto, interpretada dentro de concegdes
religiosas distintas, conforme aponta Foster (1996, pp. 307-308): “the author of Job makes clear
that Job’s suffering had nothing to do with his righteousness, but was a test of faith”. Em Ludlul,
como vimos, o protagonista acaba por aceitar as suas falhas e reconhece que, ao contrdrio do seu
homdlogo biblico, os seus sofrimentos foram, de facto, castigos merecidos pelas suas transgres-
sdes. Contudo, ambos os textos também apresentam algo em comum, nomeadamente a ideia de
que o sofrimento, muitas vezes serd experienciado sem que estes tenham consciéncia das ofen-
sas cometidas, e/ou sem qualquer resposta e explicacdo divina, ji que existiam certos segredos
e conhecimentos apenas reservado ao elemento(s) numinoso(s) que controla(m) os destinos do
cosmos. Para uma breve descricio das semelhangas entre Ludlul e Job, veja-se Weinfeld (1998,
pp. 217-26) e Clarke (2010).

Os antigos mesopotamios desenvolveram um conjunto de principios éticos e valores para garantir
a manutencdo da ordem social. Por exemplo, os textos diddticos, como os provérbios, apresen-
tam numerosos exemplos de conselhos de natureza social, moral, politica e religiosa que funda-
mentavam e estruturavam a sociedade; jd os varios compéndios legais apresentam regulamen-
tos pormenorizados para diversos aspetos da vida “civil”, incluindo penas prescritas para atos
criminosos, compensacdes legais por danos materiais, entre outros casos (Oshima, 2017, p. 425).
Noutra vertente, identifica-se ainda em certos textos de cariz magico-medicinal, nomeadamente
a ja mencionada série de encantamentos Surpu, uma longa lista de confissdes de agdes, rituais
e tabus que o paciente devia evitar pois constitufam uma ofensa aos deuses e a ordem imposta
(Reiner, 1958).

Esta confissdo da ignorancia da Humanidade encontra-se também patente em outros textos,
também de cariz sapiencial, como por exemplo, na Teodiceia Babildnica, composto possivelmente
na viragem do II para o I milénios a.C., onde a certa altura, € referido que “divine purpose is
as remote as innermost heaven, it is too difficult to understand, people cannot understand it”
(XXIV, Is. 256-257). E curioso notarmos que nesta composiciio em particular, o sofredor nio é
alvo de qualquer sofrimento fisico, como identificamos em Ludlul. Em vez disso, este afirma que,
enquanto os impiedosos acumulam riquezas, o verdadeiro adorador dos deuses — uma clara alu-
sdo a si préprio - ndo consegue obter prosperidade material, pelo que insiste que € vitima de um
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que embora ndo se compreendesse as motivacdes de Marduk relativamente ao
sofrimento que recaiu sobre Subgi-mesré-Sakkan, a sua punicio e, dita, libertacio/
recuperacao sio apresentadas como qualidades opostas, mas complementares da
natureza de Marduk, que sio louvadas desde o inicio do texto, pois eram aplicadas
com sabedoria, demonstrando a magnitude do seu poder (Oshima, 2015, p. 51).%¢

Este duplo cardcter punitivo e misericordioso que, como jd vimos anterior-
mente, carateriza transversalmente os comportamentos das divindades mesopo-
tamicas, ilustra precisamente o cardter superior, imortal e transcendental destas
entidades; em contraste com a condicdo “inferior” da Humanidade, caracterizada
pela efemeridade da sua existéncia e pela capacidade limitada em perscrutar os
intentos divinos e de, por vezes, distinguir efetivamente o “correto” do “errado”
no seu proprio comportamento.* Na mesma linha, acreditamos que o recurso a
imagética animal para caracterizar o sofrimento do doente - neste caso, ao ser
comparado a um bovino® - parece reforcar, novamente, esta ideia de insuficién-
cia na compreensdo humana perante as agdes, conhecimento e principios reser-
vados somente aos deuses (Oshima, 2017, pp. 415-419). Nesse sentido, e como
resume Lenzi (2008, p. 53) este paralelismo assume-se como: “an indication that
the chasm between human knowledge about the causes of suffering (e. g. sin)
and the knowledge of the gods is as wide as that between the ways of civilized
humans (the proper way to act) and ignorant animals (the way the sufferer feels
he is acting).”

Conclusao

O poema babilénico Ludlul bél némeqi narra-nos a experiéncia de um indi-
viduo virtuoso, respeitado e préspero que sucumbiu a um destino repleto de
sofrimento, infortinio e doenga, sem motivo aparente que justigasse tal reacio
por parte dos deuses. Nesse sentido, pelo seu contetdo, este texto tem vindo a

julgamento divino injusto. Acerca deste texto, veja-se a tradugdo em Foster (1996, pp. 790-98) e
ainda, para uma interpretacdo do mesmo, veja-se Oshima (2015, pp. 115-50; 2017, pp. 419-424).
Na mesma linha, identificamos também um tom bastante semelhante em algumas oracdes, como
por exemplo, nas designadas oracdes ershahunga, na qual encontra-se novamente bem frisado
esta questdo da ignorancia e desconhecimento da Humanidade sobre vdrios assuntos munda-
nos e césmicos: “Human beings are fools, they know nothing; what do human beings, as many
as they exist, know? Whether he has committed a crime or he has properly acted, he does not
know” (IVR2 10, Is. 29-34) (Oshima (2017, p. 411)). Para outros exemplos de textos com motivos/
ideias semelhantes, veja-se Bricker (2000, pp. 198-211).
4 “T will praise the lord of wisdom, solicitous god, furious in the night, pacified by day: whose
anger, like a raging tempest, is a desolation, but whose breeze is kind as the breath of morn [...]
As heavy his hand, so compassionate his heart, as brutal his weapons, so life-sustaining his fee-
lings” (Tab. I, 1. 1-8; 33-34).
Francisco Caramelo (2002, pp. 245-46) sublinha que esta relagéio era “caraterizada pela hierar-
quizacdo e estratificacfio, comuns as sociedades humanas e divinas”, na qual os humanos “preen-
chiam o nivel inferior desta estrutura hierarquizada”.
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ser interpretada a luz do topos do Justo Sofredor, que, caracteristicamente, pres-
supde a existéncia de um protagonista que se assume inocente perante os atos
injustos dos deuses. Contudo, ao longo da andlise acima efetuada, tornou-se
percetivel que o sofredor mesopotimico assume contornos bastante distintos
daqueles tradicionalmente expectdveis neste tipo de narrativa, e que devem ser
interpretados a luz do proprio entendimento de justica divina e de sofrimento
deste quadro mental particular.

Assim, em primeiro lugar, importa relembramos que diacronicamente, na
antiga Mesopotamia, os seres humanos, criados para o servi¢o dos deuses, eram
concebidos como distintivamente inferiores em relagio aos seus criadores divi-
nos. Nesta linha, o bem-estar e felicidade das divindades determinava a qualidade
de vida dos individuos que, por seu lado, recebiam saude, prosperidade e outras
regalias como sinal do favor e da recompensa daquelas. Tais béncéos somente
eram possiveis com o cumprimento devoto e regular de certos deveres culticos,
como por exemplo a realizagio de rituais, a recitagdo de oracdes, a participacao
em cerimodnias anuais, entre outros. Os textos sapienciais mesopotamicos, por
seu lado, advertem que a desobediéncia a este padrdo de comportamento reve-
rencial resultaria em punigio divina, com vérios cendrios catastréficos.

Neste Ambito, a doenca assume-se como um dos possiveis castigos que
poderiam recair sobre o individuo, jd que o abandono das divindades, tornava
o sofredor vulnerdvel e suscetivel a acdo das mais variadas criaturas nefastas-
como os espectros ou os daimones - cujas acdes materializavam-se em inconté-
veis e terriveis maleitas, que poderiam deixar o doente a beira da morte. Ade-
mais, note-se ainda que apesar da sofisticada tradi¢do de cura mesopotidmica,
os métodos de diagndstico mostravam-se, nestes casos, geralmente ineficazes
na determinacio da(s) ofensa(s) especifica(s) que provocara(m) a ira dos deuses,
uma vez que a dita recuperacdo residia apenas na vontade de reconciliacio da
divindade em questéo.

Todavia, e como observdmos no presente poema, esta esperada correlacio
entre a falha humana e consequente castigo divino consiste num cendrio bas-
tante relativo. Ou seja, nem sempre a primeira era a imediata causa da segunda,
jd que infortinios, doencas e sofrimento também poderiam acometer aquele(s)
que cumpria(m) com a sua devocio e responsabilidades perante os deuses. Nesse
sentido, torna-se mais que compreensivel que os mesopotimios tentassem desco-
brir as verdadeiras razdes por detrds dessa punicéo, nomeadamente dissecando
os seus atos passados e interpelando o julgamento das divindades.

Nestas circunstincias, €, portanto, curioso notarmos que em vez de apre-
sentarem as suas queixas e descontentamento junto as divindades, os mesopo-
tdmios mantinham a sua total confianga neste sistema de crencgas. Efetivamente,
na literatura sapiencial mesopotamica, especificamente em Ludlul, ndo se verifica
uma nocdo de um castigo divino sem fundamento; ou seja, mesmo quando nio
conseguiam desvendar as razdes exatas do seu sofrimento (através, por exemplo,
da consulta de agentes mdgico-medicinais e divinatdrios), em vez de reivindi-
carem inocéncia e acusarem os deuses de tratamento injusto, culpavam antes
a inescrutabilidade da vontade divina aliada a ignorancia inerente a condicio
humana, especialmente no que respeita a capacidade limitada em perscrutar os
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decretos divinos - e, nesse sentido, de reconhecer exatamente quais os compor-
tamentos incorretos que selaram o seu destino.

Em suma, torna-se, por isso, dificil discutirmos a no¢do de um sofrimento
imerecido, ja que, de acordo com a mentalidade mesopotamica, ndo existia outro
recurso sendo confessar e reconhecer as suas ofensas, prestar homenagem as
divindades, e implorar por misericérdia e pela restituicio da sua béncéo. Sob este
ponto de vista, consideramos que o entendimento de justica que conferimos a
este termo literdrio deve ser aqui interpretada como a alegacio de um individuo
que tudo fez ao seu alcance para descobrir onde falhou e colmatar essa falha, e
néo propriamente alguém que acreditava ser, de facto, inocente em todo o seu
comportamento. Concluimos entdo que o motivo do Justo Sofredor aplicado ao caso
mesopotamico, particularmente com base em Ludlul bél némegqi, ndo aparenta ser
utilizado para afirmar a inocéncia do sofredor ou para encorajar a populacéo a
questionar a autoridade dos deuses, mas precisamente para vincular a primazia da
justica das acOes dos deuses, por mais misteriosas que parecessem aos humanos.
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Resumo

Sio conhecidos, desde os finais do III milénio a.C., alguns textos sapienciais mesopotamicos
que se centram no topos do Justo Sofredor, como o famoso poema babildnico Ludlul bél némegi.
Estas composicdes relatam, de modo geral, a histéria de um individuo que vé o seu destino
sucumbir pelo acumular de infortunios, e, por isso, apela aos deuses, implorando pela resti-
tuicdo da sua felicidade e bem-estar. Nesta conjuntura, e embora nem sempre explicitamente
mencionada, a manifestacdo da doenca como uma das multiplas desgragas que recaem sobre
o sofredor, assume-se como uma caracteristica incontornével nestas narrativas.

Nesse sentido, e tendo em consideracio que, de acordo com o pensamento religioso mesopo-
tdmico, qualquer acontecimento desfavordvel era encarado como um sinal de abandono e/ou
de castigo divino, este tipo de narrativa pressupde a existéncia de um sofredor que clama ser
inocente no seu comportamento. Assim, ao confessar uma inconsciéncia/desconhecimento da
ofensa cometida que provocou uma resposta tido implacdvel por parte dos deuses, este indi-
viduo torna-se um exemplo maximo da extensio dos caprichos e da injustica divina sobre os
assuntos e destinos da Humanidade.

O presente artigo propde explorar esta complexa relagio entre doenca, sofrimento humano e
justica divina, em Ludlul bél némeqji, com referéncias comparativas a outros textos mesopotami-
cos para contextualizar este tema. Através da andlise dos motivos e das implicagoes teoldgicas
presentes em Ludlul bél némeqji, este artigo procurard determinar em que medida a nogio de
um sofredor inocente encontra expressdo na literatura e, em ultima andlise, no quadro mental
destas popula¢des da antiga Mesopotamia.

Abstract

Since the end of the 3" millennium BCE, numerous Mesopotamian wisdom texts have been
known which focus on the literary topos of the Righteous Sufferer, such as the famous Babylo-
nian poem Ludlul bél némeqi. These compositions generally narrate the story of an individual
who sees their fate crumbling due to the accumulation of misfortunes, and therefore appeals
to the deities, begging for the restitution of his happiness and well-being. In this context, and
although not always explicitly mentioned, the manifestation of illness as one of the many dis-
graces that befall the sufferer is an unavoidable feature of these narratives.

In this sense, and considering that, according to Mesopotamian religious thought, any unfa-
vourable event was seen as a sign of abandonment and/or divine punishment, this type of nar-
rative presupposes the existence of a sufferer who claims to be innocent in their behaviour.
Thus, by confessing an unconsciousness/unawareness of the offense committed that caused
the deities to respond so implacably, the individual becomes a prime example of the extent of
divine whims and injustice in the affairs and destinies of Humanity.

This paper therefore proposes to explore this complex relationship between illness, human
suffering, and divine justice, in Ludlul bél némegi, with comparative references to other Meso-
potamian texts to contextualize this theme. Through an analysis of the motifs and theological
implications present in Ludlul bél némeqi, this paper will seek to determine to what extent the
notion of an innocent sufferer is truly in the literature and, ultimately, in the mental framework
of these populations of ancient Mesopotamia.
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No século XIX, Robert Lowth (1710 - 1787) redescobre a importancia teo-
16gica do estudo literdrio em oposicio ao que chamou de “tedlogos metafisicos”
em sua obra De sacra poesi Hebraorum, resultado de suas prelecdes em Oxford.
Particularmente, Lowth identifica um deficit de compreensao da hermenéutica
teoldgica que desconhece a importancia da poesia para a composicio do sen-
tido teoldgico, nomeadamente a de que “a natureza intima do poema” se realiza
na alma humana, de modo a organizar as experiéncias vividas, unir aparentes
descontinuidades, despertar para outras vivéncias, e por vezes tem a virtude de
colocar a existéncia em questdo. Em uma extensa andlise comparada da literatura
biblica com os cldssicos greco-latinos, Lowth identifica uma mesma caracteris-
tica comum, a saber, a finalidade de “ensinar deleitando” e assim produzir uma
articulacdo interior por meio da linguagem, de modo a possibilitar a apreensio de
um itinerdrio de sentido que ao mudar o modo como se pensa, muda-se o modo
como se vive (1995, p. 549).

Também Sio Basilio de Cesaréia recomendava aos jovens cristdos que lessem
os cldssicos greco-latinos para ajudar a pensarem por si mesmos, em direta cor-
relacdo com o Evangelho. Contudo, o pensar por si mesmo nio era um exercicio
isolado de individualizacdo da existéncia, mas sim de personalizacdo por meio
da apropriagio do patriménio comum da Humanitas constitutiva dos participes
da aventura humana, elemento fundamental para que a cidade tivesse uma face
humana, um ethos adequado.
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Nesse sentido, enquanto literatura biblica em geral, e o livro de Job em
particular constituem parte desse itinerdrio, ou ainda, um dos caminhos que
podem conduzir a uma maior densidade do tecido em que emerge a concdrdia
sobre aquilo que é fundamental para a vida, por estabelecer a profunda conexao
entre poética e politica, o influxo da inspiragdo para o sentir, pensar e agir que
incide sobre a superacio da discérdia, que permite a emergéncia da pdlis. Nao
se trata propriamente dito de um ideal romantico de uma cidade reconciliada,
razdo pela qual se instalou uma série de autocracias messianicas para eliminar
as formas de discordia desagregadoras da unidade, mas, mais propriamente dito,
diz respeito 4 emergéncia, ainda que tempordria, da concdrdia em uma diversi-
dade reconciliada em torno do bem comum e da comum dignidade. Aqui poesia
e politica sdo convergentes na tarefa de construcdo do espaco comum em que as
diferencas se respeitam, como sdo diametralmente opostas a expressdo mdxima
do caos politico em sua dissolugdo que € a guerra. A concérdia, sempre efémera,
e por isso mesmo sempre renovavel no constante chamado ao didlogo, constitui,
mesmo que temporariamente, uma forca de unidade entre as diferencas para um
espaco vital da condicdio humana, a tensio. E aqui a imagem de Job pode ser vista
como capacitada teologicamente para ndo sucumbir a tal tensio.

Um importante comentador do livro de Job que apreende sua pertinén-
cia politica é Gregdrio Magno (540 - 604). Tendo sido eleito prefeito da cidade
de Roma, entdo ex-capital imperial, fora ali que se tornara conhecido do povo
antes de decidir pela vida mondstica e, segundo os costumes de época, tendo
sido aclamado pelo clero e pelo povo para assumir a missio de Bispo de Roma
em meio ao Cristianismo imperial em crise no século VI. Gregdrio que havia
se encontrado sua tranquilidade no estilo de vida mondstica €, por razdes apa-
rentemente divinas, chamado a vida politica novamente, porém como Pontifice
romano dado o vicuo de poder na capital eterna devido a queda de Roma, o des-
locamento da capital imperial para Constantinopla com consequente mudanga
de prioridades politicas como conter o avango dos persas, ao invés de proteger
os romanos dos ataques lombardos, a dissolugdo do Senado com as Guerras
Gdticas, e consequente debandada das familias aristocrdticas romanas. Apesar
de Gregdrio interpretar como Agostinho, a personagem J6 como resignado a
vontade divina, sua exegese intitulada Moralia in Job situa o personagem biblico
no contexto da dissolu¢éio da Romanitas, da unidade do mundo romano, na emer-
géncia de diversos conflitos de poder, internamente entre latinos e gregos, e
externamente entre romanos e barbaros, sendo Job a propria imagem politica
de Roma, de sua exuberancia imperial 4 sua decadéncia e abandono. O préprio
Gregdrio se refere ao seu contexto como o momento em que “o fim do mundo
estd préximo [crebrescentibus termino]” (Moralia in Job I, 27-28). Gregdrio entdo
se dedica a explicar a obra aos seus irmaos monges por meio do habitual método
de época em que se acrescenta a exegese literal um exercicio de contemplacio
que encontra na alegoria um sentido mais profundo para seus contemporaneos,
contudo acrescenta ainda a necessidade de encontrar um sentido moral, e ainda
exemplificado em testemunhos de cristdos que tomaram Job como modelo de
vida (I, 93). Dada a crise moral em que o contexto se situava, estava em risco o
proprio valor da sabedoria das letras biblicas.
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Deste modo, a despeito da transformacéo do Job em subserviente a Deus, o
investimento alegorico de Gregdrio Magno em encontrar formas morais de resis-
téncia a desintegracdo politica de Roma. Fredric Jameson observa que o método
de exegese patristica produz nao somente o efeito de percecido de comunhio
com o Deus na via anagégica, fonte da resiliéncia ao leitor da literatura biblica,
mas teria ainda um efeito politico anagdgico entre aqueles que fazem a mesma
experiéncia que se consolida na constituicdo de um corpo politico desde a rein-
venc¢do do modo de existir com um novo sentido de coletividade (2021, p.18-25).

Tal potencial politico da personagem biblica inspira o fildsofo politico ita-
liano Antonio Negri a escrever em 2003 The Labor of Job, concebendo o texto
biblico como uma pardbola do labor humano no capitalismo tardio. O filésofo
evidentemente nio estd preocupado com a questdo religiosa em si, mas em pensar
desde a sabedoria narrativa do livro de Job o potencial de libertacio e subversio
que o sofrimento possui, e assim aposta na persisténcia criativa dos trabalhado-
res para construcdo de novas possibilidades de justica (2003, p. 48)

Negri aposta assim, no papel da criatividade social como for¢a de redencio
que encontra suas condicdes de possibilidade e forca coletiva na medida em
que as pessoas passam a entender a dor uns dos outros. Esse entendimento néo
€ somente um ato intelectual, mas tem sua origem em um “sofrer junto” [patire
assieme], como condi¢io de possibilidade para a criatividade. A cria¢do para o
pensador italiano “é o conteudo da visdo de Deus” que J6 enxerga. Uma nova
visdo desde a dor da histdria € jd a redencido utépica que ainda nio se realiza,
mas exige a tensdo da luta e da busca para se acolher a inspiracéo (2003, p. 98).
A inovagdo viria entdo da tensdo ética da resisténcia social e da resiliéncia psi-
quica. E nessa mesma direcio que Viktor Frankl fala de experiéncias de sentido
em meio a um campo de concentracio, pois é proprio da condi¢io humana sua
vontade de sentido, e na medida em que descobre um horizonte de busca, tal
qual o alicerce psicanalitico da libido que se move em dire¢do ao desejo, assim
a existéncia se mobiliza em direcdo ao que lhe dd sentido. Frankl chamava de
otimismo tragico a aposta de que apesar de todo absurdo, a vida era capaz de
sentido, e na medida em que se consome a existéncia rumo ao horizonte que con-
fere sentido a existéncia, encontra-se o efeito de realizacdo, apesar do absurdo
(2005, p. 17). A tarefa poética, contudo, arrisca-se dizer, na concepg¢io de Negri
e Jameson teriam a finalidade anagdgica de unir as experiéncias pessoais de
resiliéncia em uma nova forca coletiva de resisténcia no exercicio de entender
os desafios do préprio tempo, e nele criar as condicdes de possibilidade para a
criatividade redentora, menos identitdria e mais soliddria.

A espiritualidade como genealogia ética em Michel Foucault

Também € nesse sentido que Michel Foucault aposta na espiritualidade
como préticas de si eticamente refletidas que reinventam a subjetividade dada
pelo tempo em que se vive no seu contexto discursivo. O fildsofo francés assim,
revisita a ideia de exercicios espirituais como espiritualidade politica primeira-
mente, iniciada pela necessidade de um “diagndstico do declinio do desejo revo-

59



luciondrio no Ocidente”, e se interessa pelas “origens religiosas das revolucoes
modernas” (Candiotto, 2020, p. 111-112; 16).

A espiritualidade, para Foucault, nio se restringe a pratica religiosa ou adesio
ritual e/ou doutrindria, mas € anterior a isso e diz respeito a uma atitude diante
de si, respondendo a um imperativo de autotransformacio. Nao se nega que a
religio possa ser uma “uma espécie de estrutura de acolhimento para formas de
espiritualidade, mas nio necessariamente coincide com a espiritualidade, pois
a religido também pode ser parte da estrutura de manutencio da realidade ina-
ceitdvel e passar a operar ideologicamente. A espiritualidade politica pensada
por Foucault é uma genealogia da ética, em que se pode emergir uma vontade
coletiva compartilhada (Foucault, 2018, p. 20; 23).

Desde a andlise dos exercicios espirituais concebidos nos periodo greco-
-romano, e em especial os dois primeiros séculos da era cristd, o fildsofo fran-
cés identifica uma concepg¢do mais ampla de espiritualidade que estd implicada
nas praticas de cuidado de si, que contemplam praticas de leitura de poemas, de
escrita de si, de meditacio, mas também de cuidados da saude, sendo os exer-
cicios espirituais prdticas de cuidado do todo, em sua interioridade e exteriori-
dade. Contudo, pensa o fildsofo francés, que devido ao que chamou de “momento
socratico-platdnico” a espiritualidade fora reduzida a uma estrutura ontoldgico-
-cognoscente expressa na maxima do “conhecimento de si” (gnéthi seauton), tendo
como consequéncia mais drdstica a dissociacdo entre espiritualidade e filosofia.
Desde entio a tarefa filoséfica é reduzida a uma busca de acesso a verdade, sem
a necessidade de um trabalho interior de natureza ética (Foucault, 2006, p. 19).
Deste modo incorre-se em um grave risco de acreditar em nas préprias convic-
¢oes, de modo a desaprender a discernir a profundidade da sabedoria que elas
contém quando chamadas a fazer sentido em novos cendrios, originariamente
concebidas como um exercicio espiritual de colocar a vida em questio. No
momento em que as sabedorias se tornam certezas, incorre-se no risco de nio
se conectar com as pessoas do tempo presente, com seus novos dilemas e dores.
E aqui que a poética em sua unidade com a politica como exercicio espiritual é
um exercicio de reavivamento e reinven¢io do patriménio da sabedoria humana
para se descobrir novas formas de habitar.

A poesia como exercicio espiritual em José Tolentino Mendonga

Para José Tolentino Medonga “o poema € o acto espiritual por exceléncia”
(Mendonga, 2014, p. 214). Na epigrafe de sua Poesia reunida, Tolentino Mendonga
pode se encontrar uma citagdo de Michel de Certeau em pode ser vista como um

rograma literdrio para a teologia: “Em sua miséria, a teologia olha para a porta”.
ol
Ao evocar o jesuita francés também parece inscrever sua poética na perspetiva
de concebé-la como um exercicio espiritual, dimensio essa que possibilita rea-
bJ

tivar um didlogo inacabado entre Michel Foucault e Michel de Certeau (Petit,

2022), como tarefa de discernir o tempo presente.
Tal qual os exercicios espirituais de Foucault, em Certeau a énfase é dada ao

)
rocesso que opera no intimo, sendo os Exercicios um “modo que caracteriza um

b
roceder”, mas supde um “desejante”, em que aquilo que estd no texto funciona
b bl
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como cifra para a musica, pois se coordena fora do texto dando voz aos desejos
que o habitam, e provocando no mesmo a abertura a um itinerdrio que lhe permita
desvelar a si mesmo seus desejos mais profundos. O Fundamento dos exercicios
em Certeau “ndo € a exposicio de uma verdade universal”, mas “o esquema de um
movimento” entre o desvelar dos espacos da arquitetura do desejo e o siléncio.
O reconhecimento dos desejos € “o ponto de partida de uma trajetdria” (Certeau,
2007, p. 261-262). Para Certeau, a tarefa poética pode ser vista como um exercicio
heteroldgico correlato a tarefa de uma “teologia da diferenca”, precisamente a de
conceber formas culturais heteroldgicas, andloga a um Deus que sendo de natu-
reza radicalmente diferente ao ser humano néo vé na diferenca um impeditivo
para a comunhdo. “Nao sem Ti” € o modo como Deus age heterologicamente na
perspectiva do jesuita francés, pois é sempre “maior” [magis] que os limites das
fronteiras (1991, p. 179-188), uma dinidmica heteroldgica que realiza-se na litera-
tura - em primeiro lugar - como vocagio para derrubar muralhas da resisténcia
identitdria em relagdo ao outro (Certeau, 1986, p. 171; 193).

Assim, os exercicios espirituais sdo exercicios kendticos de reinvengio
cotidiana do espago para um esvaziamento de identidades rigidas que possibi-
lite a habitagdo comum entre os diferentes, um movimento de saida da autor-
referencialidade dado o poder que a literatura tem de tecer aliancas. E no reco-
nhecimento das diferencas que se pode “entrever” a transparéncia da comum
dignidade (Mendonga, 2020, p. 34). Tal transparéncia entrevista implica a tarefa
de aprender a “nudez da vida” como &mbito do comum (Mendonga, 2021, p. 38)

Inscreve-se, portanto, também em um didlogo critico com o filésofo con-
temporaneo Giorgio Agamben (Mendonga, 2011), didlogo que pode ser situado
entre a arqueologia do tempo presente deste e a mistica do tempo presente de
poeta, ambos convergindo para a recuperacdo do papel da literatura em geral, e
da poesia em especial, como forma de revisitar as formas histdricas e culturais
do Cristianismo. Hd uma convergéncia no trabalho de ambos, na medida em que
para Agamben, uma das causas da crise do pensamento contemporineo é exa-
tamente o divorcio entre poética e politica. Na medida em que a modernidade
perde a nocdo do «estatuto poético» da humanidade sobre a terra, a producéo
poética é reduzida a produtividade da préxis. A polesis, entdo, é ofuscada em
uma filosofia da prdxis, dinamizada pela vontade de justica e de liberdade, para
uma nova obra de arte, a saber constru¢fio de uma nova histéria, entendida como
sociedade. Na perspetiva do fildsofo italiano, tanto em Nietzsche quanto em Marx
néo cabem um atefsmo, mas a dispensa de uma teologia racional inibidora da
vontade e de mudancas (Agamben, 2012). A poiesis transformada em prdxis doa
um sentido de mistica aos processos de transformagio social, entretanto, perde a
dindmica de distanciamento da realidade para reelaboracéo criativa que retorna
a realidade inspirando a praxis. Ao se fundir com a praxis, a polesis deixa de ser
dinamizadora da pdlis, e se converte em ideologia da préxis, em razo criativa,
porém apologética.

A redugio da importancia da potesis na cultura contemporanea e especialmente
sua transformacio em razio criativa apologética de um ideal produz a presenga
de um fetiche, o substituto de um objeto ausente, inacessivel e ideal. Agamben,
ainda evoca a acidia patristica, como efeito da auséncia da poiesis para a com-
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preensdo de um €ros perverso no narcisismo que é incapaz de disposi¢io para o
labor criativo, uma vontade de sentido, porém indisposto a trilhar a via que a ele
conduz, uma indisposicdo poética que revela a indisposicdo politica contempo-
ranea, pois se manifesta como indisposicao ética, por gerar uma dindmica autor-
referencial a um sistema e modo de pensar incapaz de autocritica (2007, p. 264).

Nesse sentido a evocacdo da vida nua pode per pensada desde a correlagio
entre polesis e prdxis, ou de como a poesia pode incidir como um espago que abre
brechas na radical imanéncia dos muros da politica. Em Agamben, a nudez é
pensada desde sua dimens&o teoldgica (Agamben, 2014) e seus desdobramentos
politicos (Agamben, 2010).

Do ponto de vista politico, a nudez é vista como acdo de desnudamento sob o
signo narrativo de um acontecimento que se passa na condicio temporal da vida
humana, e, portanto, se situa na captacio do nucleo narratoldgica de distintas
formas histdricas de teologia politica, e ndo no registo metafisico-ontolégico.
Com isso, ao se identificar aquele que é objeto da acio de desnudamento da dig-
nidade humana, também se pergunta pelo sujeito que operacionaliza tal ato na
histéria. Nomeadamente, o fildsofo italiano evoca a figura do homo sacer no direito
romano arcaico, de alguém que fora considerado como inapto ao sacrifico aos
deuses, porém “matdvel”, alguém cuja insignificincia possibilita que seja morto,
sem ser considerado homicidio (Agamben, 2010, p. 83). Deste tal figura se pensa
entdo a vida nua do homo sacer, enquanto figura despedida de dignidade de direi-
tos, assim como o poder soberano da magistratura do imperium como direito que
possibilia o ato desnudamento da vida de alguém. Tal poder que evolui do direito
absoluto do pater familiae sobre seus filhos também reside sobre uma dimensio
teoldgico-politica (sacratio) que legitima o despir a dignidade de alguém pela
supresso da civitas, ou seja, da suspensio de sua forma legal.

Do ponto de vista teoldgico, a “nudez” é produzida desde a questdo do pecado
original, como perda da veste gloriosa na narrativa do casal edénico, sendo o ser
humano concebido em desde a acio que provoca o seu des-vestimento da graca,
situacdo em que se dd a “abertura dos olhos” e a “percecio da nudez” como con-
dicdo humana (Agamben, 2014, p. 93). A nudez inaugura uma perspetiva episte-
moldgica com a abertura dos olhos que torna o ser humano “conhecedor do bem
e do mal” (Gen 3,5), porém nao como ser divino (Gen 3,6), frustrando o “desejo de
ser como Deus” para aprendizagem que emerge desde um acontecimento que pro-
voca “queda” da “mente” e consequente perce¢io da condi¢do de ser nu, um ser
vulnerdvel ao mal do mundo, e fadado a corrupco do corpo. Dito de outro modo,
a nudez corresponde a condicéo de “desgracado” (Agamben, 2014, p. 101; 114).

Contudo, a necessidade de voltar a velar a condi¢do de nudez indica um “resi-
duo indelével” de algo que permanece em sua inaparéncia, em que esse segundo
véu, mesmo em sua precariedade (Gen 3,7), indica algo reminiscente da natureza
“desveldvel” da beleza, outrora resplandecente, sendo o “belo”, aquilo “ao qual o
véu € essencial” (Agamben, 2014, p. 122), e a0 mesmo tempo inaugura a neces-
sidade de um exercicio infinito de desvelamento.

Em Agamben, o “pdr a nu” do magister e pater tem a mesma forma narra-
tiva em que se dd o ato de despir o casal edénico, atribuido a Deus, pelo filésofo
italiano. Contudo, a narrativa ndo aponta para o ato direto de acéo de desnuda-
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mento do casal por Deus, e sim, indica uma perda do estado de graga, e a conse-
quente acdo divina de voltar a velar algo que sé pode aparecer sob o movimento
de desvelamento, ainda que o véu seja da mesma natureza precdria que reside
na condicio de mundo criado.

Nesse sentido, a nudez para Tolentino parece se alinhar mais ao préprio tra-
balho de desvelamento daquele residuo indelével da beleza desveldvel da condi-
¢io humana, por um lado sob o angulo da mistica, na medida em que se inscreve
na perspetiva do autor biblico em que a personagem divina nio elimina a beleza
da dignidade humana, mas a protege na medida em que a envolve na dindmica
do desvelamento, sendo tal ato de desvelar da condicdo humana, também uma
experiéncia de desvelamento da intencionalidade teoldgica do voltar a velar a
beleza reminiscente, vendo na figura do Deus biblico, alguém que se apresenta
como cuidador da fragilidade humana.

Por outro lado, tal dindmica que involucra a perspetiva mistica se d4 exata-
mente por meio de estratégias literdrias da narrativa biblica. E aqui que a nudez
para Tolentino pode ser vista precisamente “onde a mistica e a literatura se encon-
tram”, e cujo fundamento € o “esvaziamento de Cristo”. A “mistica da nudez” é
um exercicio espiritual kendtico, e a poesia ndo é adorno, tampouco trabalho de
idealizaco, mas: “ela cria um método que nos adentra sempre na experiéncia do
inomindvel, no siléncio da vida nua” (Mendonga, 2020, p. 30-31), naquela beleza
reminiscente que pode ser fonte de resisténcia as multiplas formas de investidas
politicas de desvelamento da dignidade humana. Tolentino aproxima, assim, a
nudez da vida a prdtica poética para pensar um exercicio kendtico da nudez, na
dindmica poética da literatura evangélica, em que o mal nio € a palavra final,
pois ndo € capaz de eliminar a possibilidade de sentido da vida, apesar de seus
absurdos. Hd uma aposta poética e evangélica na beleza indelével da vida, ape-
sar de toda forma horrenda de desnudamento da dignidade humana, beleza essa
que se busca desde a percepcio da sua falta, da emergéncia da falta de sentido,
que ao mesmo tempo instiga a busca por aquilo que se esvai. Hd na obra literd-
ria de Tolentino uma tarefa estética e poética tributdria da visdo evangélica de
despertar a fé na ressureicio de uma beleza encarnada na vida ferida e despojada
de sua dignidade, mas nio extinguida e que é ao mesmo tempo, fonte e gesto
ressurrecional da emergéncia de um olhar sobre a vida como capaz de sentido,
apesar de seus absurdos. Tal paradoxo exige a sede de buscar onde a beleza da
vida espera por ser desvelada pela transformacio performativa do olhar que se
encontra no préprio gesto de desvelamento, sendo a literatura uma forma de dar
forma a tal beleza inesgotdvel, porque indelével, mesmo quando deformada. O
resgate poético da beleza residual na vida nua, é também fonte de resisténcia
politica para as lutas pela dignidade humana.

Elogio da Sede: os Exercicios Espirituais por José€ Tolentino Mendonca

Em 2018, o Papa Francisco convida José Tolentino Mendonca para dar
os Exercicios Espirituais a Curia Romana e tal retiro foi publicado em forma
de livro com o titulo Elogio da Sede. Nesta obra Tolentino une mais um aspeto
dessa jornada espiritual, nomeadamente a sede como metdfora para abordar o
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elemento central do exercitante, o desejo, pensado em sua densidade paradoxal
de presenca na auséncia, e, portanto, de relacdo entre “distancia” e “atragido”,
de ser habitado por uma vontade de vencer a lonjura do que se espera, a um sé
tempo “auséncia’ e “mobilizadora expectativa” (Mendonca, 2018, p. 34). Em sua
paradoxal densidade esse anseio pela felicidade é também a causa da dor, da
falta que constitui o motivo da busca, e ndo raro o cansaco dos passos resulta em
um esvaecimento ou mesmo dispersdo. O desejo se relaciona diretamente com
a “vulnerabilidade extrema” presente na nudez, e a sede exige a disposicdo para
se alcancar tal nudez, pois € um despir daquilo que leva a encobrir inclusive de
si, os desejos mais profundos, que néo raro esgotam nossas préprias forcas em
sua morosidade de realizacio:

A sede retira-nos o alento, esgota-nos, desvitaliza-nos, faz-nos perder as
forcas. Deixa-nos sitiados e sem energia para reagir. Transporta-nos aos limites.
Compreende-se que nio seja facil expormos a nossa sede (Mendonca 2018, p. 38).

Para tal tarefa existencial de contactar com a prépria sede, que é também
o terreno da mistica, Tolentino conta com a ferramenta literdria capaz para o
exercicio espiritual de construgido da prépria singularidade:

Na averiguacido do estado de nossa sede, creio que a literatura nos pode aju-
dar[...] A literatura é, de facto, uma ferramenta sapiencial. Porventura, estamos
agora a perceber melhor que os escritores e os poetas sdo pertinentes mestres
espirituais e que as obras literdrias podem ser de enorme utilidade no nosso
caminho de maturacéo interior [...| A literatura é um instrumento de preciséo,
como existem poucos, pois estd a altura da singularidade, liberdade e tragicidade
da vida (na verdade, consegue relatar o eu e o0 nds, o ardentemente pessoal e a
aventura coletiva, mas também a graca e o pecado, o encontro e a soliddo, a dor
e aredengdo). A vida espiritual nfo é pré-fabricada: ela estd implicada na radical
singularidade de cada sujeito (Mendonca, 2018, p. 49-50).

A inscri¢do de Tolentino no didlogo com a filosofia politica agambiana e a
olhar certeausiano para a porta em direcdo a saida da autorreferencialidade da
Tradicio teoldgica, em didlogo sobre a concepgio de exercicios espirituais do
jesuita francés como o pensamento foucaultiano € pertinente para uma anélise
literdria dos elementos jobianos em seu poema. Se, por um lado, filédsofo fran-
cés concebe a genealogia ética desde a emergéncia de uma nova subjetividade
que nasce da luta agonica de estabelecer um limite que interrompa o percurso
destrutivo da cegueira, sendo o Edipo sofocliano sua principal referéncia. Por
outro lado, Certeau incorpora a tarefa trdgica e amplia para o didlogo com a lite-
ratura biblica, sendo exatamente a personagem Job um correlato para o Edipo
no jesuita francés.

Do siléncio que ecoa da vida e da mudez da possibilidade de um Deus, se
instala o vazio atordoante do episddio tragico, que aloca o desejo enclausurado no
interior da existéncia fechada pela porta do medo. E aqui é evocada a “experién-
cia de Job” na despojada nudez, que desvela episédicamente a condicio total de
nudez da existéncia, e que desnuda igualmente a vontade de verdade e de poder
dos amigos. Na medida em que a sabedoria de uma Tradi¢do passa a ser empu-
nhada como arma coercitiva a fim de obter uma suposta confissio do eu-poético,
desfigura suas verdades sapienciais a “meras generalidades”, consequentemente
inuteis, vas e que ndo ajudam a viver (Certeau, 2007, p. 59).
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Contudo, o vazio desolador no momento da desconstrucéo do fugaz néo
alcanca ainda clareza do novo horizonte que anseia, e sua luta ainda € drdua,
entrincheirada no campo das esperangosas intui¢des do desejo face ao exército
de argumentos apologéticos de quem estd ontologicamente indisposto a auto-
critica. Portanto, o itinerdrio poético da nudez que habita o vazio nio opera
uma verborragica ressignificacdo dos nomes, mas sim tateia o espaco infinito do
vazio, procurando assim dilatar o espaco andlogo do vazio que habita a moldura
do eu-desejante. Hd uma poética do sensivel que reside na oracio de Job com
precedéncia ao conceitual, presente igualmente em Tolentino. Diz o eu-poético
do livro de Job: "Eu[...] tenho que trazer minha alma em minhas méaos" (J6 13,14).
Comenta entdo, Certeau:

As méos carregam em si uma inteligéncia das coisas cotidianas e conhecem
a ternura ou o trabalho que carece de nome; eles também tém a capacidade de
dizer o que o intelecto ainda ndo tem ou ndo tem mais vocabuldrio. Eles apenas
apalpam o vazio: no entanto, o que eles designam néo é uma auséncia, mas uma
aspiracdo ou uma certeza de fé (Certeau, 2006, p. 36).

Desde a nocdo de exercicio espiritual haveria um paradoxo origindrio da
poética tolentiana: o ato poético se dd no reconhecimento de sua fragilidade
intrinseca e a0 mesmo tempo de seu potencial, pois para Tolentino a tarefa do
“poema ndo alcanga aquela pureza que fascina o mundo. O poema abraca aquela
impureza que o mundo repudia” (Mendonga, 2014, p. 202). Afinal, os versos, antes
de tudo, existem “apenas/ como homenagem (pobre, desolada) / aquilo que cada
rosto foi/ um dia através da paisagem” (Mendonca, 2014, p. 112), mas também
podem ser portas “que se abrem rangendo/ para coisas que nio existem” (Men-
donca, 2017, p. 62).

Em um poema intitulado precisamente Exercicios Espirituais de Tolentino,
pode se ver uma sintese correlata da atitude jobiana diante da vida:

Devem existir maneiras de ir além

do pequeno fracasso

dar agora meia duizia de passos

mas de olhos vendados

ver a vida romper-se no governo do vazio
arriscando em vez dos tropecdes habituais
a queda infinita (Mendonga, 2017, p. 75)

Nesse sentido, a atitude resiliente de Job reside na forca de sua debilidade
em crer que se une ao ainda pulsante desejo como um chamado a um ato de fé:
precisamente o acto de que o vazio ndo corresponde ao nada, e ao assim fazer,
transfigura o mesmo vazio em siléncio eloquente, que acredita ser a vida ainda
capaz de sentido, e portanto, acredita ainda na palavra poética em que emerge
a palavra doadora de sentido e que poeticamente reinventa a vida. A poética
de Job brota de sua oragdo, a0 mesmo tempo um problema politico que em sua
insisténcia de justica questiona a manipulagio dos discursos teoldgicos para a
legitimacao da tragédia de outrem. Em sua nudez, sua oracdo exige que a tra-
dico seja despida dos dispositivos que encarceram seu potencial de sabedoria.
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Se a tragédia fora valorizada como dinadmica simbdlica do desejo e sua neces-
sidade de estabelecer um limite constitutivo de uma subjetividade que decide
eticamente sobre a prépria existéncia, a apropriacdo da literatura jobiana em
chave de doutrina a enclausura em uma pretensio monosémica de vontade de
verdade, que o investimento textual do poema tolentiniano parece tentar resga-
tar tal sapiéncia.

Seu movimento de despojamento kendtico das verdades garantidoras de
certezas inuteis para a insisténcia em extrair uma sabedoria ainda pertinente a
um outro tempo, aloca no eu-poético de Job um convite a capacidade salutar e
soterioldgica de habitar a escuriddo para ver nela um espacgo de escuta no silén-
cio produzido pelo vazio de nossas habituais respostas. Espaco esse que se con-
figura como ritual poético da existéncia despida de pretensdes desavisadas da
igual condicdo de nudez humana.

No poema Os dias de Job hd uma licdo jobiana em que a oracdo € uma forma
de bater as portas que se abrem para o nada:

As vezes rezo

Sou um cego

e vejo as palavras

o reunir das sombras

as vezes nada digo

estendo as mios

como uma concha

puro sinal da alma a porta

queria que batesses

tomasses um por um

os meus refugios

estes dedos inquietos

na ignorancia do fogo

pois que tempo abrigard os anjos

e que dia erguerd todo o sol que hd nas dunas
por isso as vezes chove quando rezo
as vezes quase neva sobre o pdo

No poema acima, a oracido de Job ndo é movida por uma certeza, mas uma
postura de ousadia e a0 mesmo tempo confian¢a na vida. Por vezes a oracdo, em
busca do fogo que ilumina e mobiliza o desejo obtém o contrario do que deseja,
na antitese do desejo pelo tempo que abriga o sol e os anjos, acaba por chover
quando se reza, ou a neve que ocupa o istmo dos altos montes acaba por cair sob
0 péo, invalidando a ilusdo como alimento de nossos sonhos. Mas nio serd esta
a nossa condigdo que exige de nds serenidade para nos acolher as nés mesmo?

Conclusao

Os tempos de crise ndo podem também ser gravidos de criatividade, espe-
cialmente ao desmoronar antigas ilusdes e ilusérias segurancas, sobretudo se nos
despir-nos das formas de certeza autorreferenciais que reduzem a sabedoria a
ideologia? Job no que diz respeito ao cruzamento das questdes religiosas com
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as questodes culturais pode ser revisitado, tanto em Certeau quanto em Tolen-
tino, em seu correlato ao Crucificado, em que nio hd a ressurrei¢io da palavra
sem habitar o vazio. E nesse itinerdrio que Jesus é apresentado como aquele que
pode guiar o caminho, mas sobretudo de ajudar “a escutar até o fim o apelo que
estd por detrds da fome e da sede”. Manter a escuta do apelo da sede é ao mesmo
tempo um modo de saida “do delirio da autoafirmacio e da autorreferencialidade”
que € um tipo de “narcisismo teoldgico” (Mendonga, 2018, p. 144-145; 117). O
caminho de Jesus € de compartilhar as sedes, e sua “bem-aventuranca da sede”
reside em transformar o sedento em peregrino e a sede em mapa e viagem como
itinerdrio soterioldgico de nosso ceticismo protecionista (Mendonca 2018, p. 164).

O tragico desvela que tudo o que o desejo tem € o nada, e nada é tudo o que
€ preciso para mover o desejo. A postura jobiana de enxergar no nada o Vazio,
convida a ousarmos a habitar o desconforto de tempos de incerteza na certeza
de que poeticamente habitamos o vazio do mundo, e poeticamente, portanto,
ousamos amar, sofrer, saber... na insisténcia ética como fonte de inspiracio
para a criatividade existencial, cultural, social politica e assim sendo, fonte de
resisténcia de uma cultura do descarte em nossos tempos. Me pergunto se nio
deveria ser a universidade uma escola de oracio? Uma oragio jobiana, a um s6
tempo ateia e reverente de nos ensinar habitar as escuriddes de nosso tempo na
insisténcia poética de acreditar na fragilidade perene da vida.

Referéncias bibliograficas

Agamben, G. (1970). O homem sem contéudo (Trad. Claudio Oliveira, 2.* ed.). S2o Paulo: Autén-
tica, 2012. (Edigio eletronica).

Agamben, G. (1977). Estdncias: A Palavra e o Fantasma na Cultura Ocidental (Trad. Selvino José
Assmann). Belo Horizonte: Editora UFMG.

Agamben, G. (2010). Homo Sacer — O poder soberano e a vida nua I. (Trad.: Henrique Burigo. 2.*
ed). Belo Horizonte: Editora UFMG.

Agamben, G. (2014). Nudez (Trad. Davi Pessoa). Belo Horizonte: Auténtica Editora.

Biblia Sacra (1993). Utriusque Testamenti — Editio Hebraica et Graeca. Deutsche Bibelgesels-
chaft: Stuttgart.

Candiotto, C. (2020). A dignidade da luta politica: incursées pela filosofia de Michel Foucault. Caxias
do Sul: EDUCS.

Certeau, M. (1991). L’Etranger ou l'union dans la difference (Nouvelle édition établie et présentée
par Luce Giard). Paris: Desclée de Brouwer.

Certeau, M. (2007). El lugar del otro: Histéria religiosa y mistica (Trad. de Victor Goldstein). Bue-
nos Aires: Katz Editores.

Certeau, M. (1986). Heterologies: Discourse on the Other. Theory and History of Literature, Volume
17. Minneapolis: University of Minnesota Press.

Foucault, M. (2006). A hermenéutica do sujeito. Sio Paulo: Martins Fontes.

Foucault, M. (2018). O enigma da revolta. Entrevistas inéditas sobre a Revolugdo Iraniana. Sio Paulo:
n-1 edicdes.

Frankl, V. (2005). Em Busca de Sentido: Um Psicélogo No Campo de Concentracdo (21.2 ed.). Sdo
Leopoldo: Editora Sinodal; Petrépolis: Editora Vozes. (Colegio Logoterapia).

Gregorii, M. (1979). Moralia in Job - Libri I-X. Corpus Christianorum - Series Latina CXLIII.
Turnhout: Brepols.

Jameson, F. (2021). Arqueologias do Futuro: O desejo chamado Utopia e outras ficcdes cientificas
(Trad.: Carlos Pissardo). Belo Horizonte: Editora Autentica.

Lowth, R. (1995). Lectures on the sacred poetry of the Hebrews. Routledge: Thoemmes Press.

67



Mendonga, J. T. (2021). The Mysticism of the Present Moment: Embodied Spirituality. New York:
Paulist Press.

Mendonga, J. T. (2014). A noite abre meus olhos (4* ed.). Lisboa: Assirio & Alvim.

Mendonga, J. T. (2020). Creio na nudez da minha vida - onde a mistica e a literatura se encon-
tram. In M. C. Bingemer, & A. Villas Boas (orgs.), Teopoética: mistica e poesia (pp. 21-34).
Rio de Janeiro/Sdo Paulo: Ed. PUC-Rio/Paulinas.

Mendonga, J. T. (2018). Elogio da Sede. Lisboa: Quetzal Editores.

Mendonga, J. T. (2017). Teoria da fronteira. Lisboa: Assirio & Alvim.

Mendonga, J. T. (2011). The reactivation of Paul: A critical dialogue on Giorgio Agamben.
Didaskalia. 41(2), 53-63. https://doi.org/10.34632/didaskalia.2011.2305

Negri, A. (2002). The Labor of Job: The Biblical Text as a Parable of Human Labor (Series New Slant
- Religion, Politics and Ontology). Durham: Duke University Press.

Petit, J. F. (2020). Michel Foucault et Michel de Certeau: Le dialogue inachevé. Paris: Parole et Silence.

Resumo

Este artigo examina como o poema "Os Dias de Job", de José Tolentino Mendonga, reflete um
exercicio espiritual kendtico explorado em diferentes dngulos, nomeadamente desde teologia,
literatura e filosofia, para abordar a vulnerabilidade humana e a dignidade. Nesse sentido, o
texto explora as dimensoes poéticas e politicas da espiritualidade, desde a intersecdo entre os
referenciais tedricos de Michel Foucault, Michel de Certeau e Giorgio Agamben. Na poética
de Tolentino, Job é interpretado como uma figura emblemadtica que transcende sua dimensio
biblica, revelando-se uma metdfora para a resiliéncia criativa e a luta ética em tempos de crise.
A poesia é apresentada como um caminho anagdgico para redescobrir a beleza indelével da
vida, mesmo nas circunstancias mais adversas, promovendo uma espiritualidade que resiste a
16gica do descarte e reinventa formas de habitar o mundo.

Abstract

This article examines how José Tolentino Mendonga's poem 'The Days of Job' reflects a kenotic
spiritual exercise, explored from different angles, namely theology, literature and philosophy, to
address human vulnerability and dignity. In this sense, the text explores the poetic and political
dimensions of spirituality from the intersection between the theoretical references of Michel
Foucault, Michel de Certeau and Giorgio Agamben. In Tolentino's poetics, Job is interpreted
as an emblematic figure who transcends his biblical dimension and emerges as a metaphor for
creative resilience and ethical struggle in times of crisis. Poetry is presented as an anagogic way
of rediscovering the indelible beauty of life even in the most adverse circumstances, promo-
ting a spirituality that resists the logic of discard and reinvents ways of inhabiting the world.
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1. El teatro barroco y las comedias biblicas

La creacidn y difusion de la comedia barroca, tanto en su momento como
en los siglos posteriores, ha sido ampliamente estudiada desde distintas pers-
pectivas y con objetivos diversos que siguen aportando luz a un universo inabar-
cable y unico. Por tanto, no es objeto de este articulo, ni es posible, realizar un
resumen o panorama de los principales hitos del teatro del Siglo de Oro espafiol.

El teatro de la época supuso una revolucién sin precedentes desde que Lope
de Vega publicara El Arte nuevo de hacer comedias. A sus nuevos planteamientos
y preceptos se sumardn los dramaturgos en las décadas posteriores que -funda-
mentalmente- cultivaron la comedia, dejando de lado a la tragedia y entrando a
lo sumo en la tragicomedia. En este contexto las obras de temadtica biblica fueron
una excepcidn en el conjunto dramético de la época y no fueron el género mds
cultivado. La mayoria de las historias veterotestamentarias tenian un cardcter tra-
gico que no se avenia con las nuevas modas. Si bien es cierto que estas historias
ofrecian numerosas posibilidades dramadticas para las compafias teatrales por
su vistosidad y por la extrafieza que podian producir en escena la irrupcion de
personajes tan alejados de su mundo. Las historias biblicas se presentaban como
una fuente dramadtica inagotable, a pesar de que no todas las narraciones eran
ejemplarizantes y en muchos casos podian llegar a ser polémicas. Sin embargo,
como recordaba Joan Oleza (2012, p. 360):

No resultd nada fécil el paso de la Biblia por los corrales, y muy especialmente el
del Antiguo Testamento. [...]| Fueron pocos los dramaturgos nacidos antes de 1600
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que osaron entrar en esta materia. De ellos, Felipe Godinez, Antonio Mira de
Amescua, Luis Vélez de Guevara o Antonio Enriquez Gémez (nacido ya en 1600)
son los mds significativos.

Las causas para que tan pocos dramaturgos se dedicaran a los temas bibli-
cos, cuando la busqueda de historias de cualquier tiempo pasado era tan nece-
saria como fuente de inspiracién, son multiples. Sin embargo, no cabe duda de
que entre ellas destacan los criterios impuestos en Espafia después del Conci-
lio de Trento. Este habia establecido La Vulgata como unica fuente fidedigna
de la Biblia eliminado cualquier otra traduccion, al tiempo que anulaba la libre
interpretacién sobre el texto. El canon biblico quedé definido y se eliminaron
de esta forma todas las controversias surgidas en torno al texto sagrado, como
habia incoado el protestantismo. La Inquisicion y los censores seguian especial-
mente estos temas para evitar que se filtrara -a través de la publicacidn de libros
y de las representaciones teatrales— estas ideas y en el periodo lopesco todavia
segufa incipiente esta preocupacion. La censura se prolongd durante siglos,
pero en el XVII resultaba especialmente acuciante para evitar la penetracidon
del erasmismo y disminuir los grupos de iluminados que pretendian volver a
una religiosidad més pura.

Por otra parte, era necesario que las comedias biblicas se atuvieran con
fidelidad al relato sagrado y respetaran los sucesos tal y como figuraban en el
libro inspirado. Cualquier interpretacidn laxa podia ser objeto de censura, como
sucedid en numerosas ocasiones y dar lugar a “recortes” de los versos de la come-
dia, 0 a una prohibicién expresa de representacion. La mayoria de los personajes
biblicos eran personajes tragicos, lo que —por otra parte- no era propicio para
los cdnones del Arte nuevo que se alejaba del infortunio.

Recordando a Flecniakoska, Teresa Ferrer (2012, p. 172) comentaba:

Los episodios del Antiguo Testamento no siempre jugaron el mismo papel [...] pro-
duciéndose un progresivo abandono de los temas como cantera directa de argu-
mentos [..]. No obstante, el Antiguo Testamento siguié constituyendo una fuente
inagotable de imdgenes y metdforas. Sobre todo, destaca la utilizacidn de episodios
del Antiguo Testamento como prefiguracion del Nuevo Testamento, como anuncio
o profecia de la llegada de Cristo, y de la nueva Iglesia.

Sin embargo, las comedias biblicas no fueron las mds representadas en los
corrales. Segun los datos aportados por Valladares (2012) y Vega Garcia-Luengos
(2013), solo han sido 66 o 68, seguin sus diferentes versiones, las comedias bibli-
cas catalogadas en todo el elenco del teatro dureo espafiol de mds de 10.000 pie-
zas teatrales. Un porcentaje nada significativo respecto al corpus completo. A
su vez —como sefialé Vega Garcia-Luengos (2013, pp. 54-56)- de las 68 comedias
de tema biblico solo es posible leer 57, pues 11 de ellas se encuentran perdidas.

A pesar de la escasez de este tipo de obras, los dramaturgos tuvieron especial
cuidado en atender a la mayoria de los episodios biblicos posibles de relatar en
las tablas. De hecho, los argumentos de las 68 obras atienden a los principales
acontecimientos del Génesis, Exodo, Josué, Jueces, Ruth, Samuel I y II, Reyes I y II,
Tobias, Judith, Ester, Macabeos I y I1, Job, Daniel, Jonds (Vega Garcia-Luengos, 2013,
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pp. 54-57). También tuvieron especial cuidado por no repetir los argumentos en
comedias que no mostraran una fidelidad a la historia biblica, pero —en cualquier
caso- no dejaron de tratar ninguna con la total adhesidén exigida a la versién de
La Vulgata impuesta después de Trento.

En materia de inventio no es mucho, por consiguiente, lo que Lope afiade al relato
biblico, y ello explica en buena medida que difieran entre si en la medida en que
se asemejan a sus fuentes. No serfa de extranar que esa fidelidad tuviera mucho o
todo que ver con el ambiente postridentino respecto a las Sagradas Escrituras, un
ambiente a la vez vigilante y represivo, pero también realista. Quiza ello explique
la notable mayor fidelidad al relato biblico de la primera generacién de dramatur-
gos con respecto a la segunda. Lope, Tirso, Mira de Amescua o Felipe Godinez
son mucho mds respetuosos con el texto biblico que Calderdn, Rojas Zorrilla o
Moreto, que a menudo lo utilizan como mero pretexto. El rigorismo postriden-
tino fue relajdndose con el paso del tiempo, restando progresivamente al principio
represivo lo que iba concediendo, de forma realista, al doctrinario y propagandis-
tico. (Oleza, 2012, p. 17)

2. La historia de Job en el teatro dureo

Entre las historias biblicas de indudable interés, tanto por lo atractivo del
personaje como por lo que representaba para el pueblo judio y posteriormente
para el cristianismo, se encuentra el relato sobre el personaje referido en el Libro
de Job, perteneciente al grupo de libros sapienciales del Antiguo Testamento junto
a Proverbios, Eclesiastés (Qohelet), Eclesiastico (Sirdcida) y El libro de la Sabiduria.

Posiblemente fue compuesto entre los siglos VII y IV antes de Cristoy -
de todos ellos- es el Unico que tiene forma de relato continuado dentro de los
libros sapienciales. En el Antiguo Testamento la “sabiduria se expresa nor-
malmente con formas diddcticas, como mdximas, sentencias, refranes, etc, sin
embrago, nos encontramos con una narracion continuada: la de un personaje
en el que se concentran paraddjicamente la fidelidad de Dios y los sufrimien-
tos humanamente injustificados” (Sagrada Biblia, 2001, p. 21). Por ello, “el libro
es considerado como una obra genial, tanto por los temas que aborda como por
su altura literaria” (Sagrada Biblia, 2001, p. 22). La exegesis actual ha destacado
las caracteristicas mds complejas de este libro narrativo que en muchos casos
resulta indescifrable, “posiblemente por expresiones arameas mal transcritas
en hebreo” (Sagrada Biblia, 2001, p. 22) y por su mezcla entre las partes escritas
en verso y en prosa que pudieron ser compuestas en momentos diversos, como
sucede con otros libros biblicos donde la transmision escrita ha hecho que se
afiadieran ‘diversas manos’ hasta llegar a una versién definitiva.

El cardcter alegérico del libro, a pesar de su forma narrativa, viene a com-
plicar mas la interpretacién del mismo y especialmente en el periodo barroco
donde el sentido literal del texto sagrado se habia impuesto ante la polémica
protestante que manifestaba una libre interpretacién biblica.

La propia estructura del Libro de Job muestra una hibridacién genérica deri-
vada de la alegoria, donde se mezclan la finalidad de la narracidn, con textos sobre
la sabiduria, los hechos que acontecen a Job y los didlogos con sus amigos que
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dejan en evidencia el valor del protagonista ante la adversidad, conversaciones
que —por otra parte- exponen el contraste del hombre justo ante los plantea-
mientos mundanales de su mujer y amigos:

[. - Prdlogo en prosa (1, 1-2,13)
II. - Discurso de los protagonistas en verso (3,1-31,40)
- Lamentacidn de Job (3,1-26)
- Dialogo de Job con sus amigos (4,1-27,23)
- Elogio de la sabiduria (28, 1-28)
- Lamentacidn de Job (29, 1-31,40)
II1. - Intervencidn de Elihu (32, 1-37,24)
IV. - Discursos del Sefior (38, 1-42,6)
V. - Epilogo en prosa (42, 7-17)

Por otra parte, la estructura narrativa —a manera de historia- lo asemeja a
otros libros como el de Tobias, donde el infortunio también se ha cebado sobre
Tobi -padre de Tobias- debido al azar, a pesar de que ha ejercido misericordia
con los que le rodeaban. El ejemplo de esta concomitancia biblica, entre otras
muchas de la escritura sagrada, muestra que este tipo de narraciones no son solo
propias de los libros sapienciales, sino que atraviesan la vida de muchos de los
personajes biblicos.

“El mensaje del libro de Job no es uno solo. En términos generales, puede
afirmarse que aborda cuestiones sobre la sabiduria y la justicia de Dios, sobre la
actitud del hombre ante el dolor y sobre la relacién del hombre con Dios” [..] Y
“mds en concreto cémo explicar el sentido del sufrimiento de un inocente” [...]
(Sagrada Biblia, 2001, p. 26).

Esta falta de sentido del dolor en el inocente, en el justo, es lo que llevd a
los dramaturgos espafioles del Siglo de Oro a tratar escasamente el tema en las
comedias de la época. De hecho, Bances Candamo en su libro Teatro de los tea-
tros (1970, pp. 60-68) comentaba que en el Libro de Job se encontraba el origen
de la tragedia, por tratarse de un infortunio sin sentido y cercano a la maldi-
cién, donde la providencia divina deja al hombre a su suerte ante las desgracias,
planteamiento —por otra parte- antitridentino que el propio teatro aurisecular
traté de solventar.

Desde la perspectiva dramadtica, trataron el tema Lope, Calderdn y Felipe
Godinez segun las fuentes impresas, aunque —~como veremos a continuacion- la
autorfa de la mayorfa de ellas es hoy en dfa de dudosa atribucién. En el Indice de
Medel de 1735, encontramos los siguientes titulos de las comedias referidas a Job:

— Paciencia de Job, de Calderdn.

— Paciencia en el trabajo, del Doctor Felipe Godinez.
— Trabajos de Job, del Doctor Felipe Godinez.

— Trabajos de Job, de Lope.

También en el apartado de los autos se registra uno anénimo con el titulo
de Trabajos de Job. La Barrera (1860, p. 586) volvié a incidir en la existencia de
dos comedias: Los trabajos de Job de Lope y Los trabajos de Job (La paciencia en los
trabajos o pruebas en la paciencia) de Godinez.
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Sin embargo, Calderdn negé la autoria de la comedia Paciencia de Job en
el prélogo a la Cuarta parte de comedias nuevas de don Pedro Calderén de la Barca
(Madrid, J.F. Buendia, 1672), y similar sucedié con la de Lope de la que no se
conoce ningun ejemplar, a pesar de que La Barrera sefnalara que debid de exis-
tir la comedia Los trabajos de Job, homénima a la de Felipe Godinez, de la que
si existen numerosos ejemplares. Como comentd Germdn Vega (1986, p. 147):
“Sea como fuere, la ausencia hoy dia de ejemplares a nombre de Lope y Calde-
ron contrasta con las diez ediciones antiguas de la comedia sobre Job atribuida
a Felipe Godinez”.

Ademds, existe un auto sacramental anénimo con el mismo titulo e idéntico asunto.
En la Biblioteca Nacional de Madrid se encuentra un manuscrito con letra del siglo
XVII (Ms. 17.035), conteniendo el texto de una pieza dramdtica de 899 versos. Dicho
ejemplar lleva escrito en la hoja de guarda: Los trabajos de Job =Auto sacramental. [...]
Sin embargo, no hay en el texto ni una sola alusidn eucaristica, as{ como tampoco
intervienen personajes alegéricos ni se hace uso del simbolismo propio de las com-
posiciones sacramentales. Su asunto es la historia de Job vista desde una perspec-
tiva idéntica a la de la comedia de Godinez. (Vega Garcia-Luengos, 1986, p. 148)

Finalmente, también se conserva:

Otro manuscrito en la BNE que pertenecié a Gayangos y que contiene siete come-
dias (Ms. 18.078). Ocupando el tercer lugar (fol. 109r-160v) estd la que lleva el titulo
La paciencia mds constante del mexor Fénix de Oriente y los trabajos de Job, debajo del
cual otra mano ha escrito De Godinez. El texto dramdtico que ofrece este manus-
crito es una amplia refundicién de la comedia que a nombre de Godinez” (Vega
Garcia-Luengos, 1986, pp. 148-150).

Repasados todos los testimonios que han llegado hasta nosotros sobre las
obras teatrales que trataron la temadtica biblica de Job en el Siglo de Oro, debe-
mos llegar a la conclusidn de que fue unicamente Felipe Godinez con su obra
Los trabajos de Job, y seguramente también La paciencia de Job, de la que tan solo
se conserva una comedia suelta y atribuida a Calderén que la negd, quien llevé a
las tablas a nuestro personaje, a pesar de que la historia ofreceria una gran tea-
tralidad y un sinfin de posibilidades para que una compaiia luciera en escena.
Un documento de Pérez Pastor (1901, p. 265), sobre la puesta en escena del auto
de Job en el Corpus madrilefio de ese afo, a cargo de la compafiia de Gaspar de
Pones, muestra hasta qué punto podia lucir la vistosidad de las escenas biblicas:

El uno de Job en que entren su figura con un gabdn de damasco morado y un som-
brero de tafetdn y su borceguies, cuatro hijos con cuatro baqueros de damasco y
brocatel con sus mantos de colores con sus tocados y borceguies y un criado con
una tunicela de damasco con su tocado y los demds sirvientes que son tres pasto-
res con sus pelucos de damasco de colores, caperuzas de lo mismo y zaragtielles y
camisas de caniqui blancas; tres amigos con tres tunicelas de damasco y sus man-
tos de tafetdn y tocados y borceguies, y cuatro virtudes con sus cuatro tunicelas
de tafetdn con cotas y faldones y sus tocados y calgadillas; su mujer de Job con un
mongil 4 lo judaico de raso leonado con sus tocas, el demonio principal con una
tunicela de tafetdn negro, cota, faldin y calcadilla, y los otros tres demonios con
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tres ropas largas muy bien pintadas de bocas, y una figura de Dios Padre con una
tunicela de raso o tafetdn que tenga oro y morado y una capa de tafetdn blanco, y
una figura de un dngel como se suele vestir.

Cabria preguntarnos por qué Felipe Godinez fue el tinico que adaptd el per-
sonaje biblico idumeo a la dramaturgia durea, si tuvo algo que ver con su vida
y si por ello el personaje quedé marcado por alguna causa como para que otros
autores posteriores, tan dados a las refundiciones, especialmente los dramatur-
gos del ciclo calderoniano, no volvieran a tratar esta temdtica.

Un interesante testimonio al respecto es el que nos proporciona la biogra-
fia de Felipe Godinez. Nacido en 1589, “miembro de una de esas familias por-
tuguesas de comerciantes que, con la anexién de Portugal a la Corona de Felipe
IT se asientan en la costa andaluza, para solucionar problemas de persecucién
inquisitorial y para explotar el comercio americano. [...] En su infancia practicd
un estricto judaismo, aunque llegd a ser presbitero en la Iglesia Catdlica, predi-
cador y dramaturgo”. (Vega Garcia-Luengos, 1993, p. 579)

A lo largo del tiempo parece que se deslizé hacia los circulos de conversos
y alumbrados sevillanos, lo que le llevé a una grave imputacidn por parte de la
Inquisicidn a pesar de ser presbitero de la iglesia catdlica. “El acontecimiento
mads llamativo de su biografia conocida tiene lugar el dia de San Andrés de 1624.
Aquel 30 de noviembre, una cincuentena de penitenciados comparece en el auto
publico de fe celebrado en Sevilla por la Inquisicién. Nuestro hombre, presbitero
y predicador, ocupa el segundo lugar, acusado de «hereje y «judaizante»” (Vega
Garcia-Luengos, 1993, p. 579)

Su proceso acabd con la confiscacidon de bienes, sambenito y destierro a
Madrid. Es en Madrid donde despunta su actividad como dramaturgo a pesar de
la dureza con la que le criticaran Lope de Vegay especialmente Quevedo, que ya
en 1631 habia publicado la Exposicion del libro de Job. Es en esta etapa madrilefia
donde escribird la mayor parte de sus comedias biblicas, como la que nos ocupa
de Los trabajos de Job, al tiempo que ejerce como sacerdote hasta su fallecimiento
en 1659. Poco sabemos de la pureza de sus intenciones al ejercer como sacerdote,
ni de si fueron verdad las acusaciones como iluminado y cercano a los circulos
que pretendian una renovacién de la fe, pero si conocemos el testimonio que
dejd en una de sus obras como ejemplo de paciencia ante la desgracia.

3. La comedia: Los trabajos de Job

No cabe duda de que con estos antecedentes el personaje de Job era para
Godinez un ejemplo de resistencia ante el sufrimiento injusto y gratuito, no
justificado, historia que —por otra parte- debia conocer detalladamente por sus
origenes judios. Como observaba Piedad Bolafios (1983, p. 310), “existe una trans-
posicién de las vivencias personales al seno temdtico de la obra”.

La comedia Los trabajos de Job sigue el relato biblico con gran fidelidad, aun-
que -como es légico- se permite ciertas licencias propias en la moda de entonces
impuestas por el Arte nuevo de hace comedias, al tiempo que introduce reflexiones
teoldgicas que se habian marcado como dogmaticas en el Concilio de Trento. De
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manera manifiesta Godinez trata de aunar la tradicidn veterotestamentaria con
las interpretaciones tridentinas sobre la doctrina catdlica. La libre interpretacién
biblica habia sido uno de los principales objetivos de la reforma protestante y
por ende de la persecucidn inquisitorial. Godinez no podia incurrir en ninguna
sospecha por lo que la fidelidad al texto se hacia imprescindible.

La obra que, seguramente se habia compuesto alrededor de 1635, puesto que
su primera impresion en la Parte treinta y una de las mejores comedias que hasta
hoy han salido es de 1638,y por lo tanto posteriormente al proceso inquisitorial
que Godinez habia sufrido, necesariamente debia aunar estos dos aspectos: tra-
dicién biblica y dogmética catdlica. Sin entrar en un estudio a fondo de toda la
comedia, como ya hicieron Piedad Bolafios (1991), en la edicion de la pieza, y
Germadn Vega Garcia-Luengos (1986, 1991) en diferentes estudios, sefialaremos
este aspecto de la obra donde se compatibilizan el judaismo original del autor,
con la ortodoxia catdlica —a la que queria pertenecer Godinez- junto al mensaje
sobre el problema del infortunio del justo.

Como comentaba Piedad Bolafios (1991, p. 56):

La accidén dramdtica de esta comedia es bien sencilla: una enumeracidn, en suce-
sién de escenas de la primera jornada y parte de la segunda, de la opulencia y feli-
cidad en la que vive Job y los suyos, para pasar de pronto a la sucesién de desastres
y de desgracias que le vienen encima hasta dejarlo en la mds postrera miseria. En
parte de la segunda y tercera jornada [...] la historia que estaba de moda en la época,
la conoce el espectador; pero ya sabemos que no era -o al menos no era solo- la
originalidad de la historia lo que buscaba el espectador espaifiol en el corral de
comedias. La originalidad y la novedad estaban en cdmo se contaba en la escena
la historia, en cédmo se resolvian los problemas dramdticos de la adaptacién de un
texto originalmente no dramético, sin desvirtuar en su esencia el texto biblico y
respetando su mensaje doctrinal.

Godinez respeta al maximo el texto biblico, pero con los recursos propios
de la comedia. Aumenta el nimero de personajes, aunque conserva el nombre
de los tres amigos: Elifaz, Sofar y Baldad (Bildad en el texto biblico), a pesar de
que les resta importancia, mientras que el demonio cobra mayor protagonismo;
la mujer de Job -que no tiene nombre en la Biblia- figura aqui como Dina, tam-
bién con una mayor carga dramadtica, y aparece una figura nueva, Astrea, sobrina
con claras alusiones mitolégicas como ha demostrado Albuixech (2010), quien
sefala ~de manera acertada- la pertinencia de este nombre por tratarse de una
diosa, justa y casta que convivia con los humanos en la Edad de Oro, pero que
con la degeneracion humana se vio obligada a abandonar la tierra. Es ella la que
aparece enamorada de uno de los hijos de Job abriendo una segunda linea dra-
madticay ~como no podia ser de otra forma- aparecen las dos figuras del gracioso,
Efrdn, y de la villana Celfa.
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Los versos' mds destacados de la comedia marcan la unidad con la historia
biblicay tienen una gran similitud con el relato biblico como se puede observar:

La comedia: Los trabajos de Job El libro de Job

“Job: Siete mil ovejas tengo” v.115 “Era su hacienda de siete mil ovejas” (Job, 1, 2)
“Mil bien sustentados bueyes “quinientas yuntas de bueyes” (Job, 1, 2)
en quinientos yugos rompen” vv. 123-124

“Tres mil camellos me sirven” v. 135 “tres mil camellos” (Job, 1, 2)

“Me ha dado a luz en diez partos “naciéronle siete hijos y tres hijas” (Job, 1, 1)

tres hembras, siete varones” vv. 201-202

La comedia: Los trabajos de Job El libro de Job

“Job, si pudiera excusarlo, “Todavia estaba hablando, cuando llegé otro
sabe Dios que no viniera que dijo: ha caido del cielo fuego de Dios
con una nueva tan desdichada: que abrasd a las ovejas y los mozos, consu-
tanta copia de centellas, miéndolos. Solo he escapado yo para darte
tanto diluvio de rayos la noticia” (Job, 1, 16).

cayo sobre sus ovejas

que subitamente todas,

y los pastores con ellas,

se resolvieron en humo;

no fue incendid de la tierra:

del cielo este mal te viene”. vv. 1081-1091

Especialmente significativos son los didlogos entre Dios y el demonio donde
reside el mal que se inflige a Job. Dios no manda el mal, pero permite a la encar-
nacion del mal que lo ejerza, como el mismo Job comenta:

Job: “Que, aunque El lo malo no ordena

para quien lo entiende bien,

sus permisiones también

son cartas por mano ajena’ vv. 1586-1590.

La comedia: Los trabajos de Job El libro de Job

“.De dénde vienes, Luzbel? “El Selor dijo a Satdn: - ¢De dénde vienes?
[...] El respondid: - De dar vueltas por la tierra,
Anduve toda la tierra, recorriéndola entera”. Job, 1, 7-8.

di una vuelta alrededor” vv. 809

La comedia: Los trabajos de Job Ellibro de Job

! Lanumeracion de los versos corresponde a la edicidn critica de la comedia Los trabajos de Job de
Bolafos Donoso y Piflero Ramirez (1991).
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“.Tu por interés, no mds, “Yavé replicé entonces a Satdn: ahf lo tienes

piensas que me sirva Job? a tu disposicidn, pero guarda su vida (Job,
Ve luego, y pruébale en hijos 2, 6) “Entonces dijo Yavé a Satdn: mira todo
y en hacienda, con condicién cuanto tiene lo dejo en tu mano, pero a €l
que a su persona no toques. Licencia, Luz- no le toques” (Job, 1, 12)

bel, te doy

que a hacienda de hijos te atrevas, pero a
su persona, no” vv. 855-862

Ademds de seguir con gran fidelidad el relato biblico, Godinez gustd de
insertar versos relacionados con la doctrina del Concilio de Trento tan en boga
en aquel momento y que -por su condicidén de judio converso y ajusticiado- debia
resaltar. Especialmente notorias son las alusiones al origen del hombre, el inicio
del mal en el mundo. La doctrina tridentina habia subrayado el pecado origi-
nal como causa del mal en el hombre, que -a su vez- todos los hombres habian
heredado, ante lo que se hacia necesaria la redencién de Cristo:

Job: “bestia es el hombre en culpa concebido” v. 1775
Job: “de la primera mujer

a quien la sierpe engaii¢

lo debiste aprender” vv. 2026-2028

Job: “Si el padre da vida al hijo,

el hijo como hombre advierta

que su padre no le ha dado

mds que el cuerpo y aun en esta

porcidn que tiene Dios lo mds

porque es la causa primera” vv. 977-982

También son importantes las referencias a la salvacion del hombre que por
sus buenas obras merece la vida eterna:

Job: “mas mis hijos eran santos

y no pudieron perderse,

que los hijos que se salvan

no son hijos que se pierden” vv. 2223-2225

Los versos donde se sefala la doctrina sobre la providencia divina son espe-
cialmente significativos para entender la adversidad como prueba de paciencia
que envia Dios para afianzar la de en El:

Job: “¢Por qué viniendo también
de mano de Dios el mal,
no he recibirle bien? Vv. 1976-1978

El demonio ocupa un papel destacado propio de la teatralizacién del perso-
naje que se da en todo el teatro barroco. Exceptuando las pocas frases que dice en
el Libro de Joby que se repiten en la comedia, es aqui donde Godinez se detiene
de una manera méds dramédtica. Estos versos en boca del maligno dan idea de la
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metateatralidad que generalmente se produce con este personaje en el Barrcoy
que observa desde fuera “el gran teatro del mundo”

Demonio: “De tanta infernal malicia
desesperado caudillo,

sobre mi trono de fuego

sombra invisible he traido.

La vanagloria parece

que Dios desde el cielo empireo
puesto a un balcén de diamantes,
y sus alados ministros

desde sus coros estdn

con aplauso y regocijo

viendo a Job en el teatro,

que es espectdculo digno

de Dios y sus Serafines,

tal paciencia en tal martirio.

Y asi, porque la comedia

no se acabase, ha querido

que Job, que es el héroe en ella,
estuviese siempre vivo;

porque si el papel primero

ha dado fin, es preciso

que la comedia acabe:

el poeta fue Dios mismo,

y lo dngeles, que son

de aquesta corte vecinos,

sobre el “Santo, Santo, Santo”
afiaden ahora un vitor”. Vv. 2204-2229

Felipe Godinez intenté seguir su camino como dramaturgo en la corte a
pesar de haber sido procesado por la Inquisicidn, al tiempo que siguid su ejer-
cicio sacerdotal. En tales condiciones las comedias biblicas fueron uno de sus
principales salvoconductos para demostrar su inocencia y la fidelidad a la orto-
doxia catdlica. Se trataba de constatar, a pesar de las criticas que recibia por
parte de los mejores poetas, que su obra era digna de representarse en los cor-
rales de comedias y de que no merecia censura alguna. Teatro y vida fueron de
la mano en este caso para dar un mensaje de paciencia ante la adversidad y ante
la injusticia que —por otra parte- sufrieron muchos en aquellas décadas de alo-
cada persecucioén.
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Resumen

La historia de Job fue recogida, al igual que otras narraciones biblicas, por los dramaturgos
barrocos aficionados a llevar a los escenarios ejemplos moralizantes y religiosos. A pesar de
que -segun la tradicion bibliogrdfica- fueron varias las comedias que trataron esta historia,
solo se conoce una de autoria segura que ha llegado hasta nuestros dias: Los trabajos de Job
de Felipe Godinez. Los paralelismos de esta comedia con el relato biblico plasman el respeto
que el dramaturgo demostré ante el texto y la doctrina tridentina, pero también reflejan las
adversidades que tuvo que soportar acusado injustamente ante la Inquisicién por la que fue
procesado. Vida y obra plantean un paralelismo donde Job es un ejemplo ante el infortunio.

Abstract

The story of Job was collected, like other biblical narratives, by Baroque playwrights who were
fond of bringing moralising and religious examples to the stage. Although, according to biblio-
graphical tradition, there were many comedies that dealt with this story, only one of certain
authorship is known to have survived to the present day: Los trabajos de Job (The Labours of Job)
by Felipe Godinez. The parallels of this comedy with the biblical story show the respect that
the playwright demonstrated for the text and the Tridentine doctrine, but also reflect the adver-
sities he had to endure, unjustly accused before the Inquisition, for which he was prosecuted.
The life and work of Job are a parallel in which he is an example in the face of misfortune.
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O homem comunica-se com 0s outros.
E um animal politico. Nio pelo fato de ser
um animal social.
Mas sim, porque é um animal solitdrio inca-
paz de viver na solido.

Vilém Flusser

Preambulo

Em 2010, publiquei, juntamente com Francisco Maciel Silveira, um artigo
intitulado O meu caso rebobinado, no livro dedicado ao encenador portugués Manoel
de Oliveira e organizado por Renata Soares Junqueira, cujo titulo é Manoel de
Oliveira uma presenca — estudos de literatura e cinema (Junqueira, 2010). Esta inter-
vencdo recupera aquele artigo, privilegiando um dos paradigmas com que dia-
loga o filme Mon cas, de Manoel de Oliveira, o Livro de J6, tema deste congresso.

1. Ficha técnica

A pelicula, falada em francés, com argumento do realizador portugués
Manoel de Oliveira, Mon cas, de 1986!, tem como assistentes de direcio Jaime
Silva, Alexandre Gouzot, Xavier Beauvois. O filme é baseado na peca O meu
caso, de José Régio, e nas obras Pour en finir et autres foirades, de Samuel Beckett,
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e Livro de J6, do Antigo Testamento. A realiza¢do também conta com fotografia
de Mdrio Barroso, som de Joaquim Pinto, montagem de Manoel de Oliveira e
Rudolfo Wedeles, musica de Jodo Paes, decoragdo de Maria José Branco e Luis
Monteiro, guarda-roupa de Jasmim de Matos, producdo de Paulo Branco (Fil-
margem/Les films du passage/La SEPT-Franca).

A interpretacio esteve a cargo de Luis Miguel Cintra, que desempenhou os
papéis de Desconhecido e Jé, Bulle Ogier, vivendo a Atriz e a A Mulher de J6,
além de Axel Bougousslavsky (Empregado, Elifaz), Fred Personne (Autor, Bildad),
Wladimir Ivanovsky (Primeiro Espectador, Sofar), Gregoire Ostermann (Segundo
Espectador, Eliu), Heloise Mignot (Segunda Atriz) e a Voz, de Henri Serre.

Uma realizacio dividida entre Portugal e Franca, colorida, em 35 mm e 87
minutos, cuja estreia se deu em 08 de maio de 1987, nas salas Nimas e Quarteto,
distribuido por Distribuidores Reunidos.

2. Um caso intersemidtico

O filme Mon cas, de Manoel de Oliveira, conforme deixa patente a ficha téc-
nica, dialoga com a pega O meu caso (1957), de José Régio, com o volume Pour en
finir et autres foirades, de Samuel Beckett, e com o Livro de J6, do Antigo Testamento.

A peca de Régio € o ponto de partida para esta releitura cinematografica de
Manoel de Oliveira, uma vez que, nas quatro partes em que se divide o filme, o
drama serd apresentado em trés versdes, ou seja, em trés repeti¢cdes ou tomadas,
que corresponderdo 4 metade da duracdo da pelicula.

Na primeira versdo, temos a filmagem, digamos parafrdsica da peca, cujo
enredo (ou falta de enredo) pode ser assim resumido: um Desconhecido, burlando
avigilancia do Porteiro, invade o palco minutos antes do inicio de uma comedia-
zinha digestiva e absolutamente idiota (tantas as concessoes feitas para ver-se
encenada), reivindicando contar ao publico o seu caso. Tratar-se-ia, garante-nos
a personagem invasora, de um caso excepcional, simbdlico, que, excedendo todas
as experiéncias, banais, comuns e comezinhas, tocaria “nas profundezas inex-
plordveis da metapsiquica” (Régio, 1980, p. 99). Isso porque fora “escolhido pelos
deuses, designado como seu porta-voz” (Régio, 1980, p. 115) para “comunicar aos
homens a sua mensagem que € divina” (Régio, 1980, p. 119). O pano cai brusco
e rdpido, ao final da farsa regiana, sem que o tal Desconhecido conte seu caso,
impedido e interrompido constantemente por casos ridiculos e sem grandeza:
as “pataratices” que lhe sdo interpostas pelo Porteiro (um pai de familia com
mulher paralitica, além de trés filhos para sustentar), pela Atriz (que agarrara
com unhas e dentes o que ajuiza ser o primeiro bom papel de sua carreira e via
sua esperanca de brilhar comprometida com a interrupcio do espetdculo), pelo
Autor (que lambera as botas de tutti quanti, para, mesmo estropiada, ver sua pega
em cartaz), por um Espectador (fraudado em seu desejo de distrair-se um pouqui-
nho, de evadir-se ortega-gassetianamente da realidade mesquinha e estafante)
— antagonistas, ao cabo, que lhe impingem a mordaca do siléncio.

No que respeita a segunda versio, temos a peca de Régio re(a)presentada
como se estivéssemos diante de um filme mudo, em preto e branco. Salta aos
olhos a representagido exageradamente melodramdtica e mecéanica dos gestos,
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a ressaltar certa artificialidade, também destacada pelas plumas pretas e bran-
cas que compdem os dois leques que constituem aderecos da Atriz. Em vez
de, porém, ouvirmos o didlogo do drama regiano, temos ao fundo uma Voz (a
de Henri Serre) a monologar o texto Foirade II, inserto no volume Pour en finir
et autres foirades (1976), de Samuel Beckett, edi¢do que reline onze narrativas,
escritas entre as décadas de 60 e 80 do século passado. O mondlogo de Foirade II
ecoa o flasco representado pela tentativa de comunicacio frustrada na primeira
versdo. A voz arrastada, soporifera, transmite o texto integral de Foirade II (duas
pdginas e meia), com avangos e recuos que repisam concentricamente obsessoes
esquizofrénicas, nio sé como se fosse o fluxo de consciéncia do Desconhecido
e das outras personagens, mas também reflexo de nossa mudez dntica, de nossa
incapacidade de comunicacéo com o outro: “il est impossible que j’aie une voix,
il est impossible que j'aie des pensées, et je parle et pense, je fais 'impossible”
(Beckett, 2001, p. 39). O texto recitado ao fundo funciona como uma dublagem
da articulacio muda das personagens. O estranhamento impde-se gracas a ina-
dequacdo entre o que se ouve e o movimento labial dos que, a exemplo do que
ocorrera na primeira versio, a boca da cena e olhos postos na camera que faz
as vezes de nosso olhar, se dirigem a uma plateia vazia. Causa estranheza ainda
a veeméncia gestual das personagens: agem como se discursassem para nds,
os espectadores; ocorre que a veeméncia gesticulada destoa da voz arrastada e
mondtona que vai desfiando o texto de Beckett. Parece-nos que esse artificio
de estranhamento utilizado por Manoel de Oliveira, a servico de seu desmonte
e decomposicdo do hipotexto regiano, inspira-se em Eisenstein, conforme se
depreende de licio haurida em Jean-Claude Bernardet:

O som é valido desde que ele contraste com a imagem [...]. Se houver um contraste
entre os dois, entdo nascerd uma nova significacdo. E retomada nessa montagem
imagem/som o principio da montagem de imagens ideada por Eisenstein. (1991,
pp- 50-51)

O Mon cas, em sua troisieme répétition, retoma o drama de José Régio. Agora,
entretanto, o didlogo aparece como se o som estivesse fora da rotacio correta,
a ponto de a lingua francesa usada nas falas soar como algaravia, a sugerir uma
Babel: nosso mundo, nossa realidade como palco da incompreenséo e da inco-
municabilidade responsaveis pelos conflitos e dissensdes que ferem a histdria
da humanidade. Num dado momento, o rapaz que segura a claquette e inaugura
cada uma das répéttions, sobe ao palco. A claquette é desmontada e remontada
como se fosse uma mesa, sobre a qual um projetor de video transmitird numa
tela (o pano de fundo a reproduzir, nas versdes um e dois, um vitral art nouveau)
filmes documentdrios e jornais televisivos que expdem crimes cometidos pelo
homem contra si mesmo e contra a natureza: guerras, motins, fuzilamentos,
desastres ecoldgicos, fome, genocidio. O desfile de horror resume-se na cena
final que estampa o quadro Guernica, de Pablo Picasso, sintese, grito e dentincia
das iniquidades humanas. Agora, vejam e notem, os atores que, nas tomadas ante-
riores, encenavam a incomunicabilidade e os conflitos humanos, os seus casos,
transformam-se em espectadores de si mesmos, uma espécie de the play within
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a movie, relida pela sétima arte. A tela, espelho da barbédrie humana, funciona
como uma tomada de consciéncia da culpa que cada um de nés tem dentro de si.

Parece-nos, contudo, que, ao lado do texto de Régio, outro significativo para-
digma do filme € o Livro de J6, de autor desconhecido e datado de cerca de 2.000
a.C. Ao lado de Salmos, Provérbios, Eclesiastes, Cantico dos Cdnticos, Sabedoria e
Eclesidstico, o Livro de J6 € um dos sete livros Sapienciais, também chamados Dida-
ticos ou Morais, pois objetivam ensinar a Sabedoria insita na providéncia divina.

O enredo do Livro de Jd, como sabemos, pode ser sumariado assim: um pio
patriarca de Hus, chamado J6, de proceder irrepreensivel, tem sua crenga e con-
fianca em Deus testada. O demdnio, com a permissdo divina, submete-o a des-
gracas e padecimentos: perda da fortuna, lepra. Alguns amigos seus, reunidos
para consold-lo, viram em tantos e tdo grandes sofrimentos uma prova clara de
pecados gravissimos. O paciente Jo protesta sua inocéncia, mas nio consegue
convencer os amigos. O préprio Deus parece surdo aos lamentos do infeliz,
que sofre com isso as maiores torturas. A sua confianca na justi¢a de Deus nao
diminui. Apesar de tudo, até que, vencida a prova, o préprio Deus aparece para
defendé-lo e a restituir-lhe a felicidade primitiva.

O Livro de J6 divide-se em trés partes: prologo, acdo e epilogo:

+ O Prélogo (partes 1-2) apresenta-nos Jd, que é, com a permissdo de Deus, atri-
bulado pelo demdnio com males terriveis, os quais, porém, ele suporta com
resignagio. Trés amigos vém para consold-lo.

+ A Acdo (3-42,6) pode ser dividida em trés secdes: as trés disputas de J6; os dis-
cursos de Elit: os discursos de Deus:

— As trés disputas de Jé com os amigos versam o sofrimento: J6 lamenta-se da
vida e pergunta-se por que deve sofrer:

- primeira disputa (5-14): Elifaz afirma que sé o impio € castigado; J6 entdo
lhe responde que o seu castigo é bem maior que seus pecados. Baldad diz
que Deus € justo; J6 lhe contesta que Deus € justo, mas néo aflige somente
os maus. Sofar esclarece que Deus € um sdbio descobridor da iniquidade;
J6 torna a repetir que ndo hd proporcéo entre seus pecados e o castigo
que esta recebendo;

- segunda disputa (15-21): Elifaz acusa Jé de arrogincia e de muitos pecados,
mas este apela para o testemunho de Deus e se diz inocente. Baldad faz
uma longa descrico da sorte infeliz do impio, mas J6 novamente afirma
sua inocéncia. Sofar toma a palavra e revela que a felicidade do impio € de
breve e incerta duracéo; J6, entretanto, invoca a atencéo dos amigos para
a prosperidade dos impios.

- terceira disputa (22-26): J6 responde as novas acusagOes de Elifaz e de
Baldad, enquanto Sofar se cala. Monologando (27-31), J6 relembra a feli-
cidade passada e a compara a miséria atual, apelando por fim a Deus, o
Juiz Supremo.

— Os discursos de Elid (31-37): Eliu, presente, mas afastado da disputa, s6 agora
entra em cena, expondo os motivos que o obrigaram a falar. Reprovando algu-
mas palavras de J6, explica por que Deus manda tribulagdes: o sofrimento
purifica e instrui o justo, revela a pequenez do homem e a grandeza de Deus.

— Os discursos de Deus (32-42,6): Com sua voz tonitruante, em meio a trovoes
e relimpagos, Deus intervém e interroga J6 acerca dos mistérios da Criacao,
exigindo dele uma resposta. J6 confessa a sua ignorancia, pedindo retratacdo
de suas palavras e perddo a Deus.
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«  Epilogo (42): Deus repreende os amigos de J6 e, proclamando a inocéncia deste,
reverte-lhe a condi¢io, abengoando-o com o dobro do que possuira. Atinge os
140 anos, podendo ver a quatro geragdes de sua descendéncia. Morre “velho
e saciado de dias”.

Ao fim e ao cabo, percebemos que o Livro de J6 busca responder a duas
importantes questdes — Por que sofrem os inocentes? Por que permite Deus
a iniquidade na terra? — através do relato do sofrimento de Jé e de sua grande
resignac¢do, motivo inclusive por que J6 é considerado sinénimo de paciéncia e
perseveranca. O Livro de J6 destaca-se no Antigo Testamento por exaltar o poder,
a justica, a sabedoria e o amor de Deus encobertos em seus insonddveis e mis-
teriosos designios.

O tema comum aos trés paradigmas com que dialoga a pelicula oliveiriana
parece residir na incompreensio e na incomunicabilidade que desterram o ser
humano para uma solidio existencial, representada na figura de J6: expiando
seu drama sozinho em meio a seus semelhantes, sentindo-se exilado da atencéo
e da misericordia divinas, jd que seu caso serd sempre inaudivel. Ndo estranha,
pois, que uma das repeticdes registre a pega de Régio, como j4 salientamos, numa
sequéncia de filme mudo. Nds, na posicio de espectadores do drama alheio, pos-
tos na distancia de uma contemplag¢io mediada pela frieza de olhos eletronicos,
somos, ao cabo, surdos ou impossibilitados de ouvir as queixas do outro, para as
quais ndo damos a minima atencfo.

3. A play within a movie

Por meio de um exercicio de metalinguagem, a play within a movie, o filme
abre enfocando um grande olho, o da cdmara de filmagem, que por sua vez foca
uma plateia vazia que vai lentamente sendo ocupada por técnicos que preparam
a filmagem da peca regiana.

Enquanto correm os créditos, trés maquinas (cinema, televisdo, video), trés
olhares mecanicos, confrontam o olhar dos espectadores. A representacgio da
vida (o caso da peca) serd filtrada ou perspectivada pelo olhar de uma cimera
que filma a filmagem do drama encenado no palco, num mise en abyme que dirige
nossa visdo para o nucleo central do espetdculo: o caso.

Um caso interdito, o do Desconhecido, ndo contado, jd que sempre interrom-
pido por casos menores, mindsculos, sem nenhuma importancia transcendental
ou metapsiquica. Na perspectiva dos envolvidos, ou seja, atriz, diretor, porteiro,
espectador, nio obstante desimportante e pequeno, cada caso relatado assume
dimenséo grandiosa, metafisica. Todos, ao fim e ao cabo, se autoproclamam
ofendidos e feridos pela desatenco e desamparo da sorte urdida pelo descaso ou
acaso de uma vontade insonddvel. No palco, a fabula do egoismo e do umbilica-
lismo que marcam a humanidade. Cada um achando que seu caso, incomparavel,
€ 0 mais importante de todos. Donde a parte final da pelicula tratar exatamente
do drama de J6. Note-se que, diferentemente das trés repeti¢des anteriores em
que o pano de boca estampa as mdscaras da tragédia e da comédia a deixar claro
o teor tragicomico do drama encenado, agora, ao abrir-se a tomada, a imagem
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recupera apenas a mascara trgica, claro indicio de que o Livro de J6 versa a tra-
gédia de nossa solidao existencial, desterrados que somos da atengdo divina.

O Livro de J6 é um drama tragico por exceléncia. Drama nio sé por montar-
-se gracas a disputatio, ao conflito, ao didlogo argumentativo que o protagonista
trava com seus companheiros (Jo versus Elifaz/Baldad/Sofar/Elid) e com Deus, que
o pde a prova. Outrossim, o pathos de J6 decorre do julgamento de seus compa-
nheiros a busca de uma hamartia que justifique a punicio que a providéncia e
previdéncia divina lhe impde.

4. Um caso também religioso

Poder-se-ia perguntar que faz o caso de J6 a entrar como epilogo das trés
versOes de Meu Caso, de José Régio? O que tém a ver, o que tém em comum, um
caso e outro?

Parece que Manoel de Oliveira aprecia a obra regiana, tanto que, de certa
maneira homenageou o poeta em A pintura de meu irmdo Julio, filmou Benilde,
ou a Virgem Mde (1975), inspirou-se em El-Rei Sebastido para a criacio de Quinto
Império, ontem como hoje (2004) e pos, dentre os loucos que perambulam no hos-
picio de sua Divina Comédia (1991), o profeta de A Salvacdo do Mundo. Mera apre-
ciacdo estética? Ou também preocupar-se-ia Manoel de Oliveira com alguma
disquisicéo religiosa?

Nao constitui novidade dizer-se que o teatro regiano € religioso. Etimologi-
camente religioso. Heterodoxamente religioso. Barrocamente religioso.

Etimologicamente religioso em sua 4nsia de religar-se com a Divindade.

Heterodoxamente religioso, conforme o vislumbra Eugénio Lisboa, ao assi-
nalar em Morte e ressurreicdo no teatro de José Régio que, ndo obstante “profun-
damente impregnado da doutrina de Cristo naquilo que ela poderd ter de mais
universal”, José Régio “interpreta o simbolo cristdo, alarga-lhe as fronteiras,
subverte-o, refina-o até as ultimas consequéncias” (Lisboa, 1996, p. 98).

Barrocamente religioso, conforme o surpreende Luiz Francisco Rebello em José
Régio: evocacdo do dramaturgo, ao flagrar o conflito que lhe distende a obra entre
“matéria e espirito, corpo e alma, ou, com mais propriedade, entre o que no homem
é eterno (ou votado a eternidade) e o que € transitério (ou condenado a perecer),
entre o que o atrai para Deus (se assim quisermos chamar ao absoluto, ao infinito, ao
inapreensivel) e o que o prende a terra (a sua condi¢do temporal e humana. (https://
largodoscorreios.wordpress.com/2019/12/29/jose-regio-50-anos-depois-viii/, p. 19)

Em suma, uma dramaturgia barroca no dicotémico apelo hacia arriba/ hacia
abajo que a motiva e impulsiona.

O que dissemos acima acerca do religioso em José Régio, em esséncia, ndo
se aplicaria a parte da filmografia de Manoel de Oliveira, constituindo-se num
dos vieses de sua mundividéncia? No seria Manoel de Oliveira também etimo-
logicamente religioso em sua ansia de religar-se com a divindade, desejoso de
reencontrar-se com o Absoluto representado por Deus? Nio seria também sua
filmografia heterodoxa e barroca?
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Relemos na preocupacio da filmografia de Manoel de Oliveira o andncio
do Desconhecido de O meu caso, — ou seja, a encenacio de casos excepcionais e
simbdlicos que excedem todas as experiéncias comuns, tocando nas profundezas
inexploradas ndo sé da metapsiquica, mas também da metapsicologia, uma vez
que as experiéncias vividas pelas protagonistas regianas, aparentemente anor-
mais como a clarividéncia e a telepatia, transcendem o alcance da psicologia
ortodoxa (metapsiquica). Sob um tal enfoque, a filmografia de Manoel de Oli-
veira, a reboque das preocupacdes metafisicas e religiosas de José Régio, acaba
também por desenvolver uma especulacido de cardter filoséfico sobre a origem,
a estrutura e a fun¢io do Espirito, bem como sobre as relagdes entre o Espirito
e a Realidade (metapsicologia).

Inspirados nas pecas de Régio, € natural que os filmes de Manoel de Oli-
veira nos defrontem com almas escolhidas por um Deus, (melhor talvez seria
chamad-lo Demiurgo), cujo poder as sujeita a grandes provacdes, ferindo-lhes de
morte a Carne (com sua vida postiga) para que o Espirito renasga ou ressuscite.

Sob tal angulo, ndo causa estranheza, pois, que o caso de Jé venha a encerrar
0 Mon Cas, de Manoel de Oliveira. Destrocado como a cidade que lhe serve de
cendrio e fundo, carne apodrecida pela lepra, prefiguracio da morte material, J6
hd de renascer um homem novo. Sua felicidade e redencao foram obtidas porque
conseguiu comunicar-se com o Absoluto, representado por Deus. A solidio exis-
tencial e a incomunicabilidade purgadas (J6 expiando sozinho diante da egocén-
trica surdez humana, diante da auséncia de Deus) acabam por fim recompensadas.

Happy end, J6 e a mulher findam felizes na Cidade Ideal, de Piero della Fran-
cesca. A perturbar o final feliz, certa ironia enigmadtica? A que vemos estampada
no sorriso da Gioconda, como a denunciar a artificialidade pinturesca da Cidade
Ideal que abriga e funda nossa utopia de um mundo melhor?

5. Emotion Picture

Manoel de Oliveira jd declarou algures, em alto e bom som, que seu cinema
nio é motion picture, e sim emotion picture. Corroboram a declaracio palavras de
Luiz Carlos Merten, em artigo publicado por ocasido da estreia paulista de O
Quinto Império: ontem como hoje, durante a Mostra de Cinema de Sao Paulo, em
outubro/novembro de 2004: “Oliveira mantém a cdmara parada a maior parte
do tempo. Seu filme [poderiamos ampliar para seus filmes] tem trés ou quatro
movimentos de cimara e alguns tdo sutis que o publico nem percebe. Como diz
o diretor, ele prefere o movimento das palavras” (O Estado de S. Paulo. Caderno
2.01/11/2004, p. D5).

Mon Cas nio deixa divida quanto a isso. Imével, a cadmera registra e coa-
gula o drama regiano, — o que viria a ferir na carne a natureza prépria do teatro.
Irrepetivel, nunca igual, sabemos que € a representacio teatral a cada noite que
sobe ao palco. Jd o tape, a repeticao cristalizada ad eternum, sio caracteristicas do
cinema. Parece, contudo, que no didlogo (ou conflito) entre as linguagens cinema-
tografia e teatral, Manoel de Oliveira quis, com o artificio de (re)apresentar-nos
trés versdes do drama regiano, afirmar barrocamente a irrepetibilidade de cada
encenacio (ja que cada uma serd diferente da outra), eternizando-as, contudo, em
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um celuloide que poderd ser repetido a exaustio e sempre da mesma forma, o que
passaria a negar aquela mesma esséncia do teatro, ou seja, sua irrepetibilidade.

Por outro lado, deixando clara a ideia de que estamos diante de uma filma-
gem, mais especificamente da filmagem de um drama posto no palco, o cineasta
pde em xeque o apandgio do cinema, sua ilusdo de verdade, sua impressio de
realidade. Desmistifica ainda Manoel de Oliveira outra ilusio cinematogréfica:
a de que seja o cinema uma arte neutra, objetiva, na qual o homem nio interfere,
jd que tudo passaria pela visdo de um olho mecanico, — arte, enfim, gerada por
uma mdquina, baseada em processos quimicos que permitem a impressao de
uma imagem numa pelicula de celuloide.

Nio satisfeito, as trés versdes interpretativas a que submete o caso regiano
deixam ainda mais claro que o olho mecénico da filmadora néo € tdo neutro ou
isento assim, ja que assumiu claramente trés pontos de vista. Ao cabo, exercicios
de desmistificagdes objetivando um estranhamento épico a Brecht, e cujo intuito
é deixar claro que estamos diante ndo da realidade, mas de leituras subjetivas e
interpretativas representadas por um drama teatral e por um filme.

De fato, Manoel de Oliveira prefere ao movimento da cimara o movimento
das palavras:

Os americanos acreditam no cinema como movimento. Chamam os filmes de
movies. Eu também acredito, mas de outra maneira. Os movimentos de cAmara
distraem o publico. O movimento dos atores e das palavras [grifo nosso] dentro do
plano exigem mais concentracio. E o cinema que me agrada. (O Estado de S. Paulo.
Caderno 2. 01/11/2004, p. D5)

O movimento das palavras parece efetivamente ser o protagonista de Mon
Cas, uma vez que, muito mais do que a acdo — ou seria melhor ina¢do? —, o que
marca as trés repeticdes do filme sdo exatamente as palavras, na medida em que
a imagem se mantém essencialmente a mesma. Lembremos que o didlogo £’'O
meu caso regiano € substituido, na segunda tomada, por uma Voz, a enunciar o
Foirade II, de Beckett, que se transformard em uma algaravia, na terceira repe-
ticdo. A palavra serd, portanto, paradoxalmente, a protagonista da incomunica-
bilidade, da incompreensio, da solidio, denunciadas pela Babel, que, ao fim e
ao cabo, move o filme.

O movimento das palavras serd ainda o responsavel pelo epilogo que encena
o Livro de Jo. Dissemos encenar, porque o filme de Manoel de Oliveira faz questao
de enquadrar o drama de Jé numa ambiéncia que, recusando passar a ilusdo de
realidade, se denuncia como cendrio, teldo, carpintaria. Considerando a quase
total imobilidade da cena e das personagens, uma vez mais a aco so se realiza pela
enunciacio das palavras — isto €, o conflito que marca o drama de J6 é resultado
da argumentacdo do protagonista com seus companheiros e com Deus. Assim,
a énfase estd exatamente na palavra que gera o discurso, que por sua vez gera a
acdo. Estamos, pois, diante do Verbo caro factum est, amplamente exercitado pelo
teatro teofanico, metapsiquico e metapsicoldgico de José Régio, que, ao fim e
ao cabo, parece ser um motivo redivivo, mas ticito, na filmografia oliveiriana.

Assim, justifica-se a ideia de que Manoel de Oliveira se preocupe funda-
mentalmente com emotion picture e ndo com aquilo que dizem ser invengio téc-
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nica da arte cinematografica — a motion picture, outra das ilusdes propagadas
pela cinematografia, conforme ensina Jean-Claude Bernardet, ao afirmar que no
cinema ndo hd movimento:

O movimento cinematografico é uma ilusdo, é um brinquedo 6tico [sic]. A imagem
que vemos na tela é sempre imével. A impressido do movimento nasce do seguinte:
“fotografa-se” uma figura em movimento com intervalos de tempo muito curtos
entre cada “fotografia” (fotogramas). Sdo vinte e quatro fotogramas por segundo
que, depois, sdo projetados neste mesmo ritmo. Ocorre que o nosso olho nédo é
muito rdpido e a retina guarda a imagem por um tempo maior que 1/24 de segundo.
De forma que, quando captamos uma imagem, a imagem anterior ainda estd no
nosso olho, motivo pelo qual ndo percebemos a interrupgéo entre cada imagem,
o que nos dd a impressio de movimento continuo, parecido com a realidade. E
s6 aumentar ou diminuir a velocidade da filmagem ou da projecio para que essa
impressdo se desmanche. (Bernardet,1991, p. 18)

Play within a movie, surge Mon Cas como resultado de disquisicéo e reflexao
metalinguistica. Denuncia a artificialidade das linguagens teatral e cinemato-
grafica, além (parece-nos) de refletir o caso da filmografia de Manoel de Oliveira,
ao reproduzir a temdtica do drama regiano: — sua tentativa de comunicacio
com o outro.

Ao exigir a concentracdo do espectador para o movimento das palavras, con-
forme se 1é na citacio acima, Manoel de Oliveira ndo quer que a imagem disperse
ou desvie nossa atencdo do que estd sendo dito. O problema € que, a exemplo do
teatro, a mobilidade dos signos empregados no filme, por mais estdtico que ele
pretenda ser, bombardeia-nos com estilhacos de informacdes que nos ferem e
nos matam o entendimento, porque nem sempre sio elas facilmente captdveis
e Jou decodificdveis.

Hipnotizados pelo olho da caAmara que simula a realidade, que simula o
movimento; aconchegados no ttero macio da poltrona; imersos na escuridio que
nos isola do outro (o vizinho que recua o cotovelo para nio ser tocado) — eis-nos
entregues a soliddo existencial, da qual dizemos querer fugir, isolando-nos para
ver um Mon Cas. Que pode ser o meu, 0 seu... 0 0SSO €aso.
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Resumo

A pega de teatro O meu caso (1957), de José Régio, foi o mote para o filme Mon cas (1986), do
realizador portugués Manoel de Oliveira. Partindo do argumento proposto pela peca regiana,
Manoel de Oliveira engendra o argumento de seu filme acrescentando elementos colhidos em
Pour en finir et autres foirades, de Samuel Beckett, texto publicado em inglés, pela Still English
Publhisher, em 1970, e em francés pelas Editions de Minuit, em 1975, e no Livro de JJ, inscrito
no Antigo Testamento. Este estudo pretende passar uma vista d’olhos sobre os dois primeiros
textos, isto é, a peca portuguesa e a narrativa beckettiana, para fixar-se no texto biblico, de modo
a buscar os percursos que levaram o encenador portugués a tracar um paralelo que obviamente
tem sua génese no conceito de sofrimento, entre os discursos arrolados.

Abstract

The play O meu caso (1957), by José Régio, was the theme for the film Mon cas (1986), by Portu-
guese director Manoel de Oliveira. Starting from the argument proposed by the Regian play,
Manoel de Oliveira creates the argument for his film by adding elements collected in Pour en
finir et autres foirades, by Samuel Beckett, a text published in English, by Still English Publhisher,
in 1970, and in French by Editions of Minuit, in 1975, and in the Book of Job, inscribed in the
Old Testament. This study intends to take a look at the first two texts, that is, the Portuguese
play and the Beckettian narrative, to focus on the biblical text, in order to seek the paths that
led the Portuguese director to draw a parallel that obviously has its genesis in the concept of
suffering, among the discourses listed.
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1. Introduction

In Christian tradition, Job was and is often portrayed as a paragon of the man
who patiently and resignedly undergoes his pain, and despite all the misery - he
loses all his possessions, his children die one after another, and he is eventually
afflicted in his own health as well - does not turn his back on God!. No doubt
because of these qualities, he is regarded in Catholicism (and in some Ortho-
dox churches) as one of the few Old Testament saints® There are churches and
chapels dedicated to him all over the Christian world®.

We partly owe this depiction of a submissive, deeply believing and even
thanking God for his suffering to the biblical story itself. However, this is where
the shoe pinches. For we find this image of Job resigned in his suffering only in

! The scholarly literature on the book of Job is very extensive. It suffices here to refer to the recent
study, with extensive bibliography, by Mies, 2022. For the reception of the book of Job in Wes-
tern culture, see Ausloos & Bossuyt, 2010.

2 According to the Catholic calendar of saints, 10 May - the day I read this paper at the “Job: jus-
tica e sofrimento” conference in Aveiro - is celebrated as his feast day.

3 Among other things, Job is considered the patron saint against leprosy, syphilis, skin rashes,
ulcers, scratches and bumps, but also against melancholy. Especially from the 15 century onwards,
Job was also venerated as the patron saint of musicians - the reason why is unclear (possibly the
reference to music in Job 21,12 and 30,31 played a role in this), an honour he later had to cede to
Cecilia. See for this Denis, 1952, pp. 253-298.
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a small part of the book, especially in the so-called frame narrative, in the first
two chapters and in a few verses of the last chapter (Job 1-2; 42,7-17). In the bulk
of the book, in the middle section (Job 3,1-42,6), on the contrary, we encounter a
very different Job. Here Job is anything but someone who resignedly accepts his
suffering*. In these chapters, Job rather revolts against his suffering, and against
God whom he considers responsible for it. This immediately brings us to the
question: what do God and suffering have to do with each other? For although
we like to think of God as a loving father, in the biblical tradition there is indeed
a close connection between suffering and God. To get a better view of this, we
should deal with the so-called doctrine of retribution, which already turns out
to be one of the keys to adequately understanding the book of Job.

2. The Old Testament and the doctrine of retribution

Contrary to what the term might suggest, the so-called Old Testament doc-
trine of retribution is anything but a clearly defined “doctrine”. On the contrary,
in Biblical literature, the idea of retribution rather emerges as a complex idea,
with many nuances. A clear definition is nowhere given. This is no doubt related
to the fact that Hebrew, the language in which most of the Old Testament was
written, does not even have a specific word for the notion of “retribution” It is
only through a reading of the Old Testament in all its constituents that we come
across the various facets of this concept®. Nevertheless, E. Pax’s description sum-
marises well what the Biblical idea of retribution is about: “Die lohnende und
strafende Reaktion Gottes auf die guten und schlechten Taten der Menschen”
(“The rewarding and punishing response of God to the good and bad deeds of
human beings”)®. Retribution in the Old Testament is about reward or punishment
by God. It is important to note here that retribution is not exclusively negative.
Indeed, despite the appearance to the contrary, the term retribution is a rather
neutral concept. As a result, the term retribution can imply both reward and
punishment. Anyway, the etymology of the Latin-derived word “retribution” - a
compound of re-(return) and tribuere (pay, give) - makes it clear that the concept
has to do with reciprocity. Retribution is a response to a stated behaviour. To
put it neutrally, it is a reaction because of an action.

Even though the concept of retribution is relatively simple to define, the Old
Testament doctrine of retribution is highly pluralistic: retribution can be indivi-

This dual representation is undoubtedly also related to the literary composite nature of the book
of Job. The very style in which the various sections are written - the frame story is narrative
literature, while the middle section is poetry - betrays this. Moreover, when in the frame nar-
rative, which presents Job as submissive, God is mostly called YaHWeH, a rather rebellious Job
in the central section of the book usually addresses God as “El”. Based on these observations, it
was often concluded that the frame story would go back to an ancient folk saga, to which a later
poetic author would have wanted to respond.

For a detailed discussion of the concept of retribution and the vocabulary used in this regard,
see Ausloos, 2023. See also Ausloos, 2019, pp. 27-41.

s Pax, 1960/61, p. 62.
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dual or communal. Moreover, it can affect its responsible, but it can also affect
his or offspring. In individual retribution, the person who does something good
or bad is rewarded or punished for it individually’. With this form of retribution
we - even as contemporary people — have the least problems. After all, it is only
human to desire that a criminal be punished, and that we get a wage for our work.
We may have more difficulty with retribution that affects an entire community.
Nevertheless, this form of retribution is also prominent in biblical tradition. Here,
however, one must still distinguish between what is called collective retribution
on the one hand and corporate retribution on the other. Collective retribution
presupposes that an entire community is rewarded or punished for something
for which the entire community is also responsible®. As such, collective retribu-
tion is nothing more than a collective form of individual retribution. Corpora-
tive retribution, on the other hand, rewards or punishes the entire community,
even if not every member of the community is directly and personally involved
or responsible’. In this case, it is rather retribution in the name of the solidarity
of the community, based on the idea that each individual member represents
the whole group. Even if this form of retribution seems strange to Westerners in
the 21% century, this corporate retribution is not as strange as it may seem. One
thinks, for example, of (economic) sanctions against an entire people or nation
in order to punish the criminal behaviour of their leaders.

Both individual and collective/corporate retribution can be immediate: the
acting subject and/or his or her companions are punished or rewarded. Howe-
ver, this is not always the case. Indeed, in the Old Testament, retribution can
also pass to the next generation(s). In this case, one speaks of transgenerational
retribution. Here again, several variants can be recognised. Sometimes children
are punished or rewarded for what their parents have done. Then again, it is even
several generations that will feel the consequences of the ancestors’ behaviour™.
Although this variant of retribution also appears alien at first glance, and is even
felt to be unjust - as a matter of fact, there are biblical texts that dispute the legi-
timacy of transgenerational retribution' - yet again, it is not entirely alien to life.
After all, the biblical texts were written by authors who stood with their feet in
day-to-day reality. They too experienced how many generations were sometimes
able to rejoice in the memory of a progenitor who had succeeded in building an
empire and as a result had become wealthy - in Old Testament terms “blessed
by God”. Just as the mob often continues to associate children and grandchil-
dren with misdeeds of their ancestors, and they even have to directly bear the
consequences of their ancestors’ missteps.

7 See, e.g. Gen 19,15-26; Exod 32,33; Num 12,1-10; 2 Sam 6,6-7; Sir 28,2; Prov 11,19.
8 Seee.g. 2Kings 17,7-8.

% Seee.g. Num 16; 2 Sam 24,1-17; 1 Kings 14,16.

10 See e.g. Exod 20,5, Num 14,18; Jer 32,18.

See, in particular, Ezek 18,20: “The person who sins shall die. A child shall not suffer for the ini-
quity of a parent, nor a parent suffer for the iniquity of a child; the righteousness of the righteous
shall be his own, and the wickedness of the wicked shall be his own”.
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In most Old Testament texts, God emerges as the judgmental authority that
retaliates for good and evil. Yet there are also passages in the Bible where retri-
bution seems to be rather “automatic” or “mechanical”, without the intervention
of God. It is especially the German Old Testament scholar K. Koch who drew
attention to this mechanical aspect of retribution'>. He was even of the opinion
that God was not originally presented in Old Testament literature as a giver of
good and evil. One thinks of texts such as Proverbs 22,8: “Whoever sows injustice
will reap calamity”. However, this does not take away from the fact that, accor-
ding to Koch, God also had a role to play: He was, like a kind of watchmaker who
put the world together in this way, at the origin of this mechanical deed-effect
principle'®. In other words, even if God is not mentioned by name, according to
the biblical authors, the whole retributive mechanism is of divine origin.

3. Retribution theory and Wisdom tradition

The Biblical doctrine of retribution is inextricably linked to the Biblical
concept of Wisdom™. Although, as for the doctrine of retribution, it is not at
all easy to define biblical wisdom unambiguously, there are nevertheless three
facets that constitute it: wisdom has its origins in everyday life, aims to make
people live good lives, and is rooted in a deep trust in God.

(1) Biblical Wisdom literature finds its origins first of all in everyday life, in
which common sense plays a central role. Wisdom is not a theoretical concept,
but rather has to do with “savoir vivre”. This may be evident from Old Testament
texts such as Exodus 35,25-26 and 1 Kings 7,14, where the spinster and the black-
-smith are called “wise” respectively, and where it becomes clear that Wisdom
has its origins in everyday life. Wise is the one who is able to make sense of his
life, staying far from falsehood, corruption or envy.

(2) Next, wisdom sets the goal of making people live good lives. To achieve
this goal, all Wisdom literature starts from the experience-based insight that
cause and effect are related: “one who does good, meets good” and “evil harms”.
It is especially here that we see how the retribution theory and biblical wisdom
are inextricably linked. As part of Wisdom tradition, the doctrine of retribu-
tion aims to be a day-to-day pedagogy that encourages people both individually
and collectively to devote themselves to good and keep away from all evil. Since
this basic axiom applies both to the one who commits the good/bad act and to
the whole community, it is assumed that one actually knows what is good and

2 Koch, 1655, pp. 1-42.

3 This is clear from Ps 7,16-18, for example. The “immanent law” that speaks from verses 16-17
(“They make a pit, digging it out, and fall into the hole that they have made. Their mischief
returns upon their own heads, and on their own heads their violence descends”) the psalmist
relates in verse 18 to God’s justice: “I will give to the Lord the thanks due to his righteousness”.
According to Koch, it was only with the Greek translation - the so-called Septuagint - from the
3 century bce onwards that this representation of God as rewarding or punishing was systema-
tically introduced. On this point, however, Koch went too short of the mark.

See e.g. Freuling, 2004.
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bad for individual, community, state and even world order. The great focus on
“order” in Old Testament Wisdom literature should therefore be understood as
an extension of this pedagogy.

However, it is difficult to adequately define the concept of “order”. In order
to bring some clarity to this, we take a diversion via Egyptian Wisdom literature.
Here, the concept of “order” is closely related to the goddess Ma’at. She played
an important role in judging the dead: the ancient Egyptians believed that by
weighing up the heart of the dead, she determined whether the deceased could
either continue his journey in the kingdom of the dead or be devoured by the
destructive crocodile. As sister of Isfet - goddess of chaos - and wife of Thot,
the goddess Ma’at was also responsible for the regularity of the sun, which had
to be concretised by the pharaoh in peaceful and just governance. Consequen-
tly, one could say that the goddess Ma’at was the guarantor of the universal laws
that had to be translated into all areas of earthly life. Perhaps the term Ma’at
can therefore best be understood as “universal world order”: order in nature, for
human beings and in ethics. Those who violate universal laws will be punished
by them. However, if one lives an orderly life, one will live happily and enjoy all
good things because one lives according to the laws of the universal world order.

This short excursus to Egyptian wisdom has made it clear that the concept
of Wisdom within the ancient East is related to fathoming the universal world
order. “Wise” is the one who knows how to formulate this order penetratingly
and also conforms to it by acting properly at the right time and thereby living an
orderly life. However, such a wise attitude also implies timely recognition that
the ultimate secrets of this universal world order cannot be fathomed. A wise
person knows that he is never accomplished. Nevertheless, the representation
of the concept of Ma’at continues to advocate a relatively optimistic view of the
world and of life, presumably due to the sage’s high standard of living. If one is
able to grasp the universal world order and one conforms to it, this would, as it
were, naturally entail a good life. In line with this optimistic view, Old Testament
Wisdom shows its enormous power precisely here. At the same time, it is also
problematic for those faced with unintelligible and “unjust” suffering, suffering
that one undergoes, through no fault of one’s own. But this already anticipates
the theme of the book of Job.

(3) Finally, despite the emphasis on human, everyday life, Old Testament
Wisdom literature is about much more than profane folk wisdom. Indeed, the
Old Testament Wisdom texts are underpinned by the principle of a deep trust in
God as Creator of the world, who calls for doing good and fighting evil to make a
good life possible. The fact that God’s part in the doctrine of retribution enjoys
such great emphasis - whether explicitly or not - is quite logical, since YAHWeH
is considered the supporting principle of Old Testament Wisdom. After all, the
origin of all order is located with God, who, according to the creation poem in
Genesis 1, is considered the Creator of order par excellence.

This concise introduction to the Old Testament doctrine of retribution as
part of the wisdom tradition may suffice here. Let us return to the book of Job,
and to its first verses, which are a wonderful illustration of this retributive prin-
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ciple. It may not surprise therefore that, within Christian tradition, the book of
Job is counted among Old Testament Wisdom literature.

4. Job’s trials

After a brief introductory note in the first part of the first verse of the book
(“There was once a man in the land of Uz whose name was Job”¢), we are con-
fronted - still in the first verse and without mentioning the concept by name -
with the so-called doctrine of retribution. Here it is said that Job

was blameless and upright, one who feared God and turned away from evil. There
were born to him seven sons and three daughters. He had seven thousand sheep,
three thousand camels, five hundred yoke of oxen, five hundred donkeys, and very
many servants; so that this man was the greatest of all the people of the east. His
sons used to go and hold feasts in one another's houses in turn; and they would
send and invite their three sisters to eat and drink with them. And when the feast
days had run their course, Job would send and sanctify them, and he would rise
early in the morning and offer burnt offerings according to the number of them
all; for Job said, ‘It may be that my children have sinned, and cursed God in their
hearts.” This is what Job always did. (Job 1,1-5)

Job is not only called “blameless and upright”. At the same time, he is cha-
racterised as “one who feared God”. In other words, both horizontally and verti-
cally, Job conforms to the lifestyle of a “wise” man. Job not only behaves morally
and socially as he should but, in all this, is apparently also “in awe of God”. On
a religious level, he thus recognises God as master of the order of the world to
which he tries to direct his life. He lives according to this order and avoids cau-
sing chaos. He even does more than is necessary by offering sacrifices to God
in case his children have done something wrong. Job is therefore presented as

In Roman-Catholic Bible editions, Wisdom literature includes the books of Proverbs, Ecclesias-
tes, Song of Songs, Wisdom of Solomon and Wisdom of Jesus Sirach. Apart from the fact that the
theory of retribution plays an important role in it, there are other reasons why the book of Job is
considered as Wisdom Literature. First, there is no mention in the book of Job of the promises
made to the patriarchs, the exodus or the covenant-making at Sinai/Horeb - events considered
typically Israelite, and related to Israel’s history. Moreover, the text of Job itself refers several
times to “the wise”. Thus Eliphaz, one of the three friends who comes to see Job when he is stri-
cken by suffering, regards himself as standing in the tradition of the sages, when he says: “T will
show you; listen to me; what I have seen I will declare - what sages have told, and their ancestors
have not hidden” (Job 15,17-18). Elihu too presents himself as a teacher of wisdom (Job 33,33:
“Listen to me; be silent, and I will teach you wisdom”), while Job himself then speaks ironically
about the wisdom of his friends: “If or God's sake keep quiet, if you have even a shred of reason"
(Job 13,5). Throughout the book of Job, by the way, one finds references to 'wisdom' (the charac-
teristic Hebrew words hokmd [wisdom| and hakam [be wise] occur frequently). Finally, as a hymn
of praise to Wisdom, Job 28 takes the crown.

Both this vagueness about Job’s name - contrary to the Biblical custom of paying attention to
the lineage of important characters, we learn nothing about Job’s origins - and the vagueness
about his place of residence, show that Job does not count as a historical person, but as a timeless
character. He functions as a kind of “Everyman”, standing for all of us and valid for all times.
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extremely pious. He is considered the paragon of the perfect man, who even
cares about the disorder that misbehaviour by his children could possibly cause.

Against the backdrop of the theory of retribution, therefore, Job can only
be doing well. Precisely because Job behaves morally, socially and religiously as
he should and is completely in tune, he is doing well. This good life as a result
of his righteousness manifests itself on three levels". First, Job has the perfect
family - there is no mention of Job’s wife for the time being; she only appears
briefly in the remainder of the story. He was given seven sons and three dau-
ghters, numbers that refer to perfection. Job, moreover, appears to be stone-rich.
Besides the many servants, the round numbers indicating the number of sheep,
goats, camels, cattle and donkeys refer to his enormous wealth. Job’s good for-
tune is unending. Finally, Job also enjoys immeasurable fame. Not for nothing
is he called the most considerable man of the East.

If only everything in life were as simple as the doctrine of retribution suggests.
Indeed, this optimistic vision of Wisdom that underpins it - “he who does good,
meets good” and “evil harms” - has an important downside. The book of Job is a
prime example of how this optimistic vision of Wisdom also experienced serious
crises in ancient Israel. After all, as long as all goes well in the lives of indivi-
duals (and with Israel as a people), the retributive principle poses few problems.
Success is seen as the deserved consequence of effort. However, conversely, this
optimistic view of wisdom can lead to enormous problems. For how then does
one explain that a righteous person must suffer? According to the principle of
retribution, a bad life can only result from bad behaviour. Especially for those
facing undeserved suffering, this implication of Wisdom doctrine is impossible
to accept. This is even more true for people who put all their trust in YaHWeH,
the supporting principle of retributive thinking. How can one still believe in a
good and powerful God when he would answer justice with punishment? Already
in Prophetic literature, Jeremiah aptly laments this difficulty: “You will be in the
right, O Lord, when I lay charges against you; but let me put my case to you. Why
does the way of the guilty prosper? Why do all who are treacherous thrive?” (Jer
12,1). Protests against this simplistic retributive doctrine, however, are strongest
in the book of Job, where Job emerges as the prototype of the righteous man who
is tested with undeserved - and thus unjust - suffering.

In order to break the link between good deeds and reward, the author of
the book of Job introduces the character of “the satan” - apparently a member
of God’s heavenly court — who tests Job twice!. Where God fully recognises Job’s
moral, social and religious values with some pride (Job 1,8: “Have you considered

Contemporary pastors - mostly with an evangelical background - are all too happy to rely on this
theory of retribution: they regard their often excessive wealth as divine reward for their religious
zeal.

8 Contrary to many modern translations of the book of Job, in Hebrew, the term hassatan (with
article) does not appear as a proper name, but is rather a title or indicating a function. Literally,
this term means: “he who opposes”, or “the accuser”. “Satan” therefore does not mean the “devil”.
Rather, he acts as the “devil’s advocate”. Satan in the book of Job is not the goat with the horns
and cloven hooves that tradition has made of him. He is rather a mythical figure who moves
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my servant Job? There is no one like him on the earth, a blameless and upright
man who fears God and turns away from evil”), the satan’s true nature soon seems
to surface. Indeed, immediately he is bent on questioning the supposed harmo-
nious union between Job and God. In doing so, the satan assumes the reverse
theory of retribution: as long as Job is doing well, he behaves in an exemplary
manner on an interpersonal and religious level. But what if Job were to lose all
his possessions? The satan’s critical questions therefore call into question the
gratuitousness of Job’s faith. After all, according to the satan, Job’s exemplary
behaviour is based on everything he gets from God (“Whose bread one eats,
whose word one speaks”). How would Job behave if he lost everything? Would
he not then show himself from a very different side?

The disasters do not fail to happen when the satan seizes his opportunity and
proceeds more than thoroughly. Since, according to the text, the feast takes place
at the eldest son’s house (Job 1,13) and thus it is normally the first day, the four
calamities happen exactly on the day Job offered his sacrifices in the morning.
This is incomprehensible. God himself has just acknowledged how blameless
Job is. He even appeared so pious that he tries to erase any sins of his children
by making sacrifices. Nothing can explain the disasters. At least, if one thinks
within the scheme of the retributive doctrine. After all, Jobs exemplary life fully
respects “order” and thus should have led to nothing but happiness, while the
opposite turns out to be true: the same attitude to life suddenly leads to unhap-
piness. This is pure chaos for wisdom theology.

The “unwisdom” of the disasters is even more sharply highlighted by empha-
sising the severity of the calamity that afflicts Job’s possessions (Job 1,14-19). The
coverage of the disasters has four parts and is very stereotypically structured: a
messenger comes while the previous one is still speaking, briefly gives the story
of the disaster and finally declares that only he could escape. Each messenger
follows up the others so quickly that Job does not even has time to replicate. The
first and third disasters are caused by people who came from north and south.
First, the Sabaeans (a tribe from southern Arabia) rob Job’s cattle and donkeys
and kill his servants. Later follows another raid by the Chaldeans (the Babylo-
nians) on Job’s camels and servants. Job is besieged from all sides. The threat even
seems to come from God himself when devastating lightning from heaven kills
Job’s sheep, goats and servants. Finally, natural phenomena also turn against Job:
a violent storm from the desert robs him of his children ... So the calamity that
afflicts Job comes from everywhere: from north to south, from heaven and earth.

Through the encompassing calamity, Job loses everything that belongs to
him. Even his most precious possession - his own children - are taken away from
him. However, as much as the satan wanted to be right, Job’s reaction shows the
opposite. He responds in deed and word. He tears his robe and shaves his hair,
two signs of penitence and mourning (Job 1,20). Moreover, he throws himself on
the ground in an attitude of worship and reverence towards YaHWeH. In addi-

between heaven and earth, and as such occasionally wanders the earth. From close by, he there-
fore observes everything that happens on earth.
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tion to the actions stated, Job expresses his response to the message because of
the four messengers in a short poetic text, strongly recalling Genesis 3,19: “you
are dust, and to dust you shall return”. Job expresses it as follows:

Naked I came from my mother’s womb,

and naked shall I return there;

the Lord gave, and the Lord has taken away;
blessed be the name of the Lord. (Job 1,21)

Both in deed and word, Job displays an almost superhuman attitude. For
although it would be quite understandable for Job to curse YaHWeH in the face
of all this suffering - the satan had predicted this too, by the way - Job blesses
his God. However naked and vulnerable he feels now that his greatest possession
was taken from him, Job shows only sorrow, not despair. Job seems to have pas-
sed the satan’s test. He looks for the explanation of his suffering in the concept
of retribution: he had always feared that his sons would curse God, the suffe-
ring that now afflicts him is surely the result of a sin committed by his children.
Job himself did not sin and he did not blame God in any way the text concludes
(Job 1,22). The story could end here. However, the storyline is continued by the
introduction of Job’s second trial (Job 2,1-6).

Again, the satan steps forward. Now he proposes to God to strike Job in
his own body.

So Satan went out from the presence of the Lord, and inflicted loathsome sores
on Job from the sole of his foot to the crown of his head. Job took a potsherd with
which to scrape himself, and sat among the ashes. Then his wife said to him, ‘Do
you still persist in your integrity? Curse God, and die.” But he said to her, 'You
speak as any foolish woman would speak. Shall we receive the good at the hand of
God, and not receive the bad?' In all this Job did not sin with his lips. (Job 2,7-10)

The text does not pay attention to the exact diagnosis of this disease. Nor
is this important. After all, the focus is on the reality that Job has not only lost
his wealth and children, but is now affected in his health and consequently loses
the ability to have contact with other people. Indeed, the Hebrew text literally
states that Job is sitting on the ash heap - it was always outside the city. The
“most considerable man of the East”, who was once honoured by all, is no lon-
ger part of the community. In the dust and outside the city walls, Job scratches
himself with a potsherd. He has sunk deep. Possibly this scratching reflects his
hope of relief from the pain the sores cause him. But it is equally possible that
the author sees Job scratching as a sign of repentance. After all, in Jeremiah 16,6
one reads how the prophet reproaches his peoples’ lack of repentance: “There
shall be no gashing, no shaving of the head for them”.

At this point, Job’s wife also appears on the scene for the first - and last -
time. Like God in the previous passage, she marvels at the fact that Job remains
blameless despite everything. However much physical illness often manages to
affect morality, Job indeed manages to maintain his internal equilibrium mira-
culously. But where God rejoiced at Job’s fear of God, for the wife this brings an
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upset. The role of Job’s wife has given rise to many interpretations. Some com-
pare the woman to Eve and label her as a “helper of the devil”. After all, the satan
had bet that Job would curse God. With no reproach passing Job’s lips even after
the second trial, the satan is still trying to achieve his goal through the words
of Job’s wife. Others, however, draw the wife as a nurturing and loving wife who
can no longer stand her husband’s suffering. She almost begs her lover to curse
God. After all, whoever curses God will die and consequently be delivered from
all suffering (cf. Lev 24,16). As such, Jobs wife would incite her husband to “theo-
logical euthanasia”, as it were, which would make the satan equally the winner
of the bet ...

Once again, however, Job seems to resist every temptation. Even his wife’s
reaction he calls “foolish”. If “fearing God” is Wisdom, one can indeed characte-
rise “cursing God” as foolishness. Moreover, Job makes a very pointed observa-
tion in his response. When misfortune threatens, we are quick to feel inadequate,
while we often regard happiness and prosperity as the normal state of affairs.
If we accept all the good from God, why not the bad? This intriguing thought-
-provoking question keeps Job from rebelling against God as yet.

5. The prologue and the doctrine of retribution

The prologue immediately highlights the central issue in the book of Job:
how to deal with the doctrine of retribution when good people go bad. At first,
for Job, the doctrine of retribution seems to work: Job is righteous and fears
God, and therefore blessed by God. However, how will Job react when faced
with undeserved suffering?

God’s involvement in suffering will be crucial in the rest of the book of Job,
in which, as it were, different “languages of faith” regarding suffering are pre-
sented. Already in the prologue, different responses regarding the relationship
between God and suffering emerged. For instance, after his first trial, Job testi-
fied to a typical “popular faith”. His spontaneous response was probably guided
by traditionally learned formulas of faith: “The Lord gave, and the Lord has taken
away; blessed be the name of the Lord” (Job 1,21). Although the pious man also
passes the second test, something has evidently changed in his attitude. After
all, Job no longer blesses God. In his reply to his wife, he only emphasises accep-
ting his suffering: “Shall we receive the good at the hand of God, and not receive
the bad?” (Job 2,10). Job’s wife’s reaction, finally, reflects the other extreme of
dealing with her husband’s suffering. Indeed, she exhorts Job to turn away from
God by cursing Him. His wife cannot (any longer) believe in a God who allows
such misery. After all, if there is a just God, He could and should also prevent
all this suffering of a pious ...

6. The three friends of Job (Job 2,11-13)

At the end of the second bet between the satan and God, the story might
have come to an end. After two terrible trials, Job did not say anything wrong
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about God. The story therefore needs a new impetus. This comes at the moment
when three new characters - friends of Job - enter the scene.

Eliphaz, the Temanite, Bildad the Shuhite, and Zophar, the Naamathite
heard of all the calamities that had struck him. They left home to show Job their
sympathy and comfort him. Already from afar they saw him, but at first they did
not recognise him. Loudly they began to complain, tearing their clothes, and
throwing up dust over their heads. For seven days and seven nights they sat on
the ground with him without saying a word, for they saw how great his suffe-
ring was (Job 2,11-13).

Different views exist about the names and origins of Eliphaz, Bildad, and
Sofar. Some argue that their regions of origin are related to Edom, just as, for
that matter, the aforementioned Uz (Job 1,1) is also considered part of Edom.
Although Edom was considered one of Israel’s enemies, yet the region was known
for its wisdom, according to Jeremiah 49,7: “Concerning Edom. Thus says the
Lord of hosts: Is there no longer wisdom in Teman? Has counsel perished from
the prudent? Has their wisdom vanished?”. As such, the three friends are often
presented as the great wisdom teachers from Edom who have come and will be
able to explain the how and why of Jobs’ suffering. Others associate the place
names with Edom, Mesopotamia and Lebanon, which would refer to wisdom
from north, east and south.

Often Eliphaz, Bildad and Zophar are portrayed as heartless moralists. Howe-
ver, this portrayal would detract from their original and well-meaning intention
to be close to Job in his suffering in the first place. They therefore show them-
selves as true friends, coming not because of what Job has - meanwhile, he has
literally nothing - but because of who Job really is. They find the sight of their
friend so terrible that they burst into a loud lament and tear their clothes, making
themselves like Job, who is also sitting on the ash heap with torn clothes. Moreo-
ver, the three friends throw dust upwards, towards heaven. Possibly their act
expresses the hope that YaAHWeH would cover the one who is the cause of Job’s
great suffering with dust. After these acts of mourning, they shroud themselves
in deep silence. Again, the book of Job here shows itself to be a child of Wisdom
tradition, which often speaks of the art of controlling the power of the tongue:
“To watch over mouth and tongue is to keep out of trouble” (Prov 21,23). In the
face of immeasurable suffering, one can only remain silent.

Job’s friends initially realise that only their faithful silence can support Job
in the midst of his misery. The seven days of silent compassion are therefore in
sharp contrast to the previously mentioned seven days of exuberant rejoicing in
better times (Job 1,4). Eventually, Job himself will break the silence. However,
before turning to the central, poetic section of Job (chapters 3-41), it is useful to
first pay attention to the book’s epilogue (Job 42,7-17). After all, this is also how
the book of Job has been read for centuries.

7. The epilogue (Job 42,7-17)

After more than thirty chapters of dialogues and monologues, the book
switches back to prose at the end of chapter 42:
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And the Lord restored the fortunes of Job when he had prayed for his friends; and
the Lord gave Job twice as much as he had before. Then there came to him all his
brothers and sisters and all who had known him before, and they ate bread with
him in his house; they showed him sympathy and comforted him for all the evil
that the Lord had brought upon him; and each of them gave him a piece of money
and a gold ring. The Lord blessed the latter days of Job more than his beginning;
and he had fourteen thousand sheep, six thousand camels, a thousand yoke of oxen,
and a thousand donkeys. He also had seven sons and three daughters. He named
the first Jemimah, the second Keziah, and the third Keren-happuch. In all the land
there were no women so beautiful as Job's daughters; and their father gave them an
inheritance along with their brothers. After this Job lived one hundred and forty
years, and saw his children, and his children's children, four generations. And Job
died, old and full of days. (Job 42,10-17)

The prologue (Job 1-2) focused on Job’s believing resignation to his suffe-
ring. If one were to read the epilogue (Job 42,7-17) as the immediate sequel to
the opening chapters, it undoubtedly gives the impression of going one step fur-
ther. Indeed, it seems to suggest that this attitude of acceptance and religious
resignation to suffering is bears fruit. Job ends up where he started: as a rich
man. Moreover, the enumeration of blessings that Job receives after a period of
calamity shows that twice as many accrue to him from all that he had apparen-
tly lost in the opening chapters. First, Job’s possessions are doubled: where the
prologue spoke of three thousand camels, five hundred spans of cattle and five
hundred donkeys, the epilogue mentions six thousand camels, a thousand spans
of cattle and a thousand donkeys. Job, moreover, once again becomes the proud
father of seven sons and three daughters. His children will share in the abun-
dance of Job’s present situation - transgenerational retribution. Where order
in Job’s family was disrupted by the satan’s undertakings, perfect harmony is
apparently restored and even multiplied in the epilogue. The description of the
more than good life Job is again allowed to enjoy, is concluded with a reference
to his age. Indeed, as the double of seventy, one hundred and forty years is con-
sidered the perfect age.

While it is not explicitly stated that Job is restored to his possession because
he continued to speak properly about God, the impression is nevertheless given
that Job is rewarded for his patience and resignation in the face of everything that
happened to him. At least this is how the book of Job has often been read within
tradition. The New Testament letter of James seems to suggest this interpretation:

As an example of suffering and patience, beloved, take the prophets who spoke in
the name of the Lord. Indeed, we call blessed those who showed endurance. You
have heard of the endurance of Job, and you have seen the purpose of the Lord,
how the Lord is compassionate and merciful. (James 5,10-11)"

It is not impossible that this New Testament passage was co-influenced by the Testament of Job,
which also puts forward a patient Job. See, for example, the Testament of Job 27,7: “Now then,
my children, you also must be patient in everything that happens to you. For patience is better
than anything”.
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When one reads prologue and epilogue one after the other, the prevailing
doctrine of retribution - “he who does good, meets good” - seems to be reaffir-
med. Perhaps it is no coincidence that Job’s wife is the great absentee amid the
perfect family order reflected in the last verses of the book of Job®. Indeed, it
was she, of all people, who questioned her husband’s believing resignation in
all his misery. More than that, she was the first to doubt that one can still have
faith in a just God when goodness is met with misery.

An interpretation that only reads the frame story of the book of Job, and on
that basis tries to save the theory of retribution at all costs, leads to a total trivia-
lisation of human suffering. Moreover, the reasoning “the greater the suffering,
the greater the reward” discourages people from opposing suffering in the world.
Or how the book of Job can be misused to justify people’s misery on religious
grounds. This abuse was possibly also made possible thanks to the oldest trans-
lation of the Bible, the so-called Septuagint. After all, the Greek translation of
the book of Job, which probably dates from the 2" century BCE, has a plus over
the Hebrew text. After stating that Job died old and very elderly (Job 42,17), the
Greek text of the Septuagint continues: “And it is written that he will rise again
with those the Lord raises up”. This verse could further strengthen the impli-
cations of the doctrine of retribution: unlike the Hebrew text, the Septuagint
gives the impression that Job is not only rewarded during his lifetime for his
resigned and pious acceptance of suffering. Even after his death, Job will reap
the benefits of this?.

Fortunately, this selective reading of the book of Job objectionably does jus-
tice to the full scope of the book. After all, the view that God will show mercy,
if only one submits to his suffering enough, makes up only barely ten per cent
of the book. In the remaining ninety per cent, a very different picture of Job
emerges: a Job who shouts and rants against God, a Job who denounces God’s
lack of justice, a Job who questions and doubts the meaning of life. For how can
one justify God as both good and powerful when the world is burdened with so

much suffering? For this very different Job, we must return to the beginning of
the book (Job 3).

8. Job’s indictment: retributive thinking debunked

The silence of Job’s friends that marked the last verses of the prologue is
radically broken in Job 3. Whereas Job initially testified to a rock-solid faith in
God that could not be unbalanced by any suffering, and he then cloaked himself
in the language of silence when visited by his friends, he now raises his voice. The

2 In the apocryphal Testament of Job (1% century BCE-1* century CE), Job, after the death of his
first wife Sitis, remarries Dina, the daughter of Jacob and Leah (Testament of Job 1,5-6). For an
English translation, see Spittler, 1983, pp. 829-868.

2 On the resurrection idea in the book of Job, see Ausloos, 2012, pp. 55-71 and Ausloos, 2016,
pp- 159-171. The reception history of Job 19,25-26 (“For I know that my Redeemer lives ..”) has
also played an important role herein. On this, see Ausloos, 2011, pp. 17-23.

103



second part of the book (Job 3-31) begins with an extended complaint on account
of Job (Job 3). Job not only curses his life. More than that, even the moment he
was conceived should never have been there. With the orderly existence of peace,
tranquility and security beset by nothing but pain, only death seems to be able to
bring him salvation. What is the meaning of existence if no sun breaks through
the darkness anymore? And where is God now? Why?

In response to Job’s complaint, Eliphaz, Bildad and Zophar also now break
the silence. Although Job’s words do not constitute an argument, but first and
foremost bear the character of a cry and weep from despair and bitterness, the
friends feel called to respond. In three rounds of conversation, Eliphaz, Bildad
and Zophar attempt to explain and even legitimise their friend’s suffering. The
name “wise men” granted to Job’s three friends in Christian tradition does not
fall from the sky. Indeed, apart from their origins (cf. supra), they all adhere to
the traditional retributive logic so characteristic of Wisdom literature in their
attempt to reason out Job’s suffering as yet within the scheme of cause and effect.

Although Job’s friends may speak their words with the best of intentions,
they are like oil on fire for Job. It does not seem bad enough that so much suffe-
ring befalls Job, when his friends blame Job to be the cause of his misery. Job,
however, refuses to accept the explanations given by Eliphaz, Bildad and Zophar
for his suffering and tries to justify his right to complain.

While the friends continue to insist on God’s justice, Job insists that he did
not deserve this suffering. The misery he finds himself in can only come from
God Himself who wanted to afflict him. Job 6,4 puts it like this: “For the arrows
of the Almighty are in me; my spirit drinks their poison; the terrors of God are
arrayed against me”. Unlike the friends, Job blames God for his suffering. “I am
blameless!”, he cries out (Job 9,21). If the theory of retribution makes sense -
righteousness is rewarded with a good life - Job sees no other option but to hold
God himself responsible for all his suffering. Job therefore takes yahweh to court,
as it were. This accusatory attitude of Job towards God is tellingly expressed in
Job’s long monologue (29-31), concluding the three rounds of conversation. It
is clear from the following quote that after more than twenty-five chapters, no
progress has actually been made:

Far be it from me to say that you are right;

until I die I will not put away my integrity from me.

I hold fast my righteousness, and will not let it go;

my heart does not reproach me for any of my days. (Job 27,5-6)

After so much palaver, there is still no answer to Job’s question: why does
the righteous suffer? The answer - or better: the impossibility to answer - to this
question is perhaps most clearly revealed in Job 28, the so-called “poem in praise
of wisdom”. Often Job 28 is perceived as foreign to the book of Job. Indeed, as a
poem of praise to Wisdom, this poem seems completely beside the point — what
does Job’s suffering have to do with Wisdom? Job 28, however, clearly indicates
the direction: man is simply incapable of the ultimate ordering of reality:
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But where shall wisdom be found?

And where is the place of understanding?

Mortals do not know the way to it,

and it is not found in the land of the living. (Job 28,12-13)

Nor is it possible for a human being to reason out and conclusively answer
the great why question of suffering. In doing so, the poem also simultaneously
calls into question the retributive principle, which purports to explain the world
from the too-simple scheme of cause and effect. The three friends tried to save
the retributive theory to the end. And in fact, Job too clung to this doctrine by
taking God, who should be the guarantor of the connection between cause and
effect, to court. Praise to Wisdom breaks this spiral of retributive thinking: no
matter how wise man is, he cannot fathom the course of life. The meaning of
life and (nonsense of) suffering ultimately remains a mystery to man. At no point
does God challenge Jobs integrity. Nor does God criticise Job’s cry. In the end,
He even says that Job spoke more purely of Him than his friends, who called for
resignation. God even seems to be sympathetic to Job’s revolt.

However valuable the principle of retribution as a wisdom principle may be,
in suffering we bumped into its limits. Perhaps therein lies the strength of the
book of Job: warning man to beware of making nonsensical statements about
things about which one knows nothing in the end.
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Abstract

The book of Job can only be understood against the background of the so-called doctrine
of retribution: “he who does good, meets good”, and “evil harms”. This doctrine sought not
only to encourage doing good and leaving evil, but also served as an explanatory mechanism:
good things are due to good actions, while bad consequences must have been caused by bad
actions. Old Testament authors often invoked this doctrine in an attempt to explain the dire
situations Israel found itself in throughout history. Even if, in many cases, the notion of retri-
bution seems to be a useful concept to explain calamity and suffering, when evil strikes good
people, one hits its limit. Not surprisingly, several Bible texts are critical of the doctrine of
retribution and the supposed idea of justice on which it is based. The book of Job is perhaps
the best example of this.

Resumo

O livro de Job sé pode ser entendido tendo como pano de fundo a chamada doutrina da retri-
buicdo: “quem faz o bem encontra o bem” e “o mal prejudica”. Esta doutrina procurou nio sé
encorajar fazer o bem e abandonar o mal, mas também serviu como mecanismo explicativo: as
coisas boas devem-se a boas acdes, enquanto as mds consequéncias devem ter sido causadas
por mds acdes. Os autores do Antigo Testamento invocaram frequentemente esta doutrina
numa tentativa de explicar as terriveis situacdes em que Israel se encontrou ao longo da his-
téria. Ainda que, em muitos casos, a nocdo de retribuicio pareca ser um conceito util para
explicar a calamidade e o sofrimento, quando o mal atinge as pessoas de bem, atinge-se o seu
limite. N&o € de estranhar que vdrios textos biblicos sejam criticos da doutrina da retribuicio
e da suposta ideia de justica em que se baseia. O livro de Job é talvez o melhor exemplo disso.
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Introducao

Com a decifracéo do sistema de escrita cuneiforme, em meados do século
XIX, foi possivel ao mundo ocidental aceder diretamente a literatura produzida
em virios contextos da antiguidade da Asia Ocidental, nomeadamente o meso-
potamico, correspondente aos territdrios dos atuais Iraque e Siria (Charpin, 2023,
p- 9-20; Pollock, 1999, p. 150-153). Composicdes como a Epopeia de Gilgames, redi-
gidas na lingua semitica acddica, rapidamente transpuseram os meios académi-
cos, tornando-se famosas, ndo sé pela riqueza tematica e mestria literdria que
apresentam, como pelos evidentes paralelismos que detém com as estdrias vete-
rotestamentdrias e com outras tradicdes literdrias da antiguidade mediterranica
(Njozi, 1990; Riley, 2014; Villiers, 2006). As composicdes redigidas em sumério,
apesar de igualmente impactantes, ndo granjearam inicialmente o mesmo inte-
resse e notoriedade em contextos ndo-académicos, quando comparadas com as
congéneres acddicas'. Ndo obstante, foi nesta lingua que primeiramente foram

! Para tal, contribuiram vérios fatores, desde logo as dificuldades ao seu estudo, jd que o sumério
nfo sé se apresenta como uma lingua isolada, como deixou de ser usado no quotidiano da ora-
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vertidas para o registo perene da escrita as aventuras de Gilgames, assim como
outros topoi e concecdes que se tornaram tipicos da literatura cuneiforme, em
séculos ulteriores (Gadotti, 2014 e 2023; Milstein, 2016).

O repto do presente dossier para refletir sobre ideais de justi¢a e sofrimento
a partir de Job, figura paradigmdtica da tradicio biblica, afirma-se entdo como
uma excelente oportunidade para revisitar o corpus literdrio sumério, percor-
rendo caminhos que nos levam a personagens e contextos da antiga Uruk, cidade
fundacional que propulsionou o urbanismo na regido aluvial e cedo fomentou
contactos, a todos os niveis, com outros contextos da Asia Ocidental (Selz, 2020).
Com vista a detalhar particularmente as no¢des em torno dos comportamentos
de luto (in)devidos e de sofrimento na fidelidade familiar elegemos um conjunto
de quatro composicoes que, segundo a acomodacdo académica atual, integram
o chamado ciclo mitico-literdrio de Inanna e Dumuzi.

Como a designacio moderna indica, este ciclo é constituido por um con-
junto de composicoes protagonizadas por este par divino: a célebre deusa tutelar
de Uruk, Inanna, atestada nesta funcdo desde a segunda metade do IV milénio
a.C., nomeadamente na iconografia e nos primeiros registos escritos ali produ-
zidos (Gongalves & Almeida, 2022; Szarzynska, 1993, 2000); e Dumuzi, divindade
relacionada com o pastoreio, que surge amiide ligado a Kulaba, uma das duas
povoacdes originais que em meados do IV milénio a.C. foram incorporadas na
nova urbe urukiana. Acreditando-se que o processo de construcio desta figura
possa ser anterior, os registos mais antigos conhecidos que nos ddo conta da sua
existéncia datam, contudo, do periodo dindstico inicial I e II, c. 2900-2600 a.C.?
(Suter, 2014, p. 558).

Inanna e Dumuzi foram concebidos como tendo experienciado uma relagio
amorosa intensa que foi imortalizada em inimeras composicOes, integrantes
do referido ciclo epénimo. Neste, é possivel distinguir duas grandes categorias,
uma de poemas/cangdes amorosas que se focam no entusidstico enamoramento
de ambos (Caramelo, 2008b; Sefati, 1998); e outra de narrativas que se debrucam
sobre os eventos que rodeiam o prenuncio da morte de Dumuzi e a “viuvez” de
Inanna. E nesta dltima categoria que se inserem as quatro narrativas que pro-
pomos examinar, cujas tramas se mostram profundamente interdependentes na
partilha de temas, personagens e motivos. Falamos entao de A descida de Inanna
ao Inframundo, O sonho de Dumuzi, Dumuzi e Gestinanna e Inanna e Bilulu®, compo-

lidade muito cedo, na passagem do III para o II milénios a.C. Paralelamente, devemos recordar
que o interesse ocidental (académico e extra-académico) pelas diversas culturas da antiga Meso-
potamia foi espoletado, em parte, pelos estudos biblicos, pelo que os paralelismos identificados
nas diversas tradi¢des semitas acabaram por ter um impacto muito particular nos contextos
europeus do século XIX, profundamente marcados pela matriz judaico-crista e pelo primado do
relato veterotestamentdrio (Pollock, 1999, pp. 10-22) Sobre as relacoes entre a literatura sumério-
-acddica e a biblica refira-se a obra seminal de Pritchard (1950) e, mais recentemente, a de Hallo
(2009), por exemplo.

Seguimos a proposta de datacdo de Brisch (2019) que segue a cronologia média.

Dada a inexisténcia de tradugdes diretas para lingua portuguesa, seguiremos as tradugdes para
inglés realizadas pelos especialistas em sumério da Universidade de Oxford, disponiveis em
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sicGes cujas cOpias mais antigas que chegaram ao presente datam dos periodos
de Ur III (c. 2112-2004 a.C.) e inicios do paleo-babilénico (c. 2004-1595 a.C.), mas
cuja origem na oralidade poderd ser bastante mais recuada*.

A descida de Inanna ao Inframundo (doravante Descida) é uma composicio
longa, com cerca de 412 linhas, cujo enredo principal se prende com a tenta-
tiva desta deusa usurpar o trono da sua irma, Ereskigal, que governava o plano
césmico reservado aos mortos. O falhanco desta empresa leva ao seu aprisiona-
mento naquele dominio, evento que equivale & sua morte, embora a mesma nio
seja definitiva. De facto, a “rainha do céu e da terra”, como € amiude apelidada,
tem a possibilidade de ser salva se, em contrapartida, indicar um substituto
para o lugar que ocupou no Inframundo. E é neste &mbito que Inanna sentencia
Dumuzi, como consequéncia de este ndo ter observado o luto devido perante o
seu proprio aprisionamento/morte.

A partir deste momento (1. 368), a Descida incorpora de forma extremamente
sintetizada elementos de O Sonho de Dumuzi (doravante Sonho), narrativa original-
mente independente®, com cerca de 261 linhas, que se centra na tentativa deste
deus fugir aos seus algozes, os daimones galla®. Nesta fuga, o auxilio prestado pela
sua irma, Ge$tinanna, manifesta nocdes de lealdade familiar sélidas, nomeada-
mente quando comparadas com a infidelidade de um seu amigo, como veremos.

Se no Sonho nio hd qualquer responsabilidade de Inanna na morte de Dumuzi,
em Dumuzi e Gestinanna, que repete o enredo centrado na fuga de um e no auxilio
da outra, este motivo é recuperado, embora com contornos um pouco diferentes.
Nesta curta composi¢io de cerca de 73 linhas, os galla mostram interesse em levar
Inanna para o Inframundo pelo que, receosa pelas consequéncias de tal jornada, a
deusa oferece Dumuzi como seu substituto’. Por fim, em Inanna e Bilulu, um texto
com cerca de 177 linhas, a acdo passa-se jd apds a morte do deus, centrando-se na
reacdo de Inanna a mesma. Aqui, a deusa assume o dever de procurar pelo corpo

ETCSL - The Electronic Text Corpus of Sumerian Literature (1998-2006), a saber: Inana's descent to
the nether world (1.4.1); Dumuzid and Gestin-ana (1.4.1.1); Dumuzid's dream (1.4.3) e Inana and
Bilulu: an ulila to Inana (1.4.4).
Os editores do ETCSL incluiram ainda nesta categoria um quinto relato, que designaram como
Dumuzid and his sisters (1.4.1.3) cujo cardcter profundamente fragmentdrio impede uma andlise
mais detalhada, pelo que nio o incluimos no presente artigo.
4 Sobre esta questdo veja-se a discussdo ha muito iniciada por Alster (1972).
Jéd na década de 1970, Sladek (1974, p. 51) identificou 66 tabuinhas que continham esta composi-
¢o, de forma completamente independente da narrativa da Descida. Este nimero indicia igual-
mente a sua popularidade na tradicéo literdria suméria.
Na literatura sumério-acddica, os galla/gallii sdo daimones que geralmente surgem em grupo,
sendo responsdveis por escoltar personagens que de alguma forma eram sentenciadas ao Infra-
mundo. A mesma expressdo aparece em listas de profissdes, ao longo do III milénio a.C., como
nas famosas listas de Tell Fara e de Tell Abu Salabikh (c. 2600 a.C.), embora os contornos das
suas func¢des ndo sejam evidentes (Black & Green, 1998, p. 85-86; Katz, 2003, p. 127-13).
Katz (2003, pp. 298-297) sublinha este, entre outros elementos, para postular que a elaboragio
de Dumuzi e Gestinanna foi subsididria da Descida. Sobre a responsabilidade de Inanna na morte
do seu consorte, patente neste ciclo, veja-se ainda Katz, 1996.
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de Dumuzi, com vista a cumprir com as devidas exéquias funebres, empreendi-
mento que lhe permite igualmente vingar a morte do seu consorte.

Partindo de uma perspetiva analitica que entende o relato mitico-literdrio
como profundamente devedor da realidade dos seus produtores (Hatab, 1990,
p. 10) e considerando a natureza arquetipica dos seus protagonistas, nas proxi-
mas paginas perscrutaremos estas narrativas com vista a identificar as concecdes
relativas ao luto, sofrimento e fidelidade familiar que delas emanam.

1. Os comportamentos (in)devidos de NinSubur e Dumuzi na
Descida

Nesta composicdo, os comportamentos expectdveis de luto surgem destaca-
dos em trés ocasides distintas: nas instrucdes que Inanna dd a sua coadjuvante
divina, Ninsubur, logo na sec¢io inaugural do texto (Is. 1-73)%; na quarta seccao,
que narra o salvamento de Inanna e a busca pelo seu substituto (Is. 173-367); e, por
fim, na ultima seccéo (1s.368-412) que, como ja referido, incorpora os elementos
de o Sonho. Por agora, concentremo-nos nas duas primeiras.

A Descida abre com uma afirmagio que ndo deixa margem para duvidas
quanto ao tema central da narrativa: “From the great heaven she [i.e. Inanna]
set her mind on the great below” (Descida, 1. 1). Determinada a avangar para os
dominios da sua irm4, Ereskigal, € narrado como a deusa abandona vérios locais
e oficios, tanto celestes como terrenos, preparando-se para iniciar a sua jornada.
Depois de condignamente vestida e resplandecente com os seus varios objetos
de poder, Inanna interpela a sua coadjuvante divina, Nin§ubur, com uma série
de instrugdes que esta deve seguir:

On this day I will descend to the underworld. When I have arrived in the underworld,
make a lament for me on the ruin mounds. Beat the drum for me in the sanctuary.
Make the rounds of the houses of the gods for me. Lacerate your eyes for me, lace-
rate your nose for me. Lacerate your ears for me, in public. In private, lacerate your
buttocks for me. Like a pauper, clothe yourself in a single garment and all alone
set your foot in the E-kur, the house of Enlil." (Descida, ls. 32-40).

Inanna estd de partida para o plano cdsmico reservado aos mortos, pelo
que independentemente das suas intencdes e da sua natureza divina’, entrar
naquele espago significa uma morte, mesmo que proviséria/simbdlica. Como
tal, NinSubur deve observar um comportamento enlutado sofrido, cumprindo
assim com os rituais de luto mesopotimicos. Recorde-se que, diacronicamente,
estes apresentavam trés grandes niveis: 1) acdes de lamento publicas e privadas,
2) tratamento cerimonial do corpo e, posteriormente, 3) a observancia continua

8 Para uma analise das diversas sec¢Oes desta composicéo, veja-se Almeida, 2015, pp. 268-300.

°  Numa outra ocasido (Almeida 2023), tivemos oportunidade de analisar os limites que este domi-

nio cédsmico parecia impor a prépria natureza transcendental divina.
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de rituais que evocassem a memdria do defunto'. Nas instrucdes a Ninsubur,
Inanna insiste apenas no primeiro nivel, o que pode indiciar que a deusa espe-
rava ser afortunada na sua empresa - conquistar o trono do Inframundo - pelo
que os restantes rituais ndo seriam necessarios.

Nio obstante esta expectativa, enquanto Inanna ali estivesse, Ninsubur deve-
ria observar um comportamento bastante excessivo: tanto em publico, como em
privado, a coadjuvante de Inanna devia lamentar-se profusamente, vestir-se de
forma andrajosa e mutilar-se, lacerando olhos, nariz e nddegas. No seu estudo
sobre os rituais de morte mesopotamicos, Cohen (2005, p. 12-17, 47-49) subli-
nha que este tipo de comportamento exagerado permitiria o estabelecimento
de uma espécie de vinculo entre os sobreviventes e os espectros dos defuntos,
onde o enérgico sofrimento dos primeiros honraria e apaziguaria os segundos!!.
Regressando a Descida, a intengdo das instrucdes torna-se entdo clara: enquanto
no Inframundo, a deusa esperava que nos seus dominios celeste e terreno todos
os que lhe eram préximos a honrassem.

Ora, é justamente na transgressio deste dever que nos aparece a segunda
referéncia a estes comportamentos na composicdo. A partir da 1. 306, e depois de
ser salva da sua prisdo/morte, a deusa regressa aos planos superiores, escoltada
pelos galla, com a missdo de encontrar um substituto. Sucessivamente, depara-
-se com trés personagens, a ja referida Ninsubur e os deuses Sara e Lulal'2. O

10 Sobre estes rituais, veja-se Bottéro, 1992, pp. 281-85. Sobre a visdo da morte na Mesopotamia, na

longa diacronia, veja-se, por exemplo Bottéro, 1998, pp. 195-226 e Caramelo, 2008a.
Neste ambito, importa evocar uma interessante passagem contida na tabuinha X da versio paleo-
-babildnica da Epopeia de Gilgames. Aqui, e apds o profundo desgosto sofrido perante a morte do
seu adorado companheiro, Enkidu, o mitico heréi de Uruk encontra Siduri, a taberneira, a quem
abre o coracdo sobre a sua dor:
Day and night I wept over him. Did not allow him [Enkidu] to be buried - Would that my
friend could rise up at my voice! Seven days and seven nights, until a worm fell from his
nose. Since his death I have not found eternal life. I keep wandering like a bandit in the
open country (Gilgamesh (OBV) X, ii).
Gilgames ndo s6 chorou copiosamente o seu amigo, enquanto o velava dia e noite, como recusou
até sepultar o seu caddver, esperando que fosse possivel Enkidu acordar com o som da sua voz.
Quando tal nio aconteceu, e sem dormir ou comer, passou a vaguear sem qualquer rumo pela
estepe, tolhido pelo seu sofrimento. Os evidentes paralelismos na conduta enlutada de Gilgame$
e de NinSubur corroboram, assim, o comportamento arquetipico que ambas as personagens
expressam, no que aos rituais da morte diz respeito. Veja-se a tradugéo completa do texto épico,
tanto da versdo normativa como da paleo-babildnica, em Dalley, 2000, pp. 39-153.
O deus Sara encontra-se ligado 2 cidade de Umma, desde pelo menos o periodo dindstico ini-
cial (Black & Green, 1998, p. 173). Na composi¢io Anzu (Dalley, 2000, pp. 203-227) é identificado
como filho da deusa de Uruk, o que configura uma excecdo no que respeito as suas fungdes tra-
dicionais, onde a maternidade, em termos estritos, nunca é assumida. Na Descida, para além de
se corroborar a ligagio de Sara a Umma, é referido que este deus servia Inanna, como seu cantor,
cabeleireiro, manicure, sem, contudo, existir qualquer referéncia a uma possivel filiacfo.
O deus Lulal, por seu lado, encontra-se associado a cidade de Bad-tibira, como também confir-
mado na Descida, ja que é aqui que a comitiva de Inanna o encontra. A descricdo desta composi-
¢40 ndo permite pormenorizar a relacdo com a deusa, pois apenas € dito que Lulal seguia sempre
ao lado direito e esquerdo de Inanna. Porém, recorde-se que esta formulacdo surge amidde para
reforcar a proximidade entre personagens (humanas e/ou divinas), pelo que se pode alvitrar que
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relato destes encontros é muito semelhante: as trés figuras, cobertas de pé e
envergando vestes puidas, lancam-se reverencialmente aos pés da deusa, mal a
avistam, parecendo aliviados pelo seu regresso do mundo dos mortos®. Imedia-
tamente, e nas trés ocasides, os galla sugerem levar cada um deles para o Infra-
mundo, libertando definitivamente a deusa: “The demons said to holy Inana:
‘Inana, proceed to your city, we will take her/him back.” (Descida, 1s. 309-310,
332-333, 342-343, respetivamente).

Porém, a deusa rejeita terminantemente sentenciar quem lhe prestou tan-
tos servigos e se mostrou tdo honradamente enlutada/o'. Recuperando a pro-
posta de Cohen (2005) atrds enunciada, Inanna parece estar agradada com os
comportamentos dos seus mais préximos, rejeitando entregd-los a um destino
nefasto. De modo semelhante, no mundo humano esperava-se que o espectro do
defunto aplacasse a sua vontade de atormentar os vivos, ao sentir-se apaziguado
pelo comportamento enlutado expressivo dos familiares que lhe sobreviveriam.

Avancando, entdo, para a planicie de Kulaba, a comitiva depara-se com
Dumuzi que, ao contrdrio das personagens anteriores, encontra-se engalanado
e preparado para festejos: “There was Dumuzi clothed in a magnificent garment
and seated magnificently on a throne” (. 349). Furiosa, a reagio de Inanna é vio-
lenta, entregando-o aos galla e, assim, condenando-o a morte:

She looked at him, it was the look of death. She spoke to him, it was the speech
of anger. She shouted at him, it was the shout of heavy guilt: ‘How much longer?
Take him away’. Holy Inana gave Dumuzi the shepherd into their hands (Descida,
Is. 354-358).

A displicéncia com que Dumuzi ignorou o seu aprisionamento/morte ofen-
deu profundamente Inanna. Ademais, a incorreta conduta do deus foi adensada
pelo contraste gritante com o comportamento pesaroso demonstrado imedia-
tamente antes por Sara e Lulal, mas principalmente por Ninsubur, a sua fiel

teriam uma relacdo bastante intima. Black & Green (1998, p. 116-117) sugerem ainda que Lulal
estaria ligado a atividades guerreiras, apandgio também de Inanna.
“After Inana had ascended from the underworld, Ninsubur threw herself at her feet at the door
of the Ganzer. She had sat in the dust and clothed herself in a filthy garment”; “At the Seg-
kursaga in Umma, Sara, in his own city, threw himself at her feet. He had sat in the dust and
dressed himself in a filthy garment; “At the E-mus-kalama in Bad-tibira, Lulal, in his own city,
threw himself at her feet. He had sat in the dust and clothed himself in a filthy garment” (Des-
cida, Is. 306-308, 329-331 e 339-341, respetivamente).
Embora esteja implicito que o comportamento enlutado de Sara e Lulal concorreram para que
Inanna nio permitisse que fossem levados pelos galla, é com Nin3ubur que a deusa melhor
explana esta ligacéo:
Holy Inana answered the demons: “This is my minister of fair words, my escort of trust-
worthy words. She did not forget my instructions. She did not neglect the orders I gave
her. She made a lament for me on the ruin mounds. She beat the drum for me in the sanc-
tuaries. She made the rounds of the gods' houses for me. She lacerated her eyes for me,
lacerated her nose for me. She lacerated her ears for me in public. In private, she lacerated
her buttocks for me. Like a pauper, she clothed herself in a single garment. (Descida, ls.
311-321)
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coadjuvante que tdo dolorosamente se lamentou e automutilou. A reacio tinha
entdo de ser impiedosa, pois tal negligéncia ndo podia, de forma alguma, passar
impune. Recuperando o papel pedagdgico que as narrativas miticas (também)
detém, a mensagem deste episédio torna-se clara: desrespeitar os entes queri-
dos falecidos, ndo observando os comportamentos de luto devidos, teria conse-
quéncias gravissimas.

2. A dignidade da noiva-viuva na Descida e em Inanna e Bilulu

A terceira referéncia aos comportamentos expectaveis de luto na Descida surge
mesmo a fechar a composicéo, num excerto que parece contradizer a situacéo
de confronto entre Inanna e Dumuzi que acima analisdimos. De facto, parecendo
ignorar que tinha sido ela prépria a decretar a sua morte, Inanna surge agora
descrita em profundos lamentos pelo fatidico destino de Dumuzi, puxando os
seus cabelos enquanto procura incessantemente pelo seu cadéver, desesperada:

Holy Inana wept bitterly for her husband. She tore at her hair like esparto grass, she
ripped it out like esparto grass. ‘You wives who lie in your men's embrace, where
is my precious husband? You children who lie in your men's embrace, where is
my precious child? Where is my man? Where .....? Where is my man? Where ......?
(Descida, 1s. 384-393).

Embora, & primeira vista, pareca estranha esta mudanca drdstica no com-
portamento de Inanna, a mesma deve ser contextualizada na prépria constru-
céo literdria que a Descida sofreu. Ndo podemos esquecer que a mesma foi alvo
de vdrias edi¢Oes e acrescentos, nomeadamente de elementos do Sonho, como
jd referido, mas também de outras composicdes que versam sobre a morte de
Dumuzi. Torna-se assim relevante olhar para Inanna e Bilulu, ji que na primeira
seccdo desta narrativa a descricdo do comportamento da deusa apresenta para-
lelismos com o desespero apresentado no fecho da Descida:

‘O Dumuzid of the fair-spoken mouth, of the ever kind eyes, she sobs tearfully, ‘O
you of the fair-spoken mouth, of the ever kind eyes, she sobs tearfully. ‘Lad, husband,
lord, sweet as the date, ..... O Dumuzid!’ she sobs, she sobs tearfully. Holy Inana ......
[perda de uma linha] The goddess ...... The maiden Inana ...... She was pacing to
and fro [sic] in the chamber of her mother who bore her, in prayer and supplica-
tion, while they stood in attendance on her respectfully: ‘O my mother ..... with
your permission let me go to the sheepfold! O my mother Ningal ..... with your
permission let me go to the sheepfold! My father has shone forth for me in lordly
fashion ..... Suen has shone forth for me in lordly fashion ......" Like a child sent on
an errand by its own mother, she went out from the chamber; like one sent on an
errand by Mother Ningal, she went out from the chamber. (Inanna e Bilulu, 1s. 27-45)

Em ldgrimas, Inanna manifesta aqui uma fragilidade emotiva profunda,
perante a perda do seu amado. Repare-se, alids, como € consolada pela sua mae,
a deusa Ningal, que respeitosamente compadece-se da sua dor. Estes aspetos sdo
interessantes pois sublinham a tragicidade da morte de Dumuzi, transformando
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Inanna numa noiva-viuva, que perde o seu amante no auge do enamoramento'®.
Paralelamente, é curiosa a hesitacio e mesmo nervosismo que demonstra, andando
para trds e para a frente a porta do quarto de Ningal, quicd ganhando coragem
para solicitar a autorizacdo necessdria para procurar o caddver do seu noivo.

Estamos perante uma Inanna bastante diferente daquela que decidiu inves-
tir contra Ereskigal, em a Descida. Porém, em conjunto, os dois excertos citados
compdem 0 mesmo retrato: enquanto noiva-vidva, a deusa niao sé deve obser-
var um comportamento excessivo (manifestado nos gritos e choro copioso, mas
também no puxar dos seus cabelos) como deve igualmente ter presenca de espi-
rito para providenciar o necessdrio tratamento cerimonial do corpo. Percebe-se,
assim, por que a sua fragilidade, hesitacdo e nervosismo parecem ser superados
(controlados?), ao partir determinada em busca do caddver de Dumuzi: como
noiva-viiva, com um profundo sentido de dever, Inanna assume as indispensa-
veis obriga¢des familiares nos rituais de morte.

Infelizmente, as seccOes que se seguem sobreviveram de forma muito frag-
mentdria, pelo que nio é possivel reconstituir com clareza os eventos seguintes.
Nao obstante, € possivel compreender que Inanna encontrou o corpo de Dumuzi
em casa de Bilulu, uma mulher idosa a quem a deusa acusa da responsabilidade
no tragico destino do seu consorte'. Como tal, e mais uma vez, a reagio de
Inanna € irada:

Holy Inana entered the alehouse, stepped into a seat, began to determine fate:
"Begone! I have killed you; so it is indeed, and with you I destroy also your name:
May you become the waterskin for cold water that is used in the desert! (Inanna
e Bilulu, 1s. 98-100)

Repare-se que a deusa ndo sé mata Bilulu, como também decreta a aboli-
cio do seu nome, elemento extremamente simbdlico que, como é sobejamente
conhecido, se assume como a marca por exceléncia da continuidade da familia/
casa na antiga Mesopotamia (assim como na esmagadora maioria das sociedades
humanas). Cumprindo os seus deveres familiares, Inanna nio se limitou apenas
as acOes ritualisticas, procurando igualmente vingar Dumuzi.

De seguida, a composigio foca-se nas exéquias funebres e Inanna, acompa-
nhada pela mée e irma do seu malogrado noivo, Dutur e Gestinanna, providen-
cia a sua inumacdo, com os ritos necessdrios'. Por fim, a fechar Inanna e Bilulu,
a deusa € exaltada:

15 Por outro lado, o facto de Inanna ainda se encontrar em casa dos pais sugere que o casamento
com Dumuzi néo foi concretizado, o que lhe permite a liberdade amorosa que assume, transver-
salmente, na literatura sumério-acddica. Sobre as multiplas relacdes amorosas da deusa, veja-se
Almeida, 2015, pp. 335-355.

16 “to the house of old woman Bilulu. There the shepherd, head beaten in, ......, Dumuzid, head bea-
ten in, ......” (Inanna e Bilulu, 15.67-69)

7 “Only his mother Durtur can gladden Dumuzid! [...| The maiden ...... the admiration. Gestin-
ana ... The sacred one, Inana ..... in her hand. ..... together. ...... replied: ‘Let me utter the lament

for you, the lament for you, the lament! Brother, let me utter the lament for you, the lament! ......
let me utter the lament for you, the lament! Let me utter the lament for you, the lament in the
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How truly the goddess proved the equal of her betrothed, how truly holy Inana pro-
ved the equal of the shepherd Dumuzid! It was granted to Inana to make good his
resting place, it was granted to the goddess to avenge him! [...]

How truly she proved the equal of Dumuzid, avenging him; by killing Bilulu, Inana pro-
ved equal to him! An ulila song of Inana. (Inanna e Bililu, Is. 162-177)

Note-se a insisténcia em afirmar como Inanna provou ser igual a Dumuzi.
De facto, no seu sofrimento, na sua a¢do vingativa e no seu cuidado no sepulta-
mento do seu amado, Inanna mostrou ser uma noiva-viuva integra e digna, cor-
respondendo ao ideal de fidelidade familiar nos rituais de morte. Todavia, como
veremos seguidamente, esta fidelidade seria igualmente expectdvel em vida, algo
que encontramos sublinhado na figura de Gestinanna.

3. O sofrimento fraterno em o Sonho e em Dumuzi e Gestinanna

Profundamente interrelacionadas, como j4 referido, estas duas composi-
¢oes focam-se na tentativa de Dumuzi fugir aos galla e no auxilio prestado pela
sua irma neste processo. Olhando primeiro para o Sonho, a composicéo inicia-se
com Dumuzi a chorar e a vaguear pelos campos, revelando um estado de espirito
atormentado, provocado por um sonho que teve': “His heart was full of tears as
he went out into the countryside [...] He carried with him his shepherd's stick
on his shoulder, sobbing all the time” (Sonho, Is. 1 e 4). Desesperado, grita pela
irm, para que esta o assista na interpretacio dos elementos oniricos®. A reacéo
de Gestinanna confirma o pior: a mensagem é claramente nefasta, indiciando
a sua morte iminente. Curiosamente, a deusa termina o seu discurso indicando

house Arali! Let me utter the lament for you, the lament in Du-$uba! Let me utter the lament for
you, the lament in Bad-tibira! Let me utter the lament for you, the lament in the shepherding
country!” (Inanna e Bilulu, 1s. 141-161).
18 Para Alster (1972, p. 28) esta passagem indica, de igual modo, o terror que Dumuzi sente em estar
sozinho na estepe, ou seja, fora da prote¢éio do espago urbano, o que concorre para sublinhar a
dicotomia entre estes dois mundos.
‘Bring, bring, bring my sister! Bring my Gestin-ana, bring my sister! Bring my scribe proficient
in tablets, bring my sister! Bring my singer expert in songs, bring my singer! Bring my perspica-
cious girl, bring my sister! Bring my wise woman who knows the meanings of dreams, bring my
sister! I will relate the dream to her. (Sonho, 1s.19-24).
A referéncia ao conhecimento que Gestinanna detém em assuntos relacionados com a escrita/
tabuinhas parece corroborar uma das suas fungdes cdsmicas tradicionais, como escriba do
Inframundo. Esta tradicdo pode ter sido inspirada, ou pode ter decorrido, dos eventos narrados
na conclusio da Descida, quando Inanna determina que Dumuzi serd revezado ciclicamente no
plano dos mortos por Gestinanna, selando assim o destino partilhado dos irmios enquanto seus
substitutos:
he came up to the sister and ...... by the hand: ‘Now, alas, my ....... You for half the year and
your sister for half the year: when you are demanded, on that day you will stay, when your
sister is demanded, on that day you will be released.’ (Descida, 1. 405-409)
Sobre o motivo do sonho e o papel de Gestinanna na interpretacio do mesmo, veja-se Hoffman,
2004.

115



que o mesmo “means that I shall lacerate my cheeks with my fingernails for
you” (Sonho, 1. 69), ou seja, o sonho vaticinava igualmente o luto de Gestinanna.

Dumuzi resolve entdo tentar fugir, procurando esconder-se, ndo sem antes
partilhar o seu plano e possiveis esconderijos a irma e a um amigo, que surge
sem qualquer outra identificag¢do. Ao seu inflamado pedido que guardem segredo
sobre o seu paradeiro, caso sejam questionados pelos galla, ambos respondem
de igual forma: “If I reveal your whereabouts to them, may your dog devour me!
The black dog, your shepherd dog, the noble dog, your lordly dog, may your dog
devour me!” (Sonho, Is. 97-97 e 107-109). Porém, quando os daimones os interpe-
lam, as suas reacdes ndo podiam ser mais distintas:

They caught Gestin-ana at the sheepfold and cow-pen. They offered a river of water,
but she wouldn't accept it. They offered her a field of grain, but she wouldn't accept
it. The little demon spoke to the big demon, the wise demon, the lively demon, and
the big demon who was between them, wise like ..... destroying a ......, like ...... bar-
ring a ......, they spoke: ‘Who since the most ancient times has ever known a sister
reveal a brother's whereabouts? Come! Let us go to his friend!” Then they offered
his friend a river of water, and he accepted it. They offered him a field of grain, and
he accepted it. "My friend ducked down his head in the grass... (Sonho, ls. 134-144).

A estratégia dos galla é a mesma para ambos, tentando alicid-los com ofer-
tas para que estes denunciem o paradeiro de Dumuzi. No entanto, Gestinanna
recusa terminantemente qualquer presente, cumprindo o expectavel dever de
lealdade para com o seu irméo. J4 0 amigo nio tem qualquer pejo em denuncié-
-lo. Repare-se, alids, no didlogo dos daimones, perante a recusa da deusa: ‘Who
since the most ancient times has ever known a sister reveal a brother's wherea-
bouts? Come! Let us go to his friend!’ (Sonho, Is. 139-140).

A impossibilidade ancestral de uma irma denunciar um irméo, seguida da
decisfio de procurarem o amigo indicia um entendimento muito particular sobre
o0 que era expectdvel de parentes e de amigos, em termos de lealdade. A traicao
(e mesmo fraqueza) da personagem anénima® do amigo parece entio servir aqui
como elemento contrastante a fidelidade (e resisténcia) sélida da irma, caracteris-
tica que é adensada em Dumuzi e Gestinanna. De facto, nesta composi¢do, a agio
dos galla assume uma vertente mais violenta, quando a confrontam:

“Gestin-ana had barely finished that lament when the demons arrived at her dwe-
lling. "Show us where your brother is," they said to her. But she spoke not a word
to them. They afflicted her loins with a skin disease, but she spoke not a word to
them. They scratched her face with ....., but she spoke not a word to them. They
...... the skin of her buttocks, but she spoke not a word to them. They poured tar in

2 Consideramos que nio € acidental esta personagem nio ser nomeada, jd que na antiguidade
mesopotamica (e ndo so) o ato de nomear confere a existéncia plena a algo, assim como permite
a sua permanéncia na memdria futura. Neste sentido, ao tornar este amigo anénimo estéd-se-lhe
a retirar, de forma performativa, uma existéncia plena. Acerca da importancia do nome e da sua
relaco com a memdria nas tradi¢des mesopotamicas, veja-se Jonker, 1995. Acerca do nome nas
narrativas de criaco, veja-se, por exemplo, Seri, 2012.
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her lap, but she spoke not a word to them. So they could not find Dumuzid at the
house of Gestin-ana.” (Dumuzi and Gestinanna, ls. 57-64).

A passagem enfatiza entio como a lealdade a Dumuzi néo € corrompida por
presentes, nem ameacada pela tortura que os daimones lhe infligem. Firme na
sua dignidade, Gestinanna tudo suporta em prol do seu irméo.

Sublinhe-se que, no tempo longo, as sociedades mesopotimicas conferiam
uma importancia basal as relacdes de parentesco, conforme as fontes de cariz
legal, entre outras tipologias documentais, nos mostram (Sanmartin, 1999). A
confilanca na lealdade perene dos parentes assumia-se, entdo, como essencial a
manutengio do patriménio, da honra e da memdria familiar. Quanto mais pré-
ximos os lacos de parentesco, mais forte seria a confianca depositada e, conse-
quentemente, maiores as expectativas criadas.

Neste sentido, é interessante recordar que em Dumuzi e Gestinanna foi Inanna
quem entregou o seu consorte aos galla. Esta acio da deusa surge depois de os
daimones mostrarem a sua intencio de a levar para o Inframundo despojada de
qualquer objeto de poder (Dumuzi e Gestinanna, Is. 1-11), situagio que a atemori-
zou, jd que entraria completamente desprotegida no plano dos mortos?!. Assim,
perante o vislumbre de um possivel sofrimento, a deusa nio hesita em indicar
0 noivo como seu substituto. Ora, as atitudes de Inanna e do amigo encontram-
-se nos antipodas da resisténcia sofrida de Gestinanna, o que refor¢a, em nosso
entender, a intencdo de sublinhar como os lacos de sangue superariam sempre
quaisquer outras relagdes. Afinal, Inanna ndo chegou a integrar plenamente a
casa de Dumuzi.

Nio obstante, é interessante referir que na descri¢io patente no Sonho sobre
a fuga de Dumuzi aos galla, por trés vezes este pede auxilio a Utu, deus-sol e
irmio de Inanna, evocando as suas relagdes de parentesco, por via matrimonial
(Is. 164-256)%. Dumuzi ndo sé recorda Utu que sdo cunhados, como ainda elenca
as oferendas com que presenteou a sua casa, numa clara alusio ao processo de
corte a Inanna, descrito na jd referida poesia amorosa®. Uma vez mais, e embora
0 casamento entre o par protagonista nao tenha sido concretizado em pleno, as
ligacdes familiares servem de elemento central ao desenrolar da acio. E, de facto,

2 Nio € ao acaso, alids, que na Descida Inanna toma o seu tempo a preparar-se para a sua arris-

cada jornada, nomeadamente ataviando-se em todo o seu poderoso esplendor. Na mesma linha,
recorde-se que aquando da sua chegada ao Inframundo, Ereskigal ordena que a irmé vd perdendo
os seus objetos de poder, a medida que avanga por cada portido daquele plano, numa clara estra-
tégia de enfraquecimento da sua opositora. Veja-se este episédio da Descida entre as ls. 74-163.

Acerca do mesmo, veja-se o seminal artigo de Katz, 1995.

2 O mesmo episddio € também apresentado na Descida (Is. 368-384), embora extremamente sinte-

tizado. Para uma andlise comparativa deste episddio nas diferentes composi¢des, veja-se Alster,
1972, pp. 113-116.

% “Utu, you are my brother-in-law, I am your sister's husband! I am he who carries food to E-ana,
I am he who brought the wedding gifts to Unug” (Sonho, Is. 165-167, 192-194, 227-229).
Na Descida, a passagem € semelhante, embora se evoque diretamente as oferendas 2 mée de
Inanna: "Utu, you are my brother-in-law. [ am your relation by marriage. I brought butter to your
mother's house. I brought milk to Ningal's house.” (Descida, ls. 370-373).
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perante o discurso de Dumuzi, por trés vezes Utu sente-se impelido a ajudéd-lo,
transformado os seus membros, conferindo-lhe a rapidez necessdria para fugir
aos seus algozes?.

Todavia, o desfecho € inevitdvel e Dumuzi acaba por ser capturado pelos
galla. A reacio imediata de Ge$tinanna €, naturalmente, grave e expressiva, con-
cretizando o pressdgio onirico inicial:

Gestin-ana cried toward heaven, cried toward earth. Her cries covered the horizon
completely like a cloth, they were spread out like linen. She lacerated her eyes,
she lacerated her face, she lacerated her ears in public; in private she lacerated
her buttocks. (Sonho, 1s. 240-244).

Consideracoes finais

Os episédios acima examinados elucidam-nos, ento, acerca dos compor-
tamentos que eram expectdveis perante a perda de um ente querido. O carpir
incessante e a automutilacio afirmavam-se, como vimos, como a conduta publica
e privada que, sublinhando o sofrimento atroz dos que sobreviviam, honrava e
apaziguava a memoria do espectro do falecido. Neste ambito, a acdo de Ninsubur
(e, num nivel menos intenso, de Sara e Lulal) perante o desaparecimento de
Inanna, na Descida, mas também a rea¢io desta a morte do seu amado, na mesma
composicdo e em Dumuzi e Gestinanna, assumem-se como paradigmaticas no seio
dos rituais de morte. No mesmo ambito, e de igual modo importantes eram os
cerimoniais ligados ao tratamento do caddver, que asseguravam a preparagao
necessdria para cumprir os ritos de enterramento. Neste nivel de aco, a deusa
de Uruk destaca-se na sua conduta em Inanna e Bilulu, mostrando-se uma noiva-
-vitiva digna do seu malogrado amado.

Por outro lado, e olhando para a figura de Gestinanna em o Sonho e em
Dumuzi e Gestinanna, é possivel antever o destaque fundamental que era dado as
relacdes de parentesco. Perante um qualquer infortinio ou perigo que ameacasse
um membro do agregado familiar, seria expectdvel poder contar com a protecio
dos parentes. Nas redes de solidariedade familiar, o individuo encontrava assim
seguranga, apoio e conforto. Gestinanna afirma-se assim como o arquétipo da
parente protetora, que a todo e qualquer aliciamento resiste, que suporta a mais
violenta tortura.

De notar ainda que o comportamento excessivo de Gestinanna perante a
morte de Dumuzi, em o Sonho, onde a semelhanca de Ninsubur e Inanna, é tam-
bém descrita a lamentar-se e a automutilar-se profusamente, faz desta persona-
gem um modelo de piedade por exceléncia. Subjacente a sua acio, encontra-se
entdo a ideia que a partilha de dor seria um motivo no sé de apaziguamento,
mas também de consolidagio de lacos.

% “Utu accepted his tears as a gift. Like a merciful man he showed him mercy. He changed his
hands into gazelle hands, he changed his feet into gazelle feet, and so he evaded the demons”
(Sonho, Is. 174-178, 200-204, 235-239).
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A notoriedade das estdrias relativas a relacio entre Inanna e Dumuzi, con-
firmada pelo rico conjunto poético-narrativo e pela multiplicidade de cépias
atestadas, dotavam estas personagens e sua respetiva entourage de um cariz para-
digmdtico. Assim, em nosso entender, a transposicao de todos estes comporta-
mentos para este ciclo literdrio assumiu-se como uma estratégia de cristalizacdo
e perpetuacio do valor conferido aos mesmos.

Referéncias Bibliograficas

Almeida, I. G. (2015). A constru¢do da figura de Inanna/IStar na Mesopotamia: IV-II milénios a.C. Tese
de Doutoramento. Universidade NOVA de Lisboa, Lisboa, Portugal (acessivel em http:/hdl.
handle.net/10362/16014).

Almeida, I. G. (2023). The Mesopotamian domain of the dead and its constraints to divine
transcendental power. In M. D. R. Monteiro, M. S. M. Kong, & M. J. P. Neto (eds.), Time
and Space (pp. 301-307). London, UK: CRC Press (https://doi.org/10.1201/9781003260554).

Alster, B. (1972). Dumuzi’s Dream - aspects of oral poetry in a Sumerian myth, Copenhagen, Den-
mark: Akademisk Forlag.

Black, J. & Green, A. (1998). Gods, Demons and Symbols of Ancient Mesopotamia. An Illustrated Dic-
tionary. London, United Kingdom: British Museum Press.

Bottéro, J. (1992). Mesopotamia: Writing, Reasoning, and the Gods. Chicago, USA: University of
Chicago Press.

Bottéro, J. (1998). La plus vieille religion en Mésopotamie. Paris, France: Editions Gallimard.

Brisch, N. (2019). Mesopotamian history: the basics. Ancient Mesopotamian Gods and Goddesses.
Oracc and the UK Higher Education Academy. Acessivel em http://oracc.museum.upenn.
edu/amgg/mesopotamianhistory/ [ultimo acesso em junho de 2024]

Caramelo, F. (2008a). Arqueologia de la muerte: el origen de las ideas biblicas de infierno y de
resurreccion. In J.L. Montero Fenollds (Coord.), Arqueolgia, Historia y Biblia - de la Torre de
babel al Templo de Jerusalém (pp. 87-100). Coruiia, Spain: Sociedad de Cultura Valle-Inclan.

Caramelo, F. (2008b). Erotismo e Sexualidade na Mesopotamia: ‘Quem se deitard naquele linho
comigo?’. InJ. A. Ramos et al. (Eds.), A Sexualidade no Mundo Antigo (pp. 95-114). Porto, Por-
tugal: Cldssica - Artes Grdficas.

Charpin, D. (2023). L’Assyriologie. Paris, France: PUF.

Cohen, A. (2005). Death Ritual, Ideology, and the Development of early Mesopotamian Kingship-toward
a new understanding of Iraq’s royal cemetery of Ur. Leiden, Netherlands/Boston, USA: Brill/Styx.

Dalley, S. (2000). Myths from Mesopotamia. Creation, the flood, Gilgamesh, and others. Oxford, Uni-
ted Kingdom: Oxford University Press.

ETCSL - The Electronic Text Corpus of Sumerian Literature (1998-2006), Oxford: Faculty of Oriental
Studies of the University of Oxford. Acessivel em http://etcsl.orinst.ox.ac.uk/ [Qltimo acesso
em junho de 2024].

Gadotti, A. (2023). Recurrent Structures in the Sumerian Gilgamesh Cycle. In G. Konstantopolous
& S. Helle (Eds.), The Shape of Stories - Narrative Structures in Cuneiform Literature (pp. 27-52).
Leiden, Netherlands: Brill

Gadotti, A. (2014). Gilgamesh, Enkidu, and the Netherworld and the Sumerian Gilgamesh Cycle. Bos-
ton, USA/Berlin, Deutschland: de Gruyter

Gongalves, V. & Almeida, 1. G. (2023). The Divine Feminine in Mesopotamia: the rosette/star
and the reed bundle symbols in early Diyala's glyptic (c. 3100-2600 BC). In H.T. Lopes & A.
Patricio (Eds.), Images, Perceptions and Productions in and of Antiquity (pp.156-177). Cambridge,
United Kingdom: Cambridge Scholars Publishing.

Hatab, L. (1990). Myth and Philosophy. A contest of truths. La Salle, USA: Open Court Publishing
Company.

Hallo, WW. (2009). The world’s oldest literature. Leiden, Netherlands: Brill.

Hoffman, C. (2004). Dumuzi's Dream: Dream Analysis in Ancient Mesopotamia. Dreaming, 14 (4),
240-251 (https://doi.org/10.1037/1053-0797.14.4.240).

119


http://www.leitura.gulbenkian.pt/index.php?area=rol&task=view&id=1043
http://www.leitura.gulbenkian.pt/index.php?area=rol&task=view&id=1043
http://195.23.38.178/casadaleitura/portalbeta/bo/documentos/vo_aquilino_a.pdf
http://html.editorial-caminho.pt/show_produto__q1obj_--_3D35285__--_3D_area_--_3Dcatalogo__q236__q30__q41__q5.htm

Jonker, G. (1995). The Topography of Remembrance: The Dead, Tradition and Collective Memory in
Mesopotamia. Leiden, Netherlands: Brill.

Katz, D. (1995). Inanna’s descent and undressing the Dead as a Divine Law. ZA, 85, 221-233.

Katz, D. (1996). How Dumuzi became Inanna’s victim. Acta Sumerologica, 18, 93-103

Katz, D. (2003). The image of the Netherworld in the Sumerian Sources. Bethesda, USA: CDL Press.

Milstein, S.J. (2016). Outsourcing Gilgamesh. In R. F. Person & R. Rezetko (Eds.), Empirical Models
challenging biblical criticism (pp. 37-62). Atlanta, USA: SBL Press.

Njozi, H.M. (1990). The flood narrative in the Gilgamesh epic, the Bible and the Qur'an: The
problem of kinship and historicity. Islamic Studies, 29 (3), 303-309.

Pollock, S. (1999). Ancient Mesopotamia — The Eden that never was. Cambridge, United Kingdom:
Cambridge University Press.

Pritchard, J. B. (1950). Ancient Near Eastern Texts relating to the Old Testament. Princeton, USA:
Princeton University Press

Riley, J. M. (2014) ‘Love the Child who Holds You by the Hand’: Intertextuality in The Odyssey
and The Epic of Gilgamesh. Studia Antiqua, 12 (2), 20-31.

Sanmartin, J. (1999). Cddigos Legales de tradicion babildnica. Barcelona, Spain: Trotta.

Sefati, Y. (1998). Love Songs in Sumerian Literature, Jerusalem, Israel: Bar-Ilan University Press.

Selz, G.J. (2020). The Uruk Phenomenon. In K. Radner, N. Moeller, & D. T. Potts (Eds), The
Oxford History of the Ancient Near East: Volume I: From the Beginnings to Old Kingdom Egypt
and the Dynasty of Akkad. New York, USA: Oxford Academic (https://doi.org/10.1093/
050/9780190687854.003.0004).

Seri, A. (2012). The role of creation in Entima elis. Journal of Ancient Near Eastern Religions, 12 (1), 4-29.

Sladek, W. R. (1974). Inanna’s Descent to the Netherworld, PhD dissertation thesis. The Johns
Hopkins University. Baltimore, USA.

Suter, C. (2014). Human, Divine or Both? The Uruk Vase and the Problem of Ambiguity in Early
Mesopotamian Visual Arts. In M. Feldman & B. Brown (Eds.), Critical Approaches to Ancient
Near Eastern Art (pp. 545-568). Berlin, Deutschland: de Gruyter

Szarzynska, K. (1993). Offerings for the goddess Inanna in archaic Uruk, RA, 87 (1), 7-28.

Resumo

O ciclo mitico-literdrio conhecido como Inanna e Dumuzi contempla uma série de composicdes
redigidas em lingua suméria que se focam na relagio destas duas divindades, desde um entu-
sidstico processo de enamoramento até aos eventos dramdticos que rodeiam a morte de Dumuzi.
No que diz respeito a esta, talvez o mais famoso episédio seja aquele patente na composicio
conhecida como A Descida de Inanna ao Inframundo onde, a dado momento, a deusa decreta a
morte do seu amante. Porém, embora menos conhecidos, outros episodios deste ciclo assumem-
-se como deveras interessantes no que diz respeito aos comportamentos expectdveis perante a
perda de um ente querido. Neste artigo propomos assim revisitar estas composicdes com vista
aanalisar a agdo arquetipica das suas personagens centrais, relativamente ao luto e sofrimento,
para assim destacar os ideais de integridade e de fidelidade familiar que lhe estdo subjacentes.

Abstract

The mythical-literary cycle known as Inanna and Dumuzi includes a series of compositions writ-
ten in the Sumerian language that focus on the relationship between these two deities, from
the enthusiastic process of falling in love to the dramatic events surrounding Dumuzi’s death.
Regarding the latter, perhaps the most famous episode is the one narrated in the composition
known as Inanna’s Descent to the nether world, where, at certain point, the goddess decrees the
death of her lover. Although less well known, other episodes in this cycle are very interesting
in terms of one’s expected behaviour when faced with the loss of a loved one. This essay revi-
sits these compositions with the aim of analysing the archetypal action of their central cha-
racters, in what concerns mourning and suffering, to highlight the ideals of family loyalty and
fidelity inherent to them.
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1. O caso e o livro de Job

No estado atual dos conhecimentos, considera-se altamente provavel que o
livro de Job, tal como se nos apresenta na Biblia desde hd milénios, tanto na versio
em hebraico' como na versdo em grego?, constitui j4 uma recolha resultante de
um processo que constituiu um longo acumular de escritas. Este longo acumular
de escritas diferentes poderia mesmo ser uma significativa chave de leitura, para
se definirem os significados que o seu variado contedido pode ir sugerindo. Qual
tenha sido na realidade o nicleo mais original deste fluxo de escritas nem sequer
é muito fécil de estabelecer, através da variedade das narrativas e dos discursos
que a versdo final do livro de Job hoje apresenta®. O dado mais inquestiondvel,
no entanto, é que o conjunto da obra, na sua composicio literdria atual, gira em
torno de uma personagem de nome e enquadramento geogrifico que parecem

! Para o teor e conteido do texto conservado em hebraico pode consultar-se a Biblia Sagrada, da
Difusora Biblica, Lisboa/Fdtima, 2008. A traducdo e os comentdrios a este livro devem-se ao autor
deste mesmo texto, podendo, desta maneira, servir como amplificagio das leituras aqui sugeridas.

2 Para os conteudos e perspetivas especificos da versdo em grego, que em traducéo nos oferece
um conteuddo, por vezes, algo distante do que vem no texto hebraico, podemos atualmente contar
com a traducdo de Lourengo, 2018, pp. 811-194.

3 Para uma apresentacio sintética e bastante acessivel do livro de Job pode ver-se Barton, 2019,
pp- 91-96; Potin, 2002, pp. 486-507; Greenberg, 1997, pp. 305-326. Para uma sintese sobre as linhas
de exegese e sobre o contexto histérico-cultural do livro de Job: Miiller (1988); Dell (2017).
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estranhos ao contexto biblico*. O mais significativo, entretanto, € que a narra-
tiva incide exclusivamente sobre a maneira como toda a vida de Job se encontra
condicionada pelo peso de uma interrogagio. E esta interrogagio tem a ver com
uma contradi¢io que o mantém por longo tempo em estado de angustia. A con-
tradicio com a qual ele se vai confrontando estd entre o0 modo justo como sente
e sabe que conduziu a sua vida e 0 modo como, por outro lado, vé as desgracas
que se abatem sobre si, desgracas que ele nio pode, de modo nenhum, conside-
rar merecidas e justas. Trata-se do tépico bem conhecido de um justo que tem
de suportar o sofrimento e sente que essa situacdo constitui uma contradicio
entre a justica absolutamente garantida dos seus comportamentos e a injustica
completa dos seus sofrimentos®. Esta relacio que deveria ser 1dgica mas que,
no seu caso, lhe parece contraditdria constitui para ele um absurdo inaceitdvel.
E este absurdo destruia-lhe completamente o sentido da vida e tornava-se ina-
ceitdvel, ndo simplesmente porque lhe desagradava, mas porque introduzia um
elemento de corrosio e destruicdo no sistema justo, ordenado e légico que fazia
parte da sua visdo do mundo.

Segundo a légica do sistema de pensamento que era generalizadamente
reconhecido no seu ambiente, o bom funcionamento do mundo tinha de ser
imputado a Deus; qualquer disfuncio teria necessariamente de ser igualmente
imputada a Deus. Deus era a entidade a qual eram atribuidas todas as dimen-
soes de imputabilidade que a 16gica das realidades do mundo e da vida sugeriam,
implicavam e forcosamente requeriam. Esta era a teodiceia essencial, que lhes
parecia tio consistente como a prdpria consisténcia do mundo.

A interrogacgio suscitada pelo livro de Job constitui, por conseguinte, um
tipo de questionamento em que Deus € confrontado com esta pergunta, como se
estivesse a ser requisitado para comparecer a um tribunal. Perante este tribunal é
suposto que Deus venha prestar as explicacdes que se lhe exigem®. A importincia
das causas representadas parece ser o que justifica que o verbo rib apareca como
elemento teofdrico na composicio de nomes proprios como Jeroboao, aplicado
a dois reis de Israel, e ainda Jarib e Jeribai’.

Nio se trata, mesmo assim, de uma confrontacio feita de forma direta e
frontal. Nos discursos em que dd expressio as suas queixas, Job ndo trata a Deus
por tu; fala do modo de agir de Deus como de uma terceira pessoa, sobre cujos
procedimentos se interroga e questiona. O tribunal onde Job discute as suas

4 O nome de Uce, referido como o de uma terra onde Job vivia, parece sugerir precisamente que
o0 seu conteudo extravasa os horizontes do mundo hebraico. Esse aspeto d4 representatividade
aos assuntos de que trata e ndo deixa de representar também o mundo biblico, uma vez que foi
acolhido na Biblia e foi apreciada a sua leitura.

5 Cf. Carreira, 1994, pp. 202-234.

Este género literdrio de modelo forense chama-se em hebraico biblico um rib e ele é utilizado, de

forma sonante e solene, para as explicagdes que Deus aparece a exigir relativamente aos compor-

tamentos de todos os humanos, individualmente ou em grupo (Is 3,13). Esta utiliza¢fo no sentido
inverso, em que é o homem que pede a Deus explica¢des, pode considerar-se uma caracteristica
do livro de Job e revela-se de algum modo surpreendente e altamente significativo.

7 Cf. Schoekel, 1992, pp. 677-678; 830.
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questdes a respeito de Deus € o tribunal da sua consciéncia; e esta exprime-se
no didlogo com os seus parceiros de discussio e intencionalmente com todos os
humanos. Mas é em combate solitdrio que Job prossegue este combate, pois os
seus interlocutores nada mais fazem que, perante as vivéncias perplexas de Job,
contrapor as suas convicgdes tradicionais.

Na secco final que apresenta a resposta de Deus (cc. 38-41), este abre um
s6brio discurso dialogal e trata Job por tu. No entanto, este Deus que aqui lhe
fala € uma voz que Job acolhe como vinda “do seio da tempestade” (38,1; 40,6).
E um eco da prépria voz da natureza e da vida que assim ressoa com uma tona-
lidade diferente na consciéncia de Job. E o eco desta interpelacio que da natu-
reza ressoa diretamente na sua consciéncia pode ver-se como uma intuicéo co-
-essencial; ndo tem distancia. E uma emocio integradora, diretamente assente
na percec¢do consciente do universo. Perante uma voz que o trata assim por tu
Job abre igualmente o discurso e trata a Deus por tu, para uma resposta simples
e pontual, mantendo a proximidade que a interpelacio trazia..

No conjunto de todos estes discursos, o caso de Job € apresentado, tratando
da questdo dramadtica que decorre da sua experiéncia, com uma variedade de dis-
cursos, que podem esquematizar-se da seguinte maneira:

1) A narrativa de base apresenta as duas personagens principais de todo o
tratado numa histdria de cariz popular em prosa sobre um homem justo e
temente a Deus (cc. 1-2). Job e Deus sdo, com efeito, as duas personagens
nucleares deste drama de vida em que Job € a personagem central; nele
transparece a equivaléncia tranquila entre os méritos do comportamento
e os bens que a vida lhe proporcionou. Estes bens parecem constituir a
recompensa natural do seu bom comportamento. Esta é, de algum modo,
a imagem pacifica de uma condicfo humana; é a situagio considerada
mais conforme a justica e a légica. Sobre estes principios assenta todo o
sistema ético fundamental, que, ao longo do livro, é implicitamente refe-
rido como sendo o mais normal e o mais bem aceite tradicionalmente.

2) Numa excrescéncia da mesma narrativa de base, surge o volte face em que
a suposta boa relacio entre Deus e Job é posta a prova por interferéncia
de um provocador®. Por acéo deste deteriora-se o teor das relagcoes entre
Deus e Job e a vida deste comeca a ter graves motivos de insatisfacio. As
queixas que daqui resultam vdo-se avolumando até constituir o fundo de
interrogacdes que se condensam no nucleo duro do drama que é exposto
no resto do livro. Esta extensdo da narrativa base contribui muito para
descrever o papel de Deus como entidade a quem ¢ imputada a respon-
sabilidade pela situacéo que o caso de Job descreve.

3) Como um desenvolvimento literdrio desta base narrativa, segue-se uma
longa discussdo, integrando trés personagens que, no hebraico, sdo ape-

Esta personagem da narrativa € designada, em hebraico, como satan. Neste texto, trata-se de um
substantivo comum e ndo de um nome de pessoa, apesar de lhe ser atribuido um papel especifico
na cena de assembleia divina e de, mais tarde, este nome tenha passado a ser usado como nome
préprio de uma entidade diabdlica, designada como Satands.

123



nas designados como “homens” (anasim), mas que tradicionalmente séo
vistos como seus “amigos”. Numa espécie de tertilia académica pouco
amistosa, eles revezam-se, procurando, cada um com os seus argumentos
e a sua perspetiva, contraditar os questionamentos de Job, raciocinando
de acordo com os principios tradicionais da ética (3,1-14,22; 15,1-21,34;
22,1-27,23). Ainda que a ligacdo entre um discurso e o seguinte seja a de
dar uma resposta (wayya‘an), cada discurso poderia representar um tratado
auténomo, em torno do mesmo tema. Por isso mesmo a prépria origem
do livro poderia ter tido algo a ver com a acumulaco sucessiva destes
discursos de argumentacio.

4) Numa espécie de interlidio, destaca-se um eloquente elogio da sabedoria
(28, 1-28), que pode ressoar ja de algum modo como antegosto de contem-
placdo e meditacdo, em analogia com o discurso de Deus (cc. 38-41), uma
vez que esta contemplagdo da sabedoria tem ressonidncias semelhantes
as do espetdculo oferecido pela contemplacio da natureza, no sentido
de abrir horizontes que libertam os raciocinios emprisionados que nio
conseguem progredir.

5) Segue-se mais um mondlogo de Job, que segue, mais uma vez, o género
literdrio de uma acusacio feita em tribunal e se designa em hebraico com
o nome técnico de rib (29,1-31,40).

6) Um novo interlidio é constituido por um discurso de um outro interlo-
cutor, chamado Eliu. Este propde-se relancar e aprofundar o debate em
moldes mais exigentes do que os adotados anteriormente (32,1 - 37,24).
Ele justifica a sua intervencdo com a necessidade de maior profundidade.
Mas deste esforgo apenas resulta o acentuar da insatisfacio anteriormente
experimentada.

7) Num discurso final de Deus, a ideia € a de resolver o dilema suscitado
pelo caso de Job, recorrendo a temas e modos de percegdo que perten-
cem aos pardmetros de uma epistemologia inserida no horizonte de uma
experiéncia estética de ambito global (cc. 38,1-42,6).

8) Finalmente, o livro encerra com uma narrativa de gosto ainda mais popu-
lar do que a inicial. Nesta conclusio, a resoluc¢do do problema traduz-se
simplesmente no regresso a situacio de bem estar em que Job se encon-
trava inicialmente; a sua situacdo foi reposta e transformada em melhor
do que aquela que conhecera no principio (c. 42, 7-17). Esta narrativa final
representa o tipo de resolucdo que, a um nivel popular seria expectdvel
para responder ao caso de vida de Job, que, noutros moldes tinha sido
discutido entre ele e os outros parceiros. Mas o cerne do livro de Job con-
tinua a situar-se na profundidade do seu questionamento sobre o modo
com Deus gere a imputabilidade que lhe cabe sobre sistema de ética rela-
tivamente aos humanos e com que justica desempenha esse papel.

2. Dimensao transcendental da justica

O tema central de Job situa-se, por conseguinte, num setor especifico das
questdes da ética, que tem a ver com o significado da justica que ele exige. A res-
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ponsabilidade pelo bom funcionamento deste sistema é imputada a um agente.
Junto daquele faz sentido reclamar o seu cumprimento adequado. Este conceito
de justi¢a comporta os matizes préximos dos normais com que estamos habi-
tuados a usd-lo. Entretanto, no mundo do Proximo Oriente e especialmente na
Biblia, o conceito de justi¢a ganha profundidade e amplitude, apresentando-se
com a funcdo de uma estrutura essencial a tudo no universo. Como postulado
implicito para a consisténcia de tudo, este conceito de justi¢a representa, no
seu nivel mais fundamental, a l6gica, a ordem, a harmonia, a bondade e implica
mesmo generosidade e disponibilidade para o dom. Esta ldgica e o alcance desta
funcdo atingem niveis de abrangéncia que parecem, por vezes, transcender o
préprio alcance do conceito de Deus, nas competéncias funcionais que lhe sio
atribuidas. O agir de Deus néo € visto como dotado de uma arbitrariedade abso-
luta no governo do universo; justica, verdade e sabedoria impdem-se também
a ele como paradigma incontorndvel de agdo. Por isso estes conceitos essen-
ciais podem ser vistos como seus sinénimos e sdo deificados ou tratados como
hipdstases de equivaléncia divina’. Nada, entretanto, parece obstar a que esta
abrangéncia ampla do conceito de justica possa aproximar-se e identificar-se ou
mesmo sobrepor-se a ampliddo absoluta do conceito de Deus. Esta abrangéncia
absoluta do conceito de justica pode, com efeito, atingir o alcance do conceito de
Deus e pode até dar, por vezes, a sensacio de que pode ultrapassar e integrar em
si o préprio conceito de Deus. Por esta abrangéncia e por esta quase equivalén-
cia entre a ordem absoluta expressa com o conceito de justica, como alternativa
compreensivel para a ideia de Deus, poderfamos concluir que, nestas visdes de
profundidade sobre 0 homem, poderiam conviver de maneira satisfatdria, no Pro-
ximo Oriente antigo, visdes do mundo em expressio de base teista bem como em
expressdo mais diluida em conceitos de formulagcdo menos explicitamente tefsta.

A formulacdo do essencial com a modalidade conceptual de Deus parece
ter sido mais acessivel e prevalece tanto em termos epistemoldgicos como em
termos prdticos, cultuais, culturais, etc. Deus como pessoa garante possibilidade
para o relacionamento pessoal. Este aspeto corresponde a dimenséo estrutural
da consciéncia que exige relacionamento interpessoal. E isso que justifica a
importancia do conceito de Deus no Préximo Oriente antigo e de igual modo
na Biblia: a necessidade de uma imputabilidade divina personificada e o inte-
resse por uma relagdo dialogal ou simplesmente aloquial. Na linguagem reli-
giosa da Biblia, a formulacio teista da ordem universal é claramente prioritdria
e preponderante'®. No entanto, em textos menos dependentes do imediatismo
das préticas e das formulacdes mais populares, ndo se deve menosprezar nem
desvalorizar a maneira como conceitos de algum modo andlogos ao de justiga
aparecem com atribui¢des e significados equivalentes ou sinénimos aos refe-
ridos a Deus, como sejam os de estar na origem e fundamentar a consisténcia
e o sentido de tudo. E o que acontece, por exemplo, com o conceito de sabedo-

®  Cf. Glassner, 2002, p. 243; Ramos, 2012, pp. 60-62.
10 Cf. Ramos, 2010, pp. 250-252; Ramos, 2012, pp. 61-62.
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ria'’. Na histéria posterior do pensamento judaico, sobretudo na sua linguagem
sapiencial e mistica, este matiz da justi¢a pode justificar o facto de a Tor4, vista
como uma outra modalidade englobante destes conceitos, tende a aparecer com
uma ressonancia equivalente ao conceito de Deus. Na histéria da religido egip-
cia aconteceu a mesma equivaléncia entre o conceito de ma‘at (verdade, justica,
bem, ordem) e o estatuto de uma entidade divina que mantém o mesmo nome.
Em histdria das religides costuma chamar-se a esta promog¢io uma deificagio.
No entanto, pode ver-se também como uma simples equivaléncia de conceitos.
AssociagoOes e equivaléncias deste género ocorrem com naturalidade a ideia do
homem dos nossos dias. Na Biblia alguns destes conceitos, como mensageiro
(anjo) e sabedoria funcionam como equivalentes ou mediadores para represen-
tar Deus. Sdo conceitos personificados ou hipdstases®. Este jogo de conceitos
equivalentes faz com que o préprio Deus possa, ele préprio, ser entendido como
um conceito mediador?®.

Para a personagem de Job, os niveis da justica devem mesmo transcender,
de modo especifico, o papel imediato e ainda curto que lhe é atribuido nos sis-
temas de ética representados no discurso tradicional. E o discurso dos parcei-
ros de Job no ultrapassa o nivel imediato da justica distributiva, na andlise dos
dados atinentes ao sistema da ética. Se Job se atreve a questionar formalmente
Deus sobre a imputabilidade que lhe cabe na gestio da justica, € sinal de que a
justica, como critério e padrio de gestdo da vida, transcende o préprio conceito
de Deus, na sua funcéo de entidade imputdvel pelo l6gico processamento das coi-
sas. A questdo de Job enquadra-se precisamente nesta relacdo de transcendéncia
postulada para as dimensdes profundas que este conceito de justica lhe parece
exigir. E nesse ambito dos principios que Job situa o interesse de uma confron-
tagdo dialética. E a dimensdo radical desta dialética é sentida, em ultima andlise,
com as incomodidades e as angustias que sdo caracteristicas de uma situagio de
aporia. O mais desconfortdvel é que, em Job, esta aporia ameaga colocd-lo em
face de uma espécie de contradi¢ido insuportdvel que lhe parece afetar o préprio
conceito de Deus, se bem que as queixas proferidas se refiram apenas 2 maneira
como Deus parece ter conduzido o seu percurso de ética e de vida. A reclamacio
de Job s6 faz sentido no &mbito da teodiceia, se bem que contém elementos que
podem extravasar este ambito.

3. A dificil gestao da ética em sistema

Entretanto, admitir a existéncia de uma tal contradicio parece ser igualmente
insuportével para o homem oriental em geral. Neste dominio intimo e profundo
da vivéncia pessoal, a contradicio parece-lhe ser ainda mais inaceitdvel do que
no universo fisico exterior. A consisténcia do humano sofre mais vacilacoes.

1 Cf. Pr 8,1-5.10-11.15-17.
12 Cf. Barton, 2019, pp. 96-98.
3 Cf. Ramos, 2018, pp. 37-38.
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A exigéncia de justi¢a é aqui uma questio absolutamente incontorndvel. Dela
dependia a 1dgica e a possibilidade de uma existéncia tranquila.

Por outro lado, dentro do sistema de ética propriamente dito existia uma
dimensio que se considerava igualmente incontorndvel. Era a necessidade de
imputar a consisténcia deste sistema e, em Ultima andlise, a sua eficdcia a um
agente capaz de garantir a sua exequibilidade. Neste sentido, o sistema ético
era de algum modo correspondente ao sistema geral do mundo, pois também
relativamente a este Deus funcionava como o agente imputével por tudo o que
pudesse dizer respeito a sua existéncia, consisténcia e eficécia.

A questdo existencial levantada por Job €, em ultima instincia, a de ten-
tar proceder a um enquadramento adequado deste Ambito ético da justica num
sistema de teodiceia que nio deixasse de fora aporias irresoluveis. Na verdade,
este patamar era aquele que produzia um tio grande incémodo ao sentir de Job.
Pela proximidade e interioridade ao préprio sujeito, quaisquer anomalias defla-
gradas no campo da ética afetam-no mais profundamente do que outras incon-
gruéncias apercebidas no sistema geral do mundo. A dificuldade em conseguir
harmonizar elementos aparentemente contraditérios apresenta-se-lhe como
um sério problema com repercussdes dramdticas nos campos teoldgico, ético,
humanista, filoséfico e, finalmente, no Aambito légico ou epistemoldgico. E uma
perplexidade que abrange a totalidade do seu ser. Por isso ela lhe causa tanta
angustia e o abala tdo profundamente. O questionamento que a sua experiéncia
lhe suscita é de teor l6gico-metafisico e traduz-se num sentimento profunda-
mente amargo de absurdo e de aporia. A questio atinge-o em toda a amplitude
da sua consciéncia; é uma experiéncia metafisica em que ele sente o seu préprio
ser sob ameaca. Ora, esta confronta¢io radical com o absurdo é uma situacio que
a atitude humanista do Médio Oriente antigo considera como a ultima fronteira
do humano. Por isso mesmo recusa totalmente deixar-se ir abaixo, em nome da
exigéncia de bem-estar, base imprescindivel e irrenuncidvel de estar vivo e bem.
As evidéncias com que assume a consciéncia de existir excluem totalmente a
possibilidade de ter que dividir ou diminuir essas evidéncias, caindo na tentagio
de aceitar uma condicio de absurdo.

Entretanto, por quanto diz respeito a capacidade de explicar devidamente
estas situacdes de duvida e encruzilhada, nem sempre as argumentagdes resul-
tavam eficazes. O enquadramento tradicional da ética era racionalmente con-
sensual, mas parecia-lhe que descurava certos aspetos importantes. A sua gestao
légica deixava em aberto sequelas inaceitdaveis. Quem o descobre e o declara é
Job, porque € a ele que a questio diz respeito e é ele que sofre com tal situacio.
E 0 mais incdmodo € que esta falha no sistema ético ameaca também a consis-
téncia do prdprio sistema de teodiceia que ali andava igualmente implicado. Por
outro lado, porém, ndo parecia vidvel renunciar a teodiceia, porque era nela que
assentava a possibilidade de garantir justi¢a na matéria. Pois sé havia justica
garantida, se se tivesse uma instincia a quem imputar a garantia do seu cumpri-
mento. Uma explicagdo simples do género do “porque sim” nio lhes resultava
minimamente satisfatdria.

Por conseguinte, os dilemas com que Job se enfrenta situam-se na fronteira
das compatibilidades entre os principios proprios da ética e as coordenadas espe-
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cificas da teodiceia. E o que estava em falta era a evidéncia apoditica no campo
da teodiceia. E € por tudo isto que o seu livro acabou por se transformar no
eterno porta-voz dos dilemas suscitados pelo sofrimento, pelo mal e pela situa-
¢do de aporia. Entre a racionalidade da filosofia implicada no pensar da ética e
a teodiceia, postulada como sustentacio do sistema, verifica-se um hiato; e este
hiato tem caracteristicas de aporia. Disto ddo testemunho, de forma eminente,
as leituras de Job com vdrias modalidades hermenéuticas, perceptiveis a partir
das leituras de muitos filésofos™ como a de Emanuel Kant' e de poetas como
Miguel Torga'.

4. A metafora forense da justica

Ao longo do livro de Job deparamo-nos com um variado jogo de seméanti-
cas, com matizes aplicados ao conceito essencial de justica. Os procedimentos
de andlise sobre as dimensdes da justica de que o discurso de Job lanca mao
projetam este conceito para um nivel metafisico que propende a desafiar as
possibilidades de formulacio no dmbito do discurso ético e acaba por levantar
importantes questdes de imputabilidade pessoal que dizem respeito a obrigacéo
de resposta por parte da entidade que € citada a tribunal para com ela se discu-
tirem direitos e deveres (rib).

A funcéo de destringar o novelo de situagdes e comportamentos dos huma-
nos em sociedade e mesmo dos elementos do universo, bem como a incumbéncia
de os gerir como convém, sdo atribuicdes que os orientais imputam a Deus como
uma das suas fun¢des mais importantes. Na vida de sociedade atribuem igual-
mente aos humanos a capacidade de dirimir situacdes de dificuldade juridica
entre pessoas, tanto de forma direta como procurando a mediagdo de um juiz.
Para designar esta funcio recorre-se ao verbo que significa “julgar” e “proferir a
sentenca’ (Saphat). O ditame ou declaraco de justica assim proferido € um mispat,
uma sentenca; e aquele a quem € reconhecida autoridade para proferir tal sen-
tenca € um “juiz” (Sophet). Aplicada a Deus, esta linguagem € de perene utilizacdo
ao longo da Biblia; e esta € uma das mais eminentes prerrogativas atribuidas a
Deus. Aplicada a funcdes exercidas por humanos na sociedade, esta designacéo
de autoridade parece ter sido muito importante na primitiva organizaco social
das populagdes semitas de Canaa. Testemunho disso € o titulo com que sdo desig-
nados os lideres carismaticos da época antiga da histéria hebraica, os Juizes (em
hebraico, Sophetim). Este nome foi inclusivamente considerado como um rétulo
adequado para designar a época imediatamente anterior & monarquia entre os
hebreus. Ele designava o principio da organizacéo social e a férmula de poder e

1“4 Cf. Santos, 2008, pp. 927-928.

A interpretacio do tema de Job constitui o cerne da obra de E. Kant: Sobre o insucesso de todas as
tentativas filoséficas em teodiceia. Cf. Santos, 2008, pp. 919.

16 Entre os varios titulos onde trata questdes andlogas a de Job, o mais explicito é: O outro livro de
Job, edi¢io de autor, Coimbra, 1958, 42 ed.
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autoridade de uma forma carismatica. E elucidativo o facto de as fontes romanas
atestarem igualmente que esta era a designacdo usada para os lideres fenicios
que resistiram até bastante tarde na coldnia fenicia de Cartago. Os cartagineses
eram herdeiros de uma primitiva migracéo fenicia que se terd instalado no norte
de Africa, 14 pelo séc. IX, a. C., que foi igualmente o tempo de maior afirmacio
dos fenicios em Canad. Segundo as fontes romanas referidas, os chefes da cidade
de Cartago eram chamados sufetas®®, termo que deriva da mesma raiz cananaica,
Saphat. Quando aplicada a Deus, esta atribui¢io serve para dirimir questdes no
espaco da ética ou dos comportamentos em geral, respeitantes tanto aos indivi-
duos como as sociedades e mesmo a globalidade do universo®. Pois a justica diz
respeito a todas estas entidades e a todas as situa¢des. Dada a sua importéncia e
extensdo, faz sentido que seja Deus a encarregar-se da sua gestéo.

No entanto, este conceito institucionalizado de juiz nio € requisitado como
uma categoria aplicdvel no caso especifico de Job. A questio suscitada neste caso
tem realmente a ver com Deus. Mas Deus néo é requerido para se pronunciar
enquanto juiz; ele €, sim, requisitado como uma entidade sobre a qual recai uma
acusacio e pela qual se lhe exigem explicacdes. Ndo € chamado para presidir ao
tribunal, é citado a tribunal para ali responder. Deus ndo vem como juiz (Sophet),
mas, de algum modo, como culpado (‘assam). A situagio torna-se mais subtil,
porquanto as razdes para Deus ser chamado a tribunal como acusado sio pre-
cisamente problemas que tém a ver com o exercicio da fung¢io de juiz na gestao
dos assuntos de ética que tém a ver com o queixoso que € Job. Nessa func¢io, Job
esperava de Deus um tipo de atuacio diferente daquela que, como acusador, lhe
apresenta. A questdo é importante e o espirito de Job sente-se bastante preocu-
pado pela maneira como toda a situacéo o afeta e pelos problemas e prejuizos
que lhe causa.

As famosas personagens dos parceiros que aparecem a dar a sua opinio como
quem dita um tratado sobre a matéria assumem, eles sim, com alguma sobranceria
uma espécie de funcio de juiz (Sophet). Mas esta funcio ndo é a adequada e eles
deixam a sensac¢io de incapacidade para realizar tal tarefa de maneira satisfatdria.
S40 juizes falhados. As suas interven¢des ndo merecem qualquer acolhimento da
parte de Job; o teor das suas opinides retira-lhes autoridade. Isto significa que a
quem incumbe a funcio de aferir sobre a pertinéncia das intervencdes relativas
ao seu caso € o proprio Job. Compete a quem questiona o aferir se a resposta é
satisfatéria. Ele é que diz se ela é aceitdvel. E que, neste caso, a analogia forense
requisitada ndo recorre & mediacio institucional de um juiz como uma terceira
entidade que é chamada a dirimir a situaco. Job exige explicacdes em forma
direta, como um ajuste de contas feito de uma maneira frontal, cuja dindmica
seria a de resolver o caso numa confrontacéo de tu a tu. E Deus nio tem o papel
de juiz, mas de acusado, se bem que a discusséo direta solicitada entre as duas
partes incida precisamente sobre o exercicio que Deus deveria ter como perso-

17 Cf. Tito Livio: Histéria Romana, 28.37; 30.7; 34.61.
1 Cf. Bondi, 1988, pp. 129-130; Lipinski, 1992, p. 429.
¥ Liedke, 1984, pp. 999-1009.
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nagem imputada para exercer a funcdo de juiz e agente responsédvel pelo bom
desenvolvimento do percurso ético de Job. Isto é, o préprio exercicio da funcao
divina de julgar € o caso forense que Job propde para andlise e julgamento. Mas
tudo se processa seguindo os aminhos da légica. E, por conseguinte, um pro-
cesso dirigido contra Deus. Por isso ele corresponde a um rib e ndo a um mispat.
A questio de justica suscitada envolve todo o sistema ético, que parece revelar-
-se estranhamente inconsistente. E nfo era suposto que assim fosse.

Entretanto, os quatro parceiros, enquanto observadores do caso de Job, fun-
cionam de algum modo como testemunhas da sua experiéncia e servem de algum
modo como mediadores do processo.

5. O espaco de aporia

Estas limitacOes e incapacidades em prosseguir de forma légica, segura e
confortavel a evidenciacio do percurso vivencial da consciéncia humana, con-
finado entre duas linhas de perspetiva, uma de analise racional, a da ética, e
outra de postulado, a da teodiceia, configuram, em dltima anélise, uma situacio
de aporia. A ética situa-se como uma intuicio de evidéncia ao nivel imediato da
percecéo e da identificacdo de si mesmo como uma consciéncia humana que se
afirma na dimensao ética dos seus atos conscientes. No Ambito da teodiceia ou,
digamos, da teologia, aquilo que se procura é uma sistematizacio légica perfei-
tamente acabada e articulada do agir de Deus. No entanto, mesmo que estas duas
linhas andem associadas a uma intuicéo criativa que postula e representa esse
nivel de sistematizaco tedrica e se apresentem como dois dominios necessarios,
podem nio conseguir evitar alguns pontos de fric¢io na relagdo entre ambos.
Nesta incidéncia de conflitos, os dois niveis de sistematiza¢do podem, por vezes,
apresentar-se como incompativeis. No entanto, eles apresentam-se também um
e outro como irrenuncidveis e em igual medida; o da ética como uma dimensao
racional e o da teodiceia como um postulado, destinado a garantir imputabili-
dade e aceitabilidade ao sistema da ética e a consisténcia geral do mundo. Para o
homem do antigo Oriente, é realmente de aporia o ponto até onde parece poder
chegar o percurso analitico e a tarefa de o definir em ambito racional. Este é
o ponto conclusivo a que o percurso que parece possivel de detetar no livro de
Job parece ter conseguido chegar. Ora, no sentir de Job, este ponto € de aporia®.

Para ele, com efeito, o dado mais inquestionavel sdo as evidéncias da sua
consciéncia pessoal e ética; é com essas que ele se depara de uma maneira ime-
diata e autoevidente. As fraquezas da questdo suscitada situam-se do lado das
evidéncias que deveriam existir e ndo parecem garantidas, no respeitante ao
campo da teodiceia. Trata-se de duvidas muito sérias suscitadas a propdsito da
eficdcia em matéria de imputabilidade divina, quanto a garantida sustentacio
transcendental do sistema ético. As dividas nio dizem propriamente respeito a
existéncia de Deus que personifica esta instancia. Essa resulta evidente no Ambito
do postulado com que procede. As dividas dizem respeito ao modo de proceder

% Cf. Franz, 2003, pp. 33-34.
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de Deus no que tem a ver com o agir ético de Job. E este modo de proceder que
o deixa assim tdo queixoso. A sua posi¢do, no entanto, ndo € a de enfrentar a
questdo de uma forma tdo radical que o leve a rejeitar por completo a teodiceia.
Pelo contrdrio, ele afirma com toda intensidade a pertinéncia da teodiceia, ao
colocar precisamente nesse Ambito a mais radical das suas perguntas e a mdxima
das suas exigéncias. Prefere, assim, tratar a questio como uma exigéncia dirigida
a Deus, na qualidade de entidade imputédvel e abordadvel neste mituo e quase
reciproco tribunal de opinido (rib), que é entendido como uma discussio e um
protesto face a face, quase como uma luta entre Jacob e o anjo?.

Assumindo a perspetiva de Job, também as reflexdes de Kant andaram por
estas paragens. O regresso dos impasses da teodiceia ao &mbito da filosofia moral
segundo Kant? significa o reposicionamento da questdo no ambito das opcdes
criativas origindrias e representa igualmente o recomeco da sua pertinéncia e
das suas possibilidades. E aqui que o homem age e se realiza como criativo e
como criador, na medida em que empreende o salto por cima de uma situacio
de hiato, de aporia fundamental. Nesta situacdo de impasse, a possibilidade que
se apresenta de ser como homem € a de investir em sentido e de criar horizonte.

Entretanto, a insatisfagdo que constituiu o seu ponto de partida néo lhe per-
mite exagerar qualquer sensacio de tranquilidade nem assumir qualquer mani-
festacio espalhafatosa de vitdria, nem sequer como aquele arremedo de vitdria
que, na narrativa do Génesis, € referida relativamente a Jacob, ele que, depois
de ter lutado com o anjo, tomou como vitéria o facto de nio ter sido derrotado.
Ora, questionar Deus ou interrogar-se sobre os mistérios e aspetos absurdos da
vida e do universo € um estado de espirito que as literaturas do Préximo Oriente
antigo enfrentam e procuram traduzir, sem inibi¢do e de maneira reconhecida-
mente explicita®.

6. O atalho transcendental da emocao estética

A sensacéo de aporia que o persegue, Job ndo a consegue resolver diretamente
no interior do processo discursivo racional, apesar de tanto se ter empenhado
nesse campo e muito ter nele investido. Tanto mais que o insistente recurso a
Deus continuava a processar-se no interior do seu préprio reduto de consciéncia
em andlise racional. Compreende-se bem que era ali que ele precisava de rece-
ber uma resposta. Mas nio € ali que ele acabard por descobrir em definitivo os
elementos capazes para construir uma resposta que o preencha. A solucéo hd de
consistir numa espécie de salto em que as aporias com que se confronta no per-
curso racional vdo ser envolvidas e aparecerio funcionalmente resolvidas através

2 Gn 32,22-32.
2 Santos, 2008, pp. 919-920; 922.

% Avulta entre todos o caso da designada Teodiceia babilonica, texto acddico do séc. XII, conhecido
pelas suas primeiras palavras como Ludlul bel nemequi (Hei de louvar o senhor da sabedoria). A
justo titulo este texto babilénico se pode apresentar como o arquétipo mais notério do livro de
Job. Cf. Carreira, 1994, pp. 202-214.
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de uma experiéncia estética de onde deriva uma intuicdo global e virtualmente
criadora. E nela que acabam por se reconfigurar as limitagdes que, no espaco da
percecdo racional e sistémica, o deixavam tio profundamente angustiado. Neste
caso a emogao estética oferece um espago mais disponivel para transcender o
enclausuramento que a busca estritamente racional lhe permitia. Trata-se de
reiniciar epistemologicamente o processo. A apreensio da realidade césmica em
novos moldes de encantamento e sedugio e a percecio de um outro sistema glo-
bal de integracio epistemoldgica capacitam-no para uma nova intuicéo criadora
que liberta a sua consciéncia daquele estado de confinamento, daquela espécie
de curto-circuito em que ela se mantinha prisioneira. Com este enquadramento
algo inesperado, o que Job consegue, na verdade, é uma espécie de regresso ao
espaco embriondrio e mitico do seu desabrochar epistemoldgico. Este € o espago
de uma experiéncia estética de totalidade sem fronteiras, a partir da qual se vao
novamente reprocessando as defini¢oes. Esta experiéncia estética de integracio
global precede mesmo o inicio da sua capacidade de autonomia epistemoldégica®.

Todavia, este salto ndo se apresenta propriamente como um novo percurso
analitico, semelhante ao das discussdes anteriores com os diversos parceiros.
Aqueles que tinham anteriormente interferido na discussido com Job néo voltam
a ser requisitados nem sequer aparecem de novo diretamente mencionados. O
que agora acontece e entra em jogo €, antes de tudo, uma nova emogio integra-
dora que lhe aparece vinda de fora, isto € da realidade da natureza fora dele, e
que ele acolhe de boa mente; é uma emogao que se lhe oferece como encanto e
se lhe impoe como evidéncia, resolvendo a preméncia das suas interrogagoes.
Estas tinham andado a ser profundamente discutidas ao longo de todo o livro.
Mas esta via de acesso mediante as discussoes era apenas “de ouvido”. Porém,
este mero ouvir revelava-se fruste; e a frustracio espelhava simplesmente as
conversas correntes e banais como as dos seus parceiros e podia eventualmente
decorrer até mesmo dos préprios discursos de Job. A declaragio lapidar de vira-
gem ¢é a seguinte:

Apenas por ouvido ouvi sobre ti,
mas agora os meus olhos viram-te. (42,5)

Isto €, 0 espetdculo do universo e da vida no o encantou propriamente como
sendo o simples facto de escutar a voz de Deus. Nio foi por ouvir dizer que lhe
chegou o encantamento; foi pelo seu préprio ver, pela sua prépria contemplacio
e intui¢do da maravilha. E aquilo que Job realmente viu e agora exprime com o
pronome “te”, referido a Deus, foi, na verdade, uma cosmofania. A declaracéo
proferida mostra que Job compreende esta admirdvel cosmofania como sendo
inteiramente equivalente a uma teofania. Por esta via, a reformulacéo entre ética
e teodiceia no seu sistema de consciéncia propde-se diante dele com outra pers-
petiva que lhe soa bastante diferente.

% Cf. Ramos, 2020, pp. 109-112.
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Este quadro de ideias faz-nos naturalmente pensar no mundo mental do
nosso luso-neerlandés Baruc Espinosa, pela maneira como o conceito de Deus se
corresponde com o de natureza®. O caminho de visdo que agora se abriu diante
de Job parece ser para ele uma experiéncia mais direta e decisiva do que a de
qualquer das conversas ou das discussdes anteriores. Esta experiéncia de per-
cecdo, situada para além, para aquém ou & margem do racional, por via de um
acesso mais elementar e mais imediato como postulado auto-evidente, constitui
a Unica intervencio atribuida a Deus em toda esta discussdo (cc. 38-41). E neste
mergulho numa emocéo origindria que se resolve, finalmente, toda a pressdo
que motivava o rib do tu a tu com Deus. E, apesar de ser longamente expressa
em palavras declaradas por Deus, € explicitamente declarado que ela provém
do meio da tempestade (min hase‘arah)®. A tempestade € a caracterizacio mitica
do espaco do divino, porque € simultaneamente global e concreto. E representa
igualmente a sua equivaléncia com a natureza, com o universo.

O facto de este discurso de Deus ser tdo longo pode compreender-se, porque,
na verdade, se trata de apresentar, sob a forma de epifania, a imagem de justeza
que a natureza expOe. A imagem de justeza das coisas € uma transparenciacio
do estado profundo de justica e ordem que assim se manifesta abertamente. A
justica ou ordem do mundo nao € uma derivaco tedrica de uma teodiceia siste-
matizada e acabada; é mais propriamente o conteido de uma intuicio partilhada
e co-essencial com a globalidade dos conteudos do universo e da vida; é uma
conviccdo por comunhdo. A contemplacdo que institui a teoria da teodiceia € que
representa uma decorréncia subsequente dessa intuicio co-essencial.

As dramdticas interrogacdes e aporias suscitadas por Job podem agora repou-
sar no conforto, no aconchego desta transparéncia evidente, convincente e recon-
fortante. E neste conforto estético que abrange toda a realidade tem finalmente
repouso o dramatismo que os discursos anteriores denunciavam. Reencontrando
beleza e sabor nas coisas da natureza, Job reentra finalmente em si mesmo e é
dai, de dentro de si mesmo, que ele se encontra em estado de responder a este
discurso de Deus a questio que o manteve ao longo de todo o livro em estado de
tensdo e angustia. A emocio estética precede a filosofia.

O processo de reconstrucio epistemoldgica de Job ndo € um discurso em que,
para a resolucdo do seu problema sobre a imputabilidade divina, se recorra a uma
funcionalidade do tipo deus ex machina. Em Job “tudo se passa na imanéncia da
consciéncia moral”?. Tal como na tragédia grega, também em Job a experiéncia
trdgica se situa no espaco dos problemas éticos®. Mas a resolucdo do impasse
trdgico em Job processa-se numa modalidade que no recorre a processos ex
machina, mas se situa no interior das dialéticas do humano que fundamentam o
seu processamento epistemoldgico.

% Cf. Lenoir, 2019, pp. 111-122.
% Jh425.

¥ Santos, 2008, p. 941.

% Santos, 2008, pp. 927; 938.
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Justifica-se, deste modo, que Job formule racionalmente as questdes essen-
ciais que o preocupam sobre o que Deus representa no sistema €ético, pois estas
perguntas nio recolhiam, por via racional, elementos de resposta suficientes.
Na realidade, Job estd a deixar de lado a via racional expressa na troca de argu-
mentos com 0s seus parceiros, retomando a procura no mais interior e no mais
integral de si mesmo, aproveitando a evidéncia imediata percebida no espetdculo
de encanto que a vida lhe apresentava.

A imagem de exterioridade e de artificio de um deus ex machina torna-se
assim um recurso desnecessdrio, porque se mostra, de algum modo, improce-
dente. Deus funciona aqui como um mediador que faculta acesso a contempla-
¢lo da ordem, justica e beleza universal do universo®. A questio essencial da
fundamentacéo da ética fica, deste modo, reenquadrada numa condicéo em que
sobressaem mais as caracteristicas de justica, ordem, beleza, dignidade, sentido
e satisfagcdo e em que a questdo da imputabilidade da sancéo, podendo ser sig-
nificativa, acaba por se relativizar®.

Este pode bem ser um sinal que nos leva a valorizar o percurso epistemo-
16gico de Job, sublinhando a0 mesmo tempo o quanto algumas das suas visdes
convergem com questionamentos dos tempos modernos. Na fase de discussio
entre ética e teodiceia, Deus era uma questo; era ele o verdadeiro motivo da
argumentacio. Nesta nova fase ele é personagem e apresenta-se como expressio
dindmica da realidade do universo, sob a forma de maravilha e encantamento,
emocdes capazes de suscitar um sentimento de nova integracdo, garantindo
uma parte significativa da légica e da seguranca que desde sempre andavam a
ser requeridas.

Porém, mesmo que reapareca a referéncia a Deus e que este apareca ndo como
simples referéncia queixosa a um “ele” distante, mas como uma personagem com
a qual se fala, ele ndo dd propriamente resposta aos quesitos (rib) de Job. Antes,
langa uma nova interrogaco persistente, mas de signo contrdrio. Esta interroga-
¢do abre para novos horizontes de compreenséo das coisas a garantir integracio,
lucidez e tranquilidade. Esta é uma descoberta que o sujeito questionador tem
oportunidade de fazer dentro de si mesmo, no seu proprio universo interior, ali
mesmo onde tinha ansiosamente comecado a sua procura. Se ao longo do livro
de Job Deus aparece como alguém designado como “ele, na declaracio aloquial
de Job em 42,2, citada mais acima, Deus aparece referido em forma de “tu™.

Contrariamente ao quadro de teor e colorido politeista que preenche o ini-
cio do livro e onde a personagem de Satan aparece num tratamento tio colo-
quial de tu-cé-tu-14 com Deus, Deus néo se dirige a Job em estilo de conversa de
proximidade, mas num enquadramento transcendente e maravilhoso de globali-
dade e profundidade identificada com o universo na sua plenitude. Mais do que

»  Cf. Ramos, 2018, p. 38.

% Santos (2017), num texto de grande sintese sobre a comparacéo entre a ética segundo Kant e a

hermenéutica que o mesmo filésofo pratica em matéria de ética biblica, sublinha frequentemente
a convergéncia de ambas também sob este ponto de vista.

31 Cf. Ramos, 2010, pp. 250-252.
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impor-se ou ficar distante, a imagem de Deus dilui-se na imagem de totalidade
do universo e da vida. E, mais do que no espago do racional, Deus encontra-se
nestes dominios de mediagio e complementaridade, de englobancia e totalidade,
que condizem principalmente com sentimento, emocdo, intui¢do, consciéncia,
beleza, satisfacdo e vida. Deus estd no sabor e no sentido geral das coisas. Ele
ndo estd na conclusio apoditica, ao final de um corropio de demonstragoes; estd
na tranquila satisfacio conseguida numa paisagem de encantamento. A proxi-
midade de Deus nio acontece no fogo nem na tempestade, mas na brisa suave®.

O percurso de argumentacgio da andlise ética diverge, por conseguinte, dos
caminhos percorridos na emogio estética. Mas o livro de Job néo € propriamente
testemunha de um conflito entre ética e estética; a sua descoincidéncia estd entre
os processos seguidos em cada um dos modelos de percecio na definicio dos
estados de consciéncia e na elaboragio dos discursos respectivos. Mas também
é nesta descoincidéncia que assenta a feliz complementaridade entre ambos.
Poderd mesmo falar-se de perspetivas e de discursos que mantém alguma capa-
cidade alternativa. Com efeito, ambas as vias se definem como limitadas, pois
sdo complementares como acesso a defini¢do dos contelddos que se reconhecem
e aos resultados que se vio alcancando.

Entretanto, esta visdo global que integra o percurso critico e acalma o seu
dramatismo serve para corrigir crispacdes, mas ndo desaloja nem renega a per-
tinéncia e a evidéncia prépria de cada um dos momentos epistemoldgicos ante-
riores. Todo o itinerdrio mental de Job se mantém, numa espécie de convivéncia
dialética entre todos os seus momentos, que continuam a revelar-se pertinentes.
E Job, como sujeito e personagem com quem se identifica o processo epistemo-
légico e vivencial assim analisado, acaba por representar legitimamente todas
as dimensoes que a diversidade e a contradicao das suas experiéncias expds com
tamanho dramatismo e vivacidade. Numa expressio literdria que mantém a uni-
dade da personagem, ele consegue carregar todas estas dimensdes e aporias, sem
as apagar; pode assim diluir momentos de intenso dramatismo, acolhendo uma
emocio de estética nova e global, inteiramente reconfigurante.

Esta imagem de Job ficou reconfigurada e tornou-se mesmo capaz de suportar
a dose significativa de ingenuidade de uma conclusido de gosto completamente
popular, que lhe foi justaposta como narrativa final da sua histdria e onde lhe
sdo restituidas e redobradas as riquezas do inicio, quase parecendo esquecer o
teor das dramdticas perguntas que o tinham atormentado.

O discurso de Deus consiste, de facto, numa proposta de contemplacio direta
do mundo repleto de obras primas que sdo criagio sua. A referéncia a criacio
destas maravilhas por Deus é como um processo de equivaléncia entre o con-
ceito de Deus e os conceitos essenciais englobantes, tais como justica, ordem,
sabedoria, etc. Trata-se, por conseguinte, de uma espécie de cosmofania total-
mente persuasiva, onde as discussdes ou um discurso que era apenas “de ouvido”

3 1Rs 19,11-12. Este episédio ocorre numa corrida para o deserto da montanha de Deus, o Horeb,
fugindo a perseguigéo dos israelitas partiddrios de Baal. A corrida de Job partilha também este
gosto algo vertiginoso. O fim tranquilo é adequado, por conseguinte.
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aparece substituido por uma contemplacdo, uma visido e um discurso “de visdo”
(42,5), isto uma evidéncia de percecio imediata. Por esta visdo das coisas, o uni-
verso revela-se-lhe transparente. Sem absurdo, ele assenta sobre a justica, um
conceito essencial de justica que integra matizes de ordem, harmonia, eficdcia,
beleza e bondade. Com efeito, todos os essenciais sdo sinénimos®. E o principio
que aqui estd em jogo, tanto no espago da ética como no dmbito da teodiceia, € o
conceito essencial de justica. E este conceito essencial que dd 16gica ao discurso
e consisténcia a tudo no universo; ele é o fator decisivo, uma vez que sobre ele
assenta a consisténcia de tudo.

No contexto de maleabilidade do mundo biblico e oriental, nem sequer
incomoda assim tanto o facto de neste discurso se poder pressentir alguma res-
sonancia que pareca, em certo modo, marginalizar o préprio conceito de Deus,
relegando-o para uma espécie de mediador ou metédfora chamada a exprimir a
justeza e consisténcia que se percebem na contemplacio do mundo; trata-se, com
efeito, de uma percecio realizada como um sentido co-essencial ou concomitante.

O mundo semitico da Mesopotdmia d4d, também ele, testemunho desta
transcendéncia da ordem do universo assente sobre a justica e consistente em si
mesma. Também na evolugio do pensamento judaico, podemos verificar como o
conceito de torah pode chegar a ser visto como garante da consisténcia interior
de todas as coisas, chegando a parecer que se equipara e transcende o préprio
conceito de Deus*.

Nesta perspetiva, o horizonte nuclear de Job nio se contrapde nem recusa
alguma convergéncia com outro tipo de mundividéncias, tais como a de Espinosa
e a do budismo antigo e fundamental, onde a atencéo aparece diretamente focada
na realidade do universo e da natureza. Algo de semelhante acontece com modos
de ver mais contemporaneos, tendentes a colocar em surdina alguns tragos tra-
dicionais da imagem de Deus ou mesmo a prescindir dela, como acontece nas
variadas modalidades de agnosticismo e mesmo de ateismo. Com efeito, a nin-
guém escapa a interrogaco sobre a consisténcia do mundo, da vida e da pessoa.
Nio vemos normalmente as pessoas correndo ao Deus dard, com medo de um
desmoronamento. Prevalece a confianca na consisténcia e na ldgica e previsibi-
lidade das coisas. Nisto aparece confirmada a sintonia com a percec¢io de base
que a emocio estética da contemplacio de Job estabelece.

Em suma, esta mundividéncia para além dos dramatismos, que encerra e
procura ultrapassar, assenta sobre uma sensacéo irrenuncidvel e reconfortante,
sobre o postulado existencial de que contemplar o mundo é uma oportunidade
de descobrir que existe uma consisténcia universal que se nos manifesta e nos
engloba, proporcionando-nos um programa de vida interessante. H4 alguns anos,
escrevia eu num poema de boas vindas dirigido a uma amiga que regressava de
uma viagem a Grécia:

3 Cf. Ramos, 2012.
3 Cf. Glassner, 2002, p. 243; Wigoder, 2001, pp. 1015-1016.
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Do cimo do Olimpo limpo
que viste, meu irmao?

- Que € fundo o0 mundo,
que € sdo o chio!

Era envolvido nesta sensagio de aconchego e reconforto que o homem do
antigo Oriente semitico assumia e procurava gerir o peso das aporias que a per-
cecdo da condi¢do humana sugeria e impunha a sua prépria consciéncia.

O propésito final formulado por Job pode soar aos nossos ouvidos como uma
retratacdo, segundo o modelo da mais legitima piedade tradicional da Biblia:

Por isso eu me retrato e arrependo
sobre o péd e a cinza. (42,6)

Contudo, esta conclusdo néo significa sentimentos de peniténcia nem de
renegar as questdes que o proprio foi sentindo e levantando ao longo de todo o
livro. No final do ano passado, foi aprovada uma tese de doutoramento no Pon-
tificio Instituto Biblico de Roma, em cujos textos de apresentacéo o essencial
da tese se resumia da seguinte maneira:

The study concludes with the assertion that throughout the drama of Job’s story,
the author of the book of Job does not present the protagonist as a penitent, but
rather as a righteous sufferer. Through all the vicissitudes of his life, Job reaches
the maturity of a true sage, an authentic fearer of God and a fuller human being®.

Este resumo assenta em varias equivaléncias de conceitos que foram sendo
tratados ao longo deste texto. E € realmente deste teor a concluséo que a leitura
de Job nos continua a sugerir. A maturidade da sabedoria implicou uma gestio
epistemoldgica de algumas dualidades que se revelavam e se mantinham, apesar
de tudo, de signo aporético.

7. O momento epistemoldgico de Job

A questdo angustiante de Job situa-se naquela franja em que Deus se define
como um postulado util, significativo e irrenuncidvel. Até aqui chegam os tefs-
tas e sobre estas bases formulam explicitamente as suas convic¢des e desenvol-
vem teologicamente, isto €, sistemicamente, as suas posicdes. Job mantém-se
igualmente positivo sob este ponto de vista. Mas, apesar de ser visto como uma
dimensdo necessdria da realidade, da vida e principalmente da consciéncia, esta
conviccdo ndo parece encontrar-se suportada por evidéncias absolutamente
garantidas. Isto €, o teor da intervencio de Deus ndo se presta a verificacdes ou
afirmacdes de teor tdo apoditico como Job desejaria, podendo mesmo ser que a
demonstracio da sua existéncia se apresente como uma questiao impossivel de
se poder formular. Este ponto especifico de consciéncia teria jd mais possibili-

% Cao, 2022.
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dades de ser partilhado por teistas e por alguns nio teistas. As limitacdes que,
tanto uns como outros, partilham em termos de evidéncia podem considerar-se
uma condi¢io epistemoldgica compreensivel; e € com ela que se podem justifi-
car as imensas variedades de agnosticismo, provavelmente tio varidveis como
as pessoas que delas partilham.

Entretanto, também se poderia fundamentar nesta atitude uma capaci-
dade significativa de convivio entre as consciéncias de todos os humanos, algo
de univocidade fundamental entre as consciéncias dos humanos. Mesmo neste
pico de consciéncia, a proximidade entre crentes e nio crentes poderia ser per-
cebida como mais profunda que quanto eles tendem a exprimir, na diversidade
dos seus estados de alma. Job poderia ser, por conseguinte, um caso atraente de
ecumenismo epistemoldgico bastante representativo.

Percorrendo atentamente a histdéria do pensamento religioso, verificamos
que, em numerosas expressdes pertinentes ao nosso patrimoénio espiritual tra-
dicional, se podem intuir explicacdes convergentes com a sua perspetiva. Na
verdade, as teologias negativas, de que as tradi¢des pseudodionisiacas sdo uma
importante concretizacdo®, apontavam tendencialmente numa direcc¢do condi-
zente com esta sobriedade fundamental ou mesmo transcendental. O apofatismo,
isto é, o cuidado em nio comprometer a ideia de Deus em expressdes que o con-
finem e o pretendam reter, situa-se numa condicio préxima a da teologia nega-
tiva; também esta mantém afinidades multiplas com o agnosticismo. De algum
modo agndsticos tém, afinal, de ser todos os humanos, porque o fundo dos dados
que se apresentam diante da sua consciéncia refluem incontornavelmente para
zonas de mistério pouco acessiveis, quer este mistério seja expresso em termos de
verdades concretas quer seja registado no ambito da profundidade do universo,
onde a capacidade humana de percecido como que se dilui. Toda a experiéncia
humana e, com maior razdo, todo o discurso religioso se confronta, em ultima
andlise, com niveis significativos de aporia¥. O texto de Job acaba por ser bem
representativo da condicio epistemoldgica dos humanos de todos os tempos.
Daf a sua preciosidade como documento de condi¢do humana, aquilatado por
milhares de anos de representatividade e leitura e pela frequentacéo insistente
da parte de tedlogos, de fildsofos e de poetas.

E frequente apercebermo-nos que alguns usam o termo agndstico de forma
a soar com tonalidades mais negativas, mas ele continua a poder servir também
para exprimir a humildade com que aqueles que pretendem investir numa for-
mulacéo teista tém de formular as suas esperangas e convicgOes, sem exagerarem
quanto as certezas que podem dar como evidentes e garantidas. Incerteza e duvida
ndo significam nenhuma intencdo ou interesse de negagdo ou de desisténcia.
Pois o facto de estar vivo e se sentir consciente ¢ um dado que, por si mesmo,
dispde ja de determinadas evidéncias e tem igualmente asseguradas algumas
interrogacdes. Por conseguinte, o livro de Job acaba por nos apresentar tragos

% Cf Wendel, 2003, pp. 290-291.
% Cf. Wendel, 2003, pp. 33-34.
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bem marcantes do humanismo contemporaneo. O livro de Job é, segundo Kant,
o livro mais filoséfico do Antigo Testamento®.

A serenidade final que a experiéncia estético-epistemoldgica proporciona a
Job nio obsta, mesmo assim, a que a formulacio da condi¢io humana anterior-
mente declarada possa ser classificada como uma aporia. O homem do Préximo
Oriente antigo, mesmo aprendendo a viver com o sabor possivel e com uma dose
assumida de otimismo, mantém vislumbres pertinentes de consciéncia sobre esta
condic¢io de aporia. A consciéncia da aporia no que toca a imortalidade € tio
evidente que Job nem problematiza propriamente esse aspeto. O que o preocupa
sdo algumas percepcoes da aporia de sentido, no que diz respeito a vida de um
humano neste mundo. E este o teor de realismo que lucidamente perfilha e que
no seu livro se entende e se transmite. O estado de aporia assumida € a condi¢io
na qual procura garantir alguma possibilidade de sobrevivéncia e transcendéncia.
A sua improbabilidade tedrica passa a ser a base da sua possibilidade existen-
cial. Em Job, o aporético da fundamento para o criativo e agénico, a maneira de
Miguel de Unamuno®, mesmo que este agonismo se desenvolva sob um modelo
quietista, como acontece numa mentalidade tio extremamente agénica como
€ a da apocaliptica®. Daf o ar de aceitacdo tranquila que paira sobre o final de
Job, mesmo sem incluir o quadro final ingénuo da reposicio de todos os seus
bens anteriores.
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Resumo

O livro de Job é um caso muito singular e original na Biblia; ele é também um exemplo bem
representativo das incidéncias do humanismo e do tipo de investimento filoséfico préprio
das culturas da antiguidade pre-cldssica. Nele, deparamo-nos com uma tentativa ingente para
resolver um sentimento de aporia que afeta de maneira dramdtica o dominio da justica e do
humano, na fronteira profunda de conflito que se revela entre a ética e a teodiceia. Dai resulta
um sentimento de solidio e vazio no horizonte do agir humano, vazio que soa a absurdo; e este
conceito é epistemologicamente insuportdvel. Através de uma andlise em sucessivos estados
de dilema sobre os condicionamentos existenciais da justica, a discussio desdobra-se numa
verdadeira citacdo forense em que Deus é o acusado, e vai procedendo por multiplas descons-
trucdes contrapostas. A via de resolugio recorre aos dinamismos de uma emocéo estética
transcendental, a convergir para um final que é de reconstrucio, a fim de recuperar uma nova
sintese de consciéncia sobre bases estéticas elementares e fundamentais e a permitir-se alguma
ingenuidade em admitir as condicdes de vida do ponto de partida.
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Abstract

The book of Job is a very unique and original case in the Bible; it is also a very representative
example of the incidences of humanism and a kind of philosophical investment specific to the
cultures of pre-classical Near East. In it, we are faced with an enormous attempt to resolve a
feeling of aporia that dramatically affects the concept of justice and the human being, in the
deep frontier of conflict that reveals itself between ethics and theodicy. The result is a feeling
of loneliness and emptiness on the horizon of human action, an emptiness that sounds absurd,
a concept epistemologically unbearable for them. Through an analysis in successive states of
dilemma about the existential conditioning of justice, the discussion unfolds in the gender of
a true forensic citation in which God is the accused, and proceeds through multiple opposing
deconstructions. The way of resolution consists on the dynamisms of a transcendental aesthe-
tic emotion, converging towards an ending that is one of reconstruction, in order to recieve in
a somehow ingenuous manner the life conditions of the beginning.
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Pedro de Barcelos entre o Livro de Job e o Eclesiastes

Dom Pedro Afonso, filho primogénito de D. Dinis (embora ilegitimo) e III
Conde de Barcelos é uma personalidade que tem vindo a crescer no panorama
dos estudos sobre cultura medieval, e ndo sé em ambito ibérico. De tal modo
assim €, que a sua designacdo mais corrente, nos varios quadrantes da investi-
gacdo que o mencionam, prescinde da maioria dos atributos sociais com que é
adornada, reduzindo-se a “Pedro de Barcelos”, que € também a forma como o
passaremos a referir.

Autor, ou promotor, de uma obra de dimensao imponente, terd comecado
pela compilacéo e ordenacio de mais de cento e cinquenta anos de actividade
trovadoresca em dmbito peninsular - o Livro das Cantigas que menciona no seu
testamento -, prosseguindo, provavelmente em simultaneo, com o famoso Livro
de Linhagens, que terd sido o seu primeiro ensaio historiogréfico, para além de
genealdgico; e culminando na Crdnica de 1344, sem divida a sua obra mais com-
plexa do ponto-de-vista intelectual, ja que € ai que vém a adquirir forma, e se
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exprimem, grande parte das suas ideias sobre as circunstincias temporais do que
€ humano, aspectos que, nesta sede, nos absteremos de desenvolver'.

Todavia, Pedro de Barcelos ensaiou também alguma actividade enquanto
trovador, tendo feito parte da ultima geracio destes poetas-cantores, embora ndo
tenha sido muito vasta a sua actividade neste dominio?. Numericamente pouco
abundante, reduzindo-se a dez composic¢des, a maioria das quais do género
satirico, alinham contundentes criticas dirigidas a personalidades muitas vezes
identificdveis, estando essas composi¢Oes acondicionadas na parte reservada a
estes textos no final do vasto cancioneiro por ele organizado®.

Trés dessas composi¢des sdo, no entanto, declaradamente “de amor”, glo-
sando nfo apenas momentos definidos da sua biografia - como a morte da sua
primeira mulher, Branca Pires de Portel -, mas também outras relagdes amoro-
sas que manteve, embora nio possamos comprovar a identidade das mulheres
em questao.

Todavia, intercalada no seio destas composicoes, imediatamente a seguir
a primeira, surge uma outra, que passamos a reproduzir, onde a particularidade
mais notéria é ndo haver qualquer alusao a factos concretos - seja do dominio
amoroso, seja de qualquer outra natureza -, o que a transforma num verdadeiro
hdpax no contexto trovadoresco:

Nom quer'a Deus por mia morte rogar,
nem por mia vida, ca nom mi hd mester;
[e ploi[s] aquel que o rogar quiser,

por si o rog', e leix'a mim passar

assi meu tempo, ca, mentr'eu durar,
nunca me pode bem nem mal fazer,
nem ond'eu haja pesar nem prazer.

E ja m'El tanto mal fez que nom sei
rem u me possa cobrar diss'; e nom

sei, nem sab'outrem, nem sab'El, razom
por que me faca mais mal de quant'hei.
E pois eu jd per tod'esto passei,

nunca me pode bem nem mal fazer,
nem ond'eu haja pesar nem prazer.

Para além do conjunto de estudos publicados em Ferreira (2019), uma sintese actualizada da vida
e obra de Pedro de Barcelos pode ler-se em Ferreira, Miranda & Ferreira (2023).

Embora ndo seja credivel que a musica estivesse ausente dessas composi¢des, 0 mesmo nio se
poderd afirmar relativamente ao modo como foi organizada a grande compilagéo trovadoresca
promovida por Pedro de Barcelos. Na realidade, nada subsiste, nos cancioneiros italianos copiados
a partir do Livro das Cantigas, sobre a técnica musical, exceptuando algumas mengdes ao “som”
na Arte de Trovar que encabeca o Cancioneiro da Biblioteca Nacional. Ver a base de dados Lopes &
Ferreira (2011).

3 Sobre os cantares satiricos de Pedro de Barcelos, ver Ferreira, 2019, pp. 175-197. Sobre a estrutura
global das compila¢des que transmitem o conjunto da poesia galego-portuguesa, ver Oliveira
(1994).
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E bem nem mal nunca m'El j4 far4,

pois m'El pesar com tam gram coita deu,
que nunca prazer no coragom meu

me pode dar, ca j4 nom podera.

E pois por mim tod'esto passou jd,
nunca me pode bem nem mal fazer

nem ond'eu haja pesar nem prazer*.

Na realidade, o tema que atravessa a composicio é, por um lado, a carac-
terizacdo da ac¢do divina e, por outro, o maleficio dessa accido recolhido pelo
sujeito que assume a voz.

E conveniente que se diga que, em casos semelhantes, haverd sempre a ten-
tacdo de transportar, para o entendimento desses textos, referéncias e sentidos
que se encontram noutras composicdes ou paratextos, concretizando-se, assim,
a ideia de estar resolvido o problema interpretativo do poema, por mais impe-
netravel que este seja.

Mas isso é pura ilusdo! Se a referencialidade é nula, deliberadamente ine-
xistente, segundo nos parece, hd que considerar a possibilidade de existirem
outras vias para chegar ao sentido que o poeta imprimiu ao seu discurso. H4,
pelo menos, que ponderar, no exercicio hermenéutico, a viabilidade de ambos
os caminhos - o referencial e o exclusivamente fundamentado em ideias e con-
ceitos - no sentido de obter um sentido viavel do texto.

E comecaremos pela sua colocacio nos suportes materiais que o transmitem
- o Cancioneiro da Biblioteca Vaticana e o Cancioneiro da Biblioteca Nacional. Se é
verdade que esta composicdo se situa no seio dos cantares de amor, tal colocacio
tem exclusivamente a ver com a dignidade retdrica de cada género, que impede
que esta composicao faca companhia aos “escdrnios puros”, devendo, pelo con-
trdrio, situar-se no sector retoricamente mais digno, que €, sem duvida, aquele
onde se recolhem os cantares de amor®.

Nao tem sido dificil catalogar esta composi¢do como “sirventés” moral, ou
seja, reflexdo moral, verificando-se que ela partilha a mesma colocagio no seio
do sector dos cantares de amor atribuida a outras composicoes andlogas, como
sucede com um célebre cantar de Martin Moxa®.

B 609/ V 211. Reproduzimos o texto tal como se encontra na base de dados Lopes & Ferreira
(2011). Todavia, é de notar que, no félio 134 do Cancioneiro da Biblioteca Nacional, Angelo Colocci
terd deixado um espago, relativamente largo, a seguir a sua transcrigio, preenchido por aquilo
que parece ser um triplo S invertido e de dimensdes desiguais, que se repete no inicio do fdlio
seguinte. A nosso ver, tal poderd indicar que, no cancioneiro do Conde, se encontrava ai uma
qualquer representagio figurativa, cujo desenho e valor, contudo, se desconhece.

Embora a “dignidade retdrica”, como processo utilizado para organizar os cancioneiros, nio tenha
tido ainda uma abordagem que se justifica, o problema foi jd referido por Tavani & Lanciani
(1998). Ver ainda Curtius (1976). Dedicar-lhe-emos algumas consideragcdes em Miranda (s/d).

¢ Referimo-nos a B 889/V 473, consultdvel na base de dados Lopes & Ferreira (2011), onde, enquanto
“sirventes moral”, é especificamente classificado como “cantiga critica de tema moral e genérico”.
Esta composi¢ido, bem com aquela que suscita os nossos comentdrios, nio contemplam diatribes
contra Deus - “adversus Deum” -, como sucede nas composicdes, maioritariamente “de amor”,
a que se refere Lorenzo Gradin (2015).
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Dito isto, é conveniente proceder, entdo, a uma interpretacio cuidadosa, a
um tempo filolégica - procurando entender a variabilidade seméntica dos termos
e conceitos que nela ocorrem no ambito mais geral da linguagem trovadoresca
-, e contextual, tendo em conta o panorama global da cultura dos grupos sociais
da época, cujo conhecimento muito tem progredido nos ultimos anos.

Facilmente se verifica - como € usual nas pegas que fazem uso de um refrio
- que hd uma ideia central que percorre a composicio, e essa ideia € que o sujeito
que assume a voz estd submetido a um designio divino definitivo que supera todos
os bens ou males passados, mas ndo possuindo, doravante, qualquer importancia.
Por isso mesmo, salientam-se, na argumentacio, alguns aspectos muito notaveis,
nomeadamente o modo como o poema tem inicio, considerando a inutilidade da
prece, que decorre da impossibilidade da intervengio divina, tanto no momento
presente, como no contexto da morte que se aproxima.

Assim sendo, todo o texto estd articulado em torno de uma nocédo de tempo
em que a acg¢do divina se reporta exclusivamente ao passado, no que este teve
de bom e de mau, mas excluindo qualquer acg¢io eficaz no momento presente.
Quanto ao futuro, parece ser vdlido o que se torna visivel para o tempo presente
- ou seja, a mesma auséncia de perspectiva de acc¢o divina. Adiantaremos que
essa ideia ndo € apenas verificdvel no 4mbito do poema em questio, encontrando
suporte, igualmente, noutros pontos da obra de Pedro de Barcelos’.

Na linha do que tem sido alguma tradicdo interpretativa, interrogamo-nos
sobre a se natureza desse mal, promovido por Deus e a que o poema alude, terd
alguma substancia particular, sendo a acumulagio de acidentes datdveis e assa-
cdveis ao percurso vital do homem que fala. Mas a resposta foi jd dada inicial-
mente e € negativa.

Também interrogaremos a intencéo divina perante a promocéo desse mal,
nomeadamente se terdo sido mobilizadas forcas deliberadamente maléficas
nesse percurso, mas a resposta negativa perante esta possibilidade acompanha
a verificacdo anterior. O poema afasta-se de uma légica afim da do Livro de Job,
ao ndo atribuir nenhum dos infortunios mencionados a uma acg¢io directa e pla-
neada de Deus. O mal definitivo e irrevogdavel a que Pedro de Barcelos alude é
quase imaterial, o que pde de parte definitivamente a possibilidade de estarmos
perante uma qualquer pardfrase daquele livro sapiencial biblico.

Tendo em conta a biografia de Pero de Barcelos, poderiamos evocar algu-
mas circunstancias da sua vida em que a iminéncia da morte o pode ter levado
a uma verificaco tio assertiva da presenca desse desenlace fatal no horizonte:
o exilio em 1217-1221? A possivel doenga ocorrida por volta de 1230, que dita o
seu primeiro testamento®? Os seus anos terminais jd na década de 1350? Porém,
como vimos atrds, isso seria voltar a um circunstancialismo do qual nos parece

Tivemos jd a oportunidade de equacionar o problema do providencialismo na obra de Pedro de
Barcelos, embora de uma forma limitada, tendo em conta uma parte apenas da sua escrita histo-
riogrdfica (cf. Miranda, 2016). O inquérito deve, for¢osamente, prosseguir, embora seja dificul-
tado, em inimeros pontos, pelo estado textualmente precdrio da obra deste autor a que temos
acesso.

8 Cf. Rodrigues (2018).
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que o texto se afasta, em favor de uma abordagem, diremos “essencialista”, da
questao da poténcia divina.

Deus ndo lhe pode “nem bem, nem mal fazer”? Na concisio desta afirmagio
transmite-se também, ndo diremos uma falta de fé, mas um conceito deliberada-
mente limitado da capacidade de intervencéo divina no campo do que é humano.
N#o nos parece que seja de recusar uma perspectiva “antropomdorfica” de Deus,
recusa que, a verificar-se, nos remeteria para uma concepg¢io da divindade pré-
xima do aristotelismo, mas é manifesto que essa concepcio de dimensio “antro-
pomorfica” tem, nos versos de Pedro de Barcelos, claras restricdes, sobretudo no
tocante a intervencio e a providéncia divina, como afirmamos atras.

Que Deus nio pode agir - como repetidamente afirma - nem no sentido do
bem, nem no do mal, é algo que dificilmente se compagina com o cardcter da
divindade dos primeiros livros do Antigo Testamento, podendo mesmo p6r em
causa o principio do “Deus Criador” tal como se observa no versiculo vinte e
sete do Livro do Genesis, que deve complementar-se com a jd notada auséncia de
qualquer perspectiva finalista ou escatoldgica, visivel ndo s6 nestes versos, mas
noutros pontos da obra de Pedro de Barcelos, como atrds indicamos”’.

Repare-se, contudo, que essas limita¢des do antropomorfismo divino nio
sdo de todo alheias a alguns dos livros do Antigo Testamento, tornando-se obri-
gatdrio chamar a atenco para o Livro do Eclesiastes, onde a ac¢io humana tem
lugar exclusivamente “debaixo do Sol”, com a valoracdo que € devida a algo que
sendo produto da criagdo divina, se encontra no fundamental entregue a sua
sorte, ou as leis da natura, com o que isso tem de paradoxal para quem espera
que o Deus criador intervenha activamente na vida da sua criatura (como sucede,
por exemplo, no Livro de Job).

Nem mesmo o didlogo com o Criador é vidvel, ja que a prece, a oracdo, carece
de eficdcia, como diz o poema contundentemente logo na sua parte inicial: “Nom
quer'a Deus por mia morte rogar, nem por mia vida, ca nom mi hd mester...”. Note-
-se, todavia, que também aqui hd aqui ecos daquilo que jd se pode ler na parte
V do Livro do Eclesiastes. Tanto neste livro sapiencial biblico, como no poema de
Pedro de Barcelos, 0 Homem estd sujeito a um fim cuja gldria estd omissa, onde
nio se entrevé nenhuma recompensa ou castigo, embora a sua vida se apresente
bem recheada de eventos tanto bons, quanto maus. E, o que é absolutamente
relevante, o “mal” a que se faz alusdo é definitivo.

Indo a nossa indagagio para uma evocagio intertextual quase segura do Livro
do Eclesiastes por parte de Padro de Barcelos, é for¢oso admitir que o Bem pre-
térito promovido pela ac¢io divina é a Vida, enquanto o Mal, definitivo e impo-
nente, a que se alude, é a Morte, ou antes a Mortalidade, que afecta ndo apenas
o sujeito que fala, nas suas circunstancias, mas toda a Humanidade.

Nao que o bem esteja de algum modo excluido do seu balango vital. Mas esse
bem € pretérito, dando lugar apenas a perspectiva irremedidvel, perante a qual
todos os bens se apagam e omitem, que € a condicdo perecivel da vida, tornando
todos os bens caducos e initeis perante a iminéncia da Morte.

°  Cf. Miranda (2016).
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Serd este poema apenas uma pega insdlita na obra de Pedro de Barcelos?
Haverd algum contexto que permita entender melhor o sentido de afirmacdes que
nos provocam alguma estranheza, nomeadamente na perspectiva daquilo que um
leitor actual esperaria encontrar (ingenuamente?) escrito num texto deste recorte?

Anotemos, antes de mais, que estamos em pleno século XIV europeu, onde
comegam a fazer sentir-se jd os Dits des trois morts et des trois vifs e os Trionfi della
Morte que depressa irdo tomar conta de todo o ambiente espiritual vivido neste
espaco’®. Mas, inteiramente voltada para a fusio do presente da morte do corpo
com o futuro, visto como julgamento final antecipado, a linguagem macabra s¢
lateralmente estard relacionada com a temdtica do nosso poema, onde a reflexio
é existencial, quase diremos “filosdfica”, € de todo alheia a qualquer espiritua-
lismo escatoldgico.

Por outro lado, é corrente afirmar-se, tanto do ponto de vista da filologia
biblica, como do ponto de vista da argumentagio e do conteddo, que o Livro do
Eclesiastes marca uma aproximacéo clara da cultura hebraica ao pensamento
grego'. Procurando a fortuna que os comentdrios deste livro sapiencial tiveram
no final da Idade Média - num periodo que tem inicio no século XII, se adop-
tarmos o ponto de vista da cronologia na qual o mundo europeu conhece uma
verdadeira revolucio intelectual -, essa perspectiva continua vélida, sendo de
evocar, nessa linha, uma figura como o escritor hebreu Ibrahim (Abraio) Ben
Ezra, activo em ambiente castelhano entre Afonso VI e Afonso VII, ou seja, na
primeira metade do séc. XII'2

No seio de um vasto comentdrio de textos biblicos, o Livro do Ecclesias-
tes sobressai pela sua aproximacéo a um conceito do humano sujeito as leis
da natureza. De acordo com investigacdo recente®, € o influxo do pensamento
aristotélico que leva o comentarista judeu a compatibilizar o texto biblico com
o pensamento daquele que comegava a ser visto, na Peninsula Ibérica, como o
Fildsofo, por exceléncia'.

Na vastiddo da sua obra, uma perspectiva tornava-se saliente, a ponto de
comandar nio s a especulacio sobre o mundo metafisico das causas e efeitos,
mas também o mundo fisico das coisas e dos Homens: essa perspectiva era a da
ordem do mundo supra-lunar, astral, aquela que se situava acima do humano,
tantas vezes referenciada no aludido livro biblico.

A investigacio recente tem revelado que a astronomia e astrologia aristoté-
lica, e grega em geral, foi transmitida através das obras de um autor cuja difusio

1 Sobre este tema, ver os incontorndveis trabalhos de Vovelle (1983); Tenenti (1977) e Delumeau
(1983).

11 Eclesiastes. Lourenco, 2018, pp. 15 e seg.

Sobre este intelectual judeu nascido em Tudela, no Sefarad, ver Gomez Aranda (1994 e 2018);

Sdenz-Badillos (1996); e Amparo Alba (2022).

3 Gémez Aranda (2018).

De recordar que o processo que permite compatibilizar os livros biblicos com o pensamento

grego, em geral, consiste na consideragio da respectiva letra como alegoria. Esse procedimento

estard implicito, deste ponto em diante, no conjunto das abordagens interpretativas a que se faz

alusdo. Sobre o assunto, ver Sdenz-Badillos (1996); Gomez Aranda (2018); Tantlevskij (2017).
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se veio a tornar generalizada na Europa: referimo-nos a Abu Ma’shar, escritor ira-
quiano do século IX, que Ben Ezra conhecia e parafraseou repetidamente. Ora
sucede que vdrias obras deste autor drabe e verdadeira autoridade - nomeada-
mente o que foi designado, na versio vertida para latim, Liber introductorii maioris
ad scientiam iudiciorum astrorum — haviam sido traduzidas, directamente de drabe
para latim, por um portugués actualmente quase ignorado em Portugal, de seu
nome Iohannes Hispalensis atque Limiensis, ou seja, Jodo de Sevilha e de Lima,
no ano de 1133, pouco apds a morte da rainha Teresa de Portugal, na periferia
da qual este intelectual trabalhava'®. Relembre-se que ele traduziu mais de uma
dezena de obras, para além de ter realizado obra prépria?’.

Ora sucede que investigacio recente pde em contacto directo o intelectual
judeu com o nosso tradutor, dando corpo a um projecto de difusdo de um pensa-
mento filosdfico global que procurava interpretar o texto biblico a luz dos prin-
cipios aristotélicos’. Estaremos aqui perante um conjunto de factos singulares,
destinados a permanecer isolados no tempo e sem posteridade?

De notar que as vdrias obras traduzidas por Jodo de Sevilha e de Lima tém a
marca de um interesse filoséfico-cientifico orientado pelas preocupagdes acima
referidas, sejam do foro da ética, da medicina, da metafisica, da astrologia ou das
artes praticas da medida, aplicéveis, sobretudo, a compreensio do mundo supra-
-lunar. Ora, parte significativa dessas obras vieram a encontrar-se nas biblio-
tecas medievais portuguesas, até desaparecerem totalmente com o advento da
Idade Moderna®.

5 “Los escritos del matemadtico, astrénomo y astrélogo persa Albumasar o Abu Ma'‘shar (787-886)
fueron la principal fuente de transmision a los eruditos europeos de las teorfas aristotélicas
sobre cosmologia gracias, principalmente, a la traduccidn al latin de su obra de introduccién a
la astronomfa (Kitab al Madjal al Kabir) por Johannes Hispalensis (o Juan Hispano o de Sevilla)
en 1133”. Amparo Alba (2022).

e No seio de uma bibliografia que tem vindo a crescer nos tempos mais recentes, ver Burnet (1995,

2001, 2002, 2016...), Robinson (2003, 2007 ), Meirinhos (2007a e 2016), Ferreira (2016), Hasse (2016).

Sobre avida e a obra deste intelectual, cuja actividade de desenrolou em ambiente portugués na

primeira metade do século XII, esperamos publicar em breve um texto de sintese.

Declara Gomez Aranda num dos seus mais recentes trabalhos: “Abu Ma‘shar’s Introduction to

Astrology, written in Baghdad in 848, was well known in al-Andalus in Ibn Ezra’s times. In fact,

it was translated into Latin by John of Seville in 1133. Ibn Ezra may have coincided with John

of Seville during his wanderings in al-Andalus, visiting Toledo and Seville, among other cities,
before leaving the country in 1140. In fact, it has been suggested that Abraham Ibn Ezra and

John of Seville were working closely together. Through John of Seville, Ibn Ezra may have had

access to the original Arabic text of Abu Ma‘shar’s Introduction. As proved by Richard Lemay, Abu

Ma‘shar’s Introduction to Astrology contains many characteristic features of aristotelian physics

and cosmology, and its influence on the intellectuals in the Middle Ages marked the starting

point of the medieval interest in Aristotelian science, cosmology and even metaphysics”.

Remetendo para a sintese que temos em preparagio, a que aludimos atrds, podemos encontrar

referéncias as obras traduzidas por Jodo de Sevilha no arcebispado de Braga, em vdrios pontos

do perimetro abrangido por Santa Cruz de Coimbra, em Alcobaca e na corte régia de Aviz. Estd
por fazer um elenco integral e fundamentado da presenca do nosso autor em Portugal. Ver Silva,

L. (1924); Costa (1983); Silva, V. (2008); Gomes (2012); Carvalho (2020).
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Por seu lado, o mesmo se pode verificar na comunidade judaica portuguesa
relativamente as obras de Abrado Ben Ezra, sendo muito notédvel que no espdlio
de Moisés de Leiria, fisico e Rabi-mor de D. Jodo I, se venha a encontrar perto de
uma dezena dessas obras, embora - tal como sucede com o Hispalensis — quase
todas acabem por desaparecer do solo portugués com a chegada do século XVI.
Apenas se preserva, em bibliotecas portuguesas, um manuscrito hebraico - oriundo
de Santa Cruz de Coimbra e actualmente na Biblioteca Publica Municipal do
Porto - contendo o Perush ha-Torah [Comentdrio ao Pentateuco], de Abrado Ben
Ezra, datado de inicios do séc. XIVZ,

Tendo presente este panorama, nio serd demais afirmar que, tanto do lado
latino como hebraico, adquiria alguma pujanca um pensamento que, de alguma
forma, procurava compatibilizar a letra do texto biblico - sobretudo do Antigo
Testamento — com a tradi¢do do pensamento mediterranico de raiz grega, tendo
a figura de Aristdteles como referéncia. Terd Pedro de Barcelos de algum modo
sido permedvel a essas correntes de pensamento?

A resposta a esta questdo ndo € obvia, e até por isso serd necessdrio pon-
derar outros factores que ajudario a compreender melhor o &mbito do que estd
em causa. Lembremos que, no breve poema que acima transcrevemos, Pedro de
Barcelos pronuncia-se essencialmente sobre a questdo de Deus e dos Seus aspec-
tos essenciais. H4, porém, outros elementos, na obra de Pedro de Barcelos, que
podem ajudar a esclarecer o contexto dos seus versos. Na mais extensa das suas
obras - a Crdnica de 1344 - um nome inumeras vezes citado € Rodrigo Jimenez de
Rada, o que nio € surpreendente, visto ter sido este o autor da Historia de Rebus
Hispanniae, uma das mais importantes obras historiograficas redigidas no séc.
XIII. Porém, Dom Rodrigo foi também arcebispo de Toledo - daf o ser conhecido
como “o toledano” - e um homem muito interessado em questdes filoséficas e
sobretudo teoldgicas.

De tal maneira que terd encarregado um membro da sua sede - Marcos de
Toledo - de traduzir um pequeno tratado da autoria de Ibn Tumart - o fundador
do movimento almdada - cujo tema € nada menos do que “Os aspectos especifi-
cos da esséncia de Deus™. Ao ler o texto, deparamo-nos, sem surpresa, com uma
coleccdo de caracteristicas da divindade cuja particularidade € serem especificas
de Deus e nao partilhadas por nenhum outro ser.

Se exceptuarmos a providéncia divina, deparamo-nos com um conceito de
divindade enclausurada e irredutivel, cuja antropomorfizacio é, pelo menos,
mais dificil do que aquela que se tornou corrente em ambiente cristdo. Qual a
finalidade dessa traducdo? Segundo Carlos Ayala, esse propdsito nio € claro,
embora se insira num ambiente de inquietagido teoldgica muito caracteristico
da primeira metade do séc. XIII, momento em que a chamada “Escola de tra-

2 De notar que, entre os fragmentos encontrados em bibliotecas portuguesa de manuscritos

hebraicos entretanto destruidos, um nimero significativo continha obras de Abraham Ben Ezra.
Cf. Moita (2017a e b).

‘Aquida e Mursida-s, de Ibn Tumart, traduzidas para latim, em 1210, por Marcos de Toledo, a
solicitacdo de Rodrigo Jimenez de Rada, arcebispo de Toledo, “o toledano”. Cf. Ayala Martinez
(2017). Este autor designa a sua publicacfio como “la cuestién de Dios”...

21
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dutores de Toledo™ estava no seu auge. Mas o que se torna relevante € a ques-
tionagdo da natureza dos aspecto particulares da esséncia divina numa altura
em que a comunicacdo entre culturas e linguas diversas, para além dos grupos
humanos que nelas se reviam, se torna intensa e nio sofrendo, a partida, restri-
¢des dogmadticas de vulto. Na realidade, ndo eram apenas intelectuais isolados
que se encontravam envolvidos neste processo de tradugio e divulgacio das mais
diversas obras de dreas conexas com a teologia, mas mesmo as mais importantes
autoridades episcopais que estimulavam todo esse movimento.

De notar que o nosso Pedro de Barcelos partilhava com o Rodrigo Jimenez
de Rada, “o Toledano”, outras op¢des no dominio das ideias, nomeadamente a
atencdo a presenga moura na Peninsula. Com efeito, este notdvel bispo-histo-
riador foi o primeiro a escrever, no seio de uma imponente obra, uma Historia
Arabum®, enquanto Pedro de Barcelos foi o primeiro a conferir relevo, em lingua
vulgar, a presenca moura na Peninsula, incorporando a histdria dos emires do
Al Andalus na sua Cronica de 1344.

Este ambiente ibérico, com particular relevo para Portugal - onde circula-
vam, como vimos, ideias de raiz grega, prontamente objecto de apropriacio pela
cultura drabe, judaica e latina, no seio das quais adquiria grande relevo a figura de
Aristételes —dificilmente nio deixaria marcas profundas na vivéncia da tematica
religiosa de raiz biblica comum a todos, nomeadamente nos planos teoldgico e
metafisico. E € neste contexto que hd também que situar Ibn Rushd (Averrdis),
filésofo do Al Andalus, cuja obra aprofunda e matiza a tradi¢do aristotélica, vindo
a ter em toda a Europa um conhecido impacto a que Portugal nio ficou alheio®.

Mesmo assim, ndo deixa de ser algo inesperado deparar com a figura de
Afonso Dinis, médico da corte de Afonso IV e Bispo da Guarda e de Evora, onde
termina os seus dias em 1352. Ou seja, um exacto contemporaneo de Pedro de
Barcelos. E a surpresa reside no facto de este homem ter feito traduzir do drabe
para latim - ou, de algum modo, ter sido o autor - de um opusculo cujo tema é
a contestagdo das teses de Avicena realizada por Averrdis sobre a natureza do
Primeiro Motor, ou seja, sobre a natureza da poténcia divina. E ainda argumen-
tando numa linha segundo a qual “o movimento celeste, ou seja, o objecto de
estudo da astrologia, porque é uma ciéncia natural, leva a ciéncia divina mais do
que qualquer outra ciéncia”®.

22 Sobre este movimento, ver sobretudo Millds Vallicrosa (1942); Gonzalez Palencia (1942); Menéndez
Pidal, G. (1955); Garcia-Junceda (1982-83); Vernet (2006). Consultar ainda: http://www.larramendi.
es/traductores_toledo/en/micrositios/inicio.do.

2 Cf. Lozano Sénchez (1993, ed.); Pick (2011).

% Sobre o fildsofo Averrdis e o chamado “averroismo latino” em Portugal, onde avultariam figu-

ras como Pedro Hispano (?) e Frei Gil de Valadares (ou Santarém), entre outros, ver a sintese
de proposta por Cadafaz de Matos (1998), onde se pode encontrar igualmente uma bibliografia
exaustiva sobre os autores do meio universitdrio portugués que se referiram ao tema na segunda
metade do século XX.

% Este opusculo € j4 conhecido hd algumas décadas (ver nota anterior), mas a sua verdadeira argu-
mentacio apenas se tornou entendida, em toda a sua dimensio, apds a edi¢io do que foi objecto
por Steel & Guldentops (1997, eds).
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http://coloquio.gulbenkian.pt/bib/sirius.exe/do?issue&n=115
http://coloquio.gulbenkian.pt/bib/sirius.exe/do?issue&n=115

Abstendo-me de comentdrios no plano légico ou argumentativo, gostaria de
chamar a atencio para as consequéncias desta assung¢io no tocante a concepgio
de Deus, especialmente na auséncia de figuracio proxima da antropomérfica
que lhe estd subjacente. Nada de surpreendente num tratado que cita Aristdteles
a cada passo e € atribuido, embora com duvidas, a Averréis®. Mas estamos em
Portugal em pleno século XIV, e Afonso Dinis, autor de mais obras, infelizmente
desaparecidas, foi um homem protegido pela Coroa portuguesa?.

Mesmo que o seu trajecto tenha sido particular, é mais um testemunho da
continuidade de um pensamento racionalista de matriz aristotélica pelo menos
ao longo de trés séculos, que punha em causa uma abordagem exclusivamente
fideista e tendencialmente antropomdrfica da divindade, tipica da prética religiosa.

A nosso ver, € nesta linha que se podera situar Pedro de Barcelos, embora,
como dissemos, um inquérito mais detalhado esteja ainda por fazer e dependa,
em grande medida, do éxito da edi¢do da sua mais imponente obra, a Crénica de
13448, Em todo o caso, o poema que levou a estas consideragdes néo se desvia
de uma linha j4 privilegiada no Prélogo do seu Livro de Linhagens, onde Moisés e
Aristdteles convivem com naturalidade, em torno do louvor do “amor” - ... precepto
que Deus deu a Moises na vedra lei... - e também da “amizade” - Esto diz Aristotiles,
que se homees houvessem antre si amizade verdadeira, nom haveriam mester reis nem
justicas, ca amizade os faria viver seguramente eno servico de Deus?.

Os principios activos do amor e da amizade parecem reportar-se, respectiva-
mente, ao fundamento da vida individual e ao processo da vivéncia social, alvos
das ateng¢des primordiais do Livro de Linhagens. Porém, no contexto do poema
que temos vindo a tratar, ambos cedem o passo a realidade da morte - o mal defi-
nitivo ao qual, no contexto mental do século X1V, dificilmente a atencéo de um
homem letrado poderia escapar.
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Resumo

Num poema que faz parte do seu breve cancioneiro, Dom Pedro, Conde de Barcelos, realiza
uma enigmdtica reflexio sobre a vida, a morte e, sobretudo, a poténcia divina, que tem susci-
tado poucas atengdes da parte da critica, estando o seu entendimento longe de ser satisfatdrio.
Referimo-nos a cantiga “Nom quer'a Deus por mia morte rogar”, cuja releitura nos propomos
realizar no presente artigo, tendo em conta o ambiente intelectual da época, caracterizado
por uma acentuada deriva naturalista e aristotélica. Nesse contexto, sdo particularmente rele-
vantes os comentdrios que incidiram no Livro de Job e no Eclesiastes, privilegiando este ultimo.

Abstract

In a poem that is part of his brief songbook, Dom Pedro, Count of Barcelos, makes an enigma-
tic reflection on life, death and, above all, the divine power, which has aroused little attention
from critics, and its understanding is far from satisfactory. We refer to the song “Nom quer'a
Deus por mia morte rogar’, whose rereading we propose to carry out in this article, taking
into account the intellectual environment of the time, characterized by a marked naturalistic
and Aristotelian drift. In this context, the commentaries that focused on the Book of Job and
Ecclesiastes, giving priority to the latter, are particularly relevant.
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1. Da matriz biblico-teoldgica ao mito literario

A Iliada é grande somente porque toda a
vida é uma batalha, a Odisseia porque toda
a vida é uma viagem, o livro de Job porque
toda a vida é um enigma. (G. K. Chesterton)

Sabemos bem como o homem sempre precisou da mitografia para, numa
linguagem simbdlica e alegdrica, pensar os mistérios da existéncia do mundo e
a complexidade da condicio humana. Desde os mitos herdados da Antiguidade
greco-latina, de permanéncia e reinterpretacdo multissecular, aos designados
mitos do individualismo moderno (Fausto, Dom Quixote, Don Juan ou Robinson
Crusué), de que nos fala Tan Watt (1997), as narrativas mitogrdficas contam ainda
com as figuras de matriz biblico-religiosa, como € o caso da personagem de Job.

Afinal de contas, estamos perante fontes privilegiadas da mundividéncia Oci-
dental. No caso da Biblia, nunca é demais salientar a famosa tese do canadiano
Northrop Frye (2021), O Cédigo dos Cddigos: a Biblia e a Literatura. O consagrado
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critico perspectiva a Biblia como uma influéncia verdadeiramente fundacional
da tradigdo artistica e literaria do Ocidente, ao nivel da linguagem dos mitos e
das metéforas, desde logo. Por conseguinte, ndo conhecer a Biblia, os seus livros
e as suas figuras maiores, equivale a nio conseguir interpretar grande parte
dessa tradicdo cultural e literdria ocidental, concebida como um magno cédigo
de outros cédigos compositivos de diversas artes, da Musica a Pitura, passando
pela Literatura. No caso de que nos ocupamos, este ensaista defende mesmo que
a literatura ocidental dard voltas sucessivas ao Livro de Job como um satélite em
torno de um tema central e intemporal.

Incluido nos Livros Sapienciais da Biblia, o Livro de Job retrata-nos um
homem justo, inquieto e, sobretudo, revoltado, através de uma estrutura com-
plexa de natureza dialdgica, pois somos confrontados com vérios discursos em
interacdo de vozes. Com efeito, este livro de urdidura literdria encena-nos a
histéria de um homem inesperada e dramaticamente despojado dos bens mais
preciosos. Como nos lembra Robert Alter (2017, p. 102 ss.), um dos tracos mais
marcantes da escrita de vérios livros da Biblia é a inclusdo do didlogo na narracéo,
processo enriquecido com algumas técnicas de repeticio. A primazia do “did-
logo contrastivo” (ou do mondlogo), com o recurso ao discurso falado ou directo
(evitando o indirecto) confere manifesta forca e “vivacidade dramadtica” a textos
como o Livro de Job (cf. ibidem, pp. 115, 109)%

Em pleno romantismo europeu, J. W. Goethe sustentou que o livro biblico
de Job funde poesia, religido e filosofia. Nao por acaso, Lord Byron qualifica o
Livro de Job como o “primeiro drama do mundo”. Jd Kierkegaard considerava
Job, paciente e rebelde, um “mestre de humanidade”, pelo que o ser humano lhe
deveria seguir as pegadas, pondo os olhos no exemplo de Job. Posteriormente,
Carl G. Jung considera o mesmo livro a partir do drama da consciéncia humana
colectiva, perante um Deus colérico, que se deixa convencer pelo seu filho sata.
Para estes e muitos outros autores, Job personifica o grito de demanda pelo
sentido da existéncia humana, numa tentativa de justificar o proprio divino (cf.
Trebole & Pottecher, 2011, pp. 196 € ss.).

Nesta sequéncia, é legitimo ler-se o Livro de Job como uma exemplar tragédia
humana em vdrios actos, a comecar pela prosperidade em que vive um homem
rico e bom; passando pela perda da felicidade e pelo amaldicoamento do acto de
ter nascido; e a terminar nas sucessivas lamentacdes, quando se vé injusticado,
incompreendido e espoliado da sua felicidade. Os diversos procedimentos reto-
ricos de linguagem (a interrogacdo, a interjeicéo, a repeticdo, a ambiguidade, a
hipérbole, a intensificacio, etc.) contribuem para a for¢a dramadtica do texto®.

Para uma exegese teoldgica do livro de Job da Biblia, merecem destaque os aprofundados comen-
tdrios de Adelheid Hausen (1972), William R. Farmer et alii (2000), Dan Mathewson (2006) e de
Julio Trebole & Susana Pottecher (2011). De facto, multiplicam-se na actualidade as leituras do
Livro de Job, nas suas abordagens plurais, sobretudo no mundo pés-moderno: leituras teoldgica,
filoséfica, antropoldgica, existencialista, psicoldgica, feminista, ecoldgica, etc.

3 Uma andlise retdrico-linguistica do livro biblico de Job, nomeadamente dos caps. 32-37, mostra-
-se muito elucidativa, ao nivel da composicéo textual acerca do desenvolvimento do drama repre-
sentado, no sentido de “evidenciar o papel que os discursos desenvolvem no drama do livro de
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Enfim, no relato do Livro de Job estamos claramente perante uma “narracio presa
ao didlogo” ou ao mondlogo (Alter, 2017, p. 122), numa composicao discursiva
apta para o profundo mergulho na interioridade da condi¢do humana.

Nesta sequéncia de pensamento, se hd um tépico axial no relato dramdtico
deste Livro de Job ele reside na confissio da “miséria humana perante o silén-
cio de Deus” (Brunel, 1997, p. 525). Contudo, considerando-se um homem bom
e justo, Job ndo compreende o sofrimento que lhe € infligido, sendo Deus mag-
nanimamente justo. Aqui radica o tema intemporal, entranhadamente teoldgico
e antropoldgico - no fundo, a busca de explicacdes para conferir um sentido ao
sofrimento humano. De outro modo, cabe a interrogacio sobre a presenca de
Deus diante da dor humana, nio se deleitando nas provacdes que langa sobre o
homem, por um lado; nem permanecendo insensivel e alheio diante do prolon-
gado sofrimento humano, por outro.

Como facilmente se infere, esta temdtica presta-se a um tratamento tragico,
com a confluéncia no livro biblico de diversas vozes, enunciando vdrios pontos
de vista. Essas vozes dramdticas ndo s6 abordam a reac¢do concreta do tortu-
rado Job e a sua circunstancia, como sobretudo contribuem para a abordagem
dos tépicos correlacionados com o tema em questio: desde a paciéncia sofredora
de Job, até a sua reaccdo de revolta diante da Providéncia. E sempre a narrativa
biblica se apresenta como subtexto inspirador, por vezes recorrendo-se ao did-
logo intertextual explicito - esse € o caso do famoso soneto de Camdes (1994,
p. 182), “O dia em que eu nasci moura e perega’, citando explicitamente a nar-
rativa biblica do Livro Job (3, 3)%

A prop6sito da referéncia a Camoes, convém mencionar a existéncia de
estudos que se detém a tragar os ecos de Job na literatura medieval e cldssica
portuguesa, dando-nos uma panordmica bem ilustrativa dessa presenga e do
seu significado®. Nesses e em outros estudos, ora se reafirma genericamente a
presenga fecunda da Biblia e da figura de Job, em particular, em vdrios autores,
desde os primdrdios medievais da literatura portuguesa, culminando no Cancio-

Job”, como demonstrado por L. M. Almendra (2006). Alids, para a compreensio da composicdo
do texto biblico e da prépria retérica de Deus, também Michael V. Fox (2018) realca o importante
significado da estrutura narrativa do prélogo e do epilogo enquanto premissas do livro biblico.
Nesta linha hermenéutica, também merece referéncia o estudo de John Kuriakose (2016, p. 74),
debrucando-se sobre organizacio estrutural do Livro de Job como “drama retdrico greco-hebraico”,
na senda dos cddigos compositivos propostos por Aristdteles no seu tratado sobre Retérica: “A
careful look at the form of The Book of Job reveals that for its structural organization, its author
has relied much on the form of Greek rhetoric, which Aristotle explains in his work, On Rheto-
ric”. Também Ariel Hirschfeld, no ensaio “Is the Book of Job a Tragedy?”, explora as semelhan-
cas inesperadas entre a tragédias grega e o Livro de Job (in Leora Batnitzky e Ilana Pardes, 2015,
pp. 9-36).

O texto camoniano encena o drama da “vida / mais desgragcada que jamais se viu”, merecendo a
Vitor Aguiar e Silva (1971, p. 275) o comentdrio: “nenhum poeta, porém, logrou exprimir como
Camdes os paradoxos da dor que explode em gritos, a angustia de uma existéncia despedacada,
a melancolia de um viver sem lume de esperanca.”

Estudos criticos sobre a presenca da Biblica e da figura de Job, como os de Mdrio Martins (1979),
de Maria Bocchichio (2012) e Paulo da Silva Pereira (2012), entre outros.
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neiro Geral de Garcia de Resende, em pecas de teatro de Gil Vicente ou na poesia
de S4 de Miranda ou nos comentdrios do humanista portugués Jerénimo Osdrio
(Pardfrase ao Livro de Job); ora se particulariza o significado de obras menos conhe-
cidas, como a curiosa parafrase biblica das Licées de Job de Pedro da Costa Peres-
trelo; ora se reafirma sobretudo a significativa presenca da figura mitica de Job
especialmente na poesia maneirista, em autores como Luis de Camdes e outros.

Neste contexto, € justamente na referida reac¢io pendular (entre resignacéo
e sublevacio) que se joga o intemporal mito de Job - paciéncia e revolta, suplica
e provocacio -, entre a passividade mais ou menos resignada diante da Provi-
déncia e a ousada recusa perante o sofrimento injusto. Como se presencidssemos
um Job bifronte, ora 0 homem justo e reverenciador da Divindade; ora 0 homem
revoltado diante do Criador, dotado de um impeto quase prometeico®.

Perante a riqueza simbdlica e existencial desta narrativa de matriz biblica,
nio surpreende que o imagindrio literdrio tenha encontrado nestes motivos con-
jugados um tema ao mesmo tempo espetacular e dramdtico, mas sobretudo de
espessura religiosa e antropoldgica, centrado no homem repentinamente des-
tituido dos seus bens mais precisos, despoletando a imagina¢do moral (cf. Him-
melfarb, 2018), de rica tradicdo literdria ocidental ao longo de séculos’. Anote-se
que a poderosa inspiracdo do sugestivo mito se estende a outras artes, como a
pintura de George de La Tour (Job raillé pour sa femme) ou as conhecidas ilustra-
coes de Gustave Doré e de William Blake.

Face ao afirmado, a figura biblica de Job transformou-se, inquestionavel-
mente, num dos grandes mitos literdrios de todos os tempos. O consagrado cri-
tico Harold Bloom (2008, p. 24 e 25) mostra-se peremptdrio ao declarar que “Job
€ o maior triunfo estético da Biblia Hebraica”; e ainda que “Job é um dos grandes
poemas deste mundo”, na senda de obras imortais sobre a sabedoria humana, a
par do Eclesiastes.

Depois deste enquadramento geral, de seguida, fiquemo-nos pela viagem
sobre algumas variacoes de Job na literatura portuguesa, focando especialmente
a encenacdo do drama humano da crenga (oscilando entre a aceitaco e a rebel-

®  Por isso, Salma Ferraz (2008, p. 74) fala, pertinentemente, da teologia do sofrimento de Job, “pois
nele, pela primeira vez, o cardcter e a justica de Deus sdo questionados por um pobre mortal que
sofre muito além das suas for¢as. Em verdade o confronto néo se dd entre Satands e J6, mas sim
entre Deus e 6", real¢ando-se a figura de Deus como o “grande tentador” do ser humano e Job
como o ser humano que tenta emancipar-se de um Deus omnipotente.

7 Para o estudo da muito extensa recepgio literdria e cultural do mito de Job, entre outras fontes
de informacéo reveladoras da permanéncia multissecular do mito, revelam-se muito informa-
tivos os estudos de P. Brunel (1997, pp. 524-529); M. Bochet (2000); Trebole & Pottecher (2011,
pp- 186-210); Leora Batnitzky e Ilana Pardes (2015); e Anthony C. Swindell (2023, pp. 469-492).
Estes e outros estudos procuram responder, entre outras questdes, a pergunta geral formulada
por Leora Batnitzky e Ilana Pardes (2015): “The Book of Job has held a central role in defining
the project of modernity from the age of Enlightenment until today. What makes the Book of Job
such a prominent text in modern literature and thought?” Afinal de contas, a dimenséo estético-
-literdria da Biblia é uma descoberta iluminista (“Job revival”), desenvolvida especialmente a partir
da modernidade do século XVIII, de Edmund Burke e de J. G. Herder, entre outros, que tendem
aver no Livro de Job a encenacio de uma tragédia.
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dia), personificado na figura biblica de Job. Vejamos algumas representacdes
seleccionadas desse continuado olhar dramdtico que atravessa séculos. Como
se encena esse drama antropoldgico?

2. Variagoes literarias - I

La corde du bonheur se brise sur sa lyre,
Et Job en tire un son triste comme le sort.

Lamartine, Méditations Poétiques

Na literatura romantica e pds-roméantica, de acordo com a sua estética e
psicologia, mais do que a figura do homem crente e sofredor, destaca-se espe-
cialmente a imagem do Job rebelde, personificacio da tristeza do homem e da
sua nostalgia de infinito. Em certo sentido, neste olhar especial, Job é o Titd da
resignacio e da dor, como Prometeu.

Com efeito, culminando uma tradicéo biblico-literaria anterior, a moderni-
dade roméntica redescobriu Job como “triste testemunha da nostalgia de infinito”
(Brunel, 1997, p. 526), sobretudo como a encarna¢do do homem revoltado (hybris),
simbolo da reaccdo da humanidade diante da divindade. Pronunciando-se sobre
o Livro de Job, o poeta roméantico francés Alphonse Lamartine, o autor de Médi-
tations Poétiques [1820], ndo hesitou em declarar o Livro de Job “o monumento
mais sublime da alma humana” (Hausen, 1972, p. 145). O poeta oitocentista é um
exemplo, entre muitos outros, de escritores que sentiram inspirados e identifi-
cados com o drama humano e religioso da figura de Job. Assim, no XI¢ Entretien
de Cours Familier de Littérature (Lamartine, 1856, pp. 329-408), intitulado “Job lu
dans désert”, o poeta francés mostra-se categorico:

Voici, selon nous, le plus sublime monument littéraire, non pas seulement de
l'esprit humain, non pas seulement des langues écrites, non pas seulement de la
philosophie et de la poésie, mais le plussublime monument de 1'dme humaine.
Voici le grand drame éternel a trois acteurs qui résume tout; mais quels acteurs!
DIEU, L'HOMME ET LA DESTINEE! (ibidem, p- 329)

Porém, o autor deste Cours vai mais longe nas suas consideracdes - se hou-
vesse um cataclismo global e a raca humana desparecesse, e fosse necessdrio
preservar um espelho fiel da condi¢do humana para uma nova raca superior, esse
documento vivo seria o biblico Livro de Job:

Nous n'hésitons pas a dire que, si l'espece humaine devait disparaitre tout entiere
de la terre (ce qui est possible) pour faire place sur ce petit globe 4 une race plus
parfaite et plus intelligente, et qu'il ne diit y avoir qu'une seule oeuvre de 'homme
sauvée de ce cataclysme, c'est le poéme de Job qu'il faudrait sauver de préférence du
naufrage ou de l'incendie. Il suffirait seul a servir d'épitaphe a 'humanité morte et a
immortaliser a jamais le génie humain devant sa postérité inconnue. (ibidem, p. 330)
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Partindo deste panegirico de Lamartine ao monumento mais sublime da
alma humana (cf. Barbosa, 2024), podemos desenhar alguns contornos do dra-
madtico mito: o homem rico e justo, subitamente espoliado dos seus bens e dos
seus filhos, a mercé da justica ou injustica de Deus, torna-se ao longo dos séculos
num simbolo do ser humano desesperado, em sucessivas lamentacdes de alma,
perante os amigos e a Providéncia, diante da sua dor angustiante e verdadeira.
A luz da tradicdo da Teodiceia, como interpretar o sofrimento humano, diante
do exemplo ilustrativo e pungente de Job? Como um exercicio de por a prova a
sua fé e de a purificar? Como modo de demonstrar o cardcter efémero da pros-
peridade e da felicidade humanas?

Partindo justamente da sugestdo de Lamartine - que falava no “grande drama
eterno com trés actores” (Deus, o Homem e o Destino) -, € tentador acentuar o
modo como sucessivas variagoes literdrias da figura e do tema de Job exploraram
essa dimensdo dramadtica e teatral, sejam elas pertencentes ao género teatral, poé-
tico ou outra forma genoldgica e discursiva. Ora, na Literatura Portuguesa, como
em outras literaturas, o que presenciamos sio, de facto, glosas ou representagdes
acentuadamente teatrais deste drama em gente, como também salientado por
diversos estudiosos do mito ao longo dos tempos: “(...) devemos assinalar que, de
todos os géneros literdrios utilizados, é sem duvida alguma a forma teatral aquela
que melhor convém a ‘ressurrei¢io’ do mito” (Brunel, 1997, p. 527, itdlico nosso).

Tomemos alguns exemplos bem ilustrativos dessa tendéncia para a com-
posicdo dramdtica ou leitura cénica da heranga literdria do mito de Job, ora se
sublinhando mais a sua passiva angustia, ora um sentimento agénico de revolta,
numa palavra, na figura do homem justo e bom, mas abandonado e torturado.
Desde séculos mais remotos até ao existencialismo mais contemporineo, mais
ou menos céptico e descrente, sobretudo na actual era secular, a figura de Job
paira de forma muito fecunda, inspiradora e quase tutelar, tal o realismo drama-
tico e agénico da sua atitude, profundamente humana.

Ora, a forma teatral adoptada pela reescrita do mito de Job na Literatura
Portuguesa €, desde logo visivel, em dois autores - primeiro, ocorre num “auto”
de Gil Vicente (1962), Breve Sumdrio da Historia de Deus [1527]: em didlogo com
as figuras alegdricas do Mundo, do Tempo e da Morte, além de Satands, Job
aparece-nos em cena como homem “triste com causa de ter gram tristeza”, para
logo nos dar conta da terrivel mudanca operada na sua existéncia, suscitando-
-lhe uma interpretacdo moral e resignada: “O bem que é mudavel ndo pode ser
bem, / mas mal, pois he causa de tanta tristeza” (1962, p. 113).

Instigado por Satands, o discurso de Job ganha intensidade dramdtica, visivel
na linguagem marcadamente interjectiva e interrogativa, chegando a desejar a
Morte: “Oh chagado de mi, que esta he outra demanda!/ Oh Deos meu! E porque
me persegues?” (1962, p. 114). A dor do Job vicentino passa mais pelo siléncio
de Deus, de uma divindade que lhe esconde a sua face, do que pela perda dos
bens ou riquezas, deixando o miserando humano entregue a um incompreensi-
vel sofrimento, amaldicoando o dia do seu nascimento, como no célebre soneto
camoniano (cf. 1962, p. 115). Face ao apelo dramdtico da figura de Job, nfo espanta
a sua presenca como tema glosado na literatura barroca - como salientado tam-
bém pela escrita de Nuno Judice (2007, p. 32): “«Os meus dias passaram», escreve
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Job, no livro / que a terra encheu de seca melancolia, para que os barrocos glo-
sassem [ o seu conteido”. Metaforicamente falando, as sucessivas interpretagdes
do Livro de Job tornaram-no pleno de “seca melancolia”y como marca de uma
continua glosa, na sucessido de leituras variadas, mais livrescas do que dotadas
de dramadtica espessura humana.

Como nos lembram alguns estudiosos, a figura medieval de um “Job paciente”
sucede com a chegada do Renascimento a redescoberta de um homem estdico, de
resisténcia face a adversidade. Por outras palavras, a face de Job vai-se alterando
com a mundividéncia de cada época, no mutdvel theatrum mundi - o mundo € um
teatro -, segundo o famoso topos do Siglo de oro espanhol (cf. Trebole & Potte-
cher, 2011, pp. 186 € ss.). Alids, estes investigadores falam mesmo do “potencial
intrinseco de teatralidade para la representacion escénica” a partir da figura de
Job no teatro espanhol dos sécs. XVI e XVII, sobretudo®.

Em similar registo teatral se apresenta o mistério de Anténio Correia d’Oliveira
(1932), intitulado Job (Mistério em quatro visdes), sob a forma de lamentacdes, cada
uma delas protagonizada por uma entidade distinta, como se fossem quatro actos
do drama existencial de Job, a saber: a Lei, Satan, a Dor e a Graga. Num cendrio
determinado por uma forte estesia neo-romantica e nacionalista, de fundo rural,
patridtico e cristdo, o leitor-espectador assiste as sucessivas etapas da agonia
de alma de Job. Mas sempre sobressai a imagem de um homem justo que nio
chega a revoltar-se verdadeira e agonicamente, porque nunca se afasta de um
sentimento de resignacio perante a Providéncia e de um omnipresente hori-
zonte final de Salvacio.

Ja na modernidade, encontramos outros autores que assumidamente se
insurgem contra uma antropologia optimista, assente numa visdo idealista do
progresso civilizacional e humano, como sustentado pelo pensamento de Leib-
nitz. Essa visdo céptica e distdpica, com Job como pano de fundo, ja nos aparece
delineada no Cdndido [1758] de Voltaire. De facto, perante as sucessivas tragédias
humanas e as mais diversas manifestacdes do Mal, como acreditar que tudo vai
candidamente pelo melhor dos mundos? Este cepticismo agudiza-se no teatro
do absurdo vivido pela sociedade contemporanea, atravessada por duas Grandes
Guerras e outros cendrios de barbdrie, profundamente disfdricos:

Job es el personaje biblico mds representativo de un siglo de angustias existencia-
les y de castdstrofes apocalipticas. Es figura del hombre del siglo XX, que parece
victima de un Dios cruel complacido en golpear a su creatura y en abandonarlo a
un mundo absurdo. (Trebole & Pottecher, 2011, p. 204).

Entre os exemplos mais salientes contam-se os textos de Frei Luis de Ledn, Exposicidn del libro
de Job e também La constancia y paciencia del Santo Job. Também Caderdn de la Barca, o autor de
El Gran teatro del mundo, elabora uma pardfrasedo mondlogo de Job a amaldicoar o dia do seu
nascimento, chegando a invocar-se o Job biblico expressamente. Ao mesmo tempo, Também M.
Cervantes e F. Quevedo, até na experiéncia do cdrcere, se identificaram com a figura e a psico-
logia do Job biblico.
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Para estes investigadores, hd um estudo que enumera nada menos que ses-
senta e seis dramas contemporaneos inspirados na figura biblica de Job, muitas
vezes imersos em pessimismo, sem a possibilidade de qualquer reconciliacao
com Deus, podendo falar-se mesmo de um anti-Job na escrita de um Bertolt Bre-
cht ou de Albert Camus, entre outros exemplos (cf. Trebole & Pottecher, 2011,
pp- 205-206). Tudo se mostra muito elucidativo da componente dramatica que
reveste esta figura de matriz biblica.

3. Variagoes literdrias - II

Salomio e Job sdo os que melhor conhece-
ram e falaram da miséria do homem: um,
o mais ditoso, e outro, o mais desgracado;
um, conhecendo a vaidade dos prazeres por
experiéncia; o outro, a realidade dos males.
(Pascal, Pensamentos)

Como sugerido, igualmente na escrita poética de vdrios autores modernos e
contemporaneos encontramos ecos da reescrita literdria do Job biblico, também
nesse mesmo registo com visiveis procedimentos dramaticos, como o recurso a
personagens e ao espectdvel desenvolvimento dramdtico. Esse é o caso de dois
aprecidveis poemas do finissecular Gomes Leal - primeiro, “A Estdtua de Job”, do
livro Fim de um Mundo: sdtiras modernas [1900], em que contracenam e discursam,
além do sujeito poético, as figuras de Job, de Satd e de uma Mulher.

Optando pelo terceto, todo o poema surge envolto por uma atmosfera de
decadentismo finissecular, destacando-se a cidade imoral e maldita, com a sua
igreja velha, tudo exalando o cheiro a ruina e as “podriddes modernas” (Leal, 2000,
p. 335). Na estrutura dramdtica, destaca-se o riso sarcdstico de Satd perante a deca-
déncia citadina, sobretudo diante da aparente passividade “de um calvo Ermitao
de barbas prateadas”, afinal o “patriarca Job da Escritura Sagrada”, tendo estam-
pada no angustiado rosto “o mesmo ar de tristeza infinita” (ibidem, pp. 335, 338).

Diante de um Job calado e de olhar fixo no azul celeste, a provocacio satanica
nao se faz esperar: “Por que estds sempre, 6 Job, de olhos extasiados / a contem-
plar o céu impassivel e opaco, / - cuidando haver um Deus, pai dos esfarrapados?”
(ibidem, p. 339). E neste cendrio que se ouve o grito desesperado de uma mulher
perdida, bem tipica da decadéncia moral do mundo moderno de indole baude-
lairiana. Apelando para a protecio e abrigo de Job, diz-se vitima de violéncia
e de falta de afecto - “Sou a lama, a rameira as turbas apontada. / Passo noites
a errar, a chuva, sem ter ceia. / Passam-se dias, Job, em que ndo como nadal..”
(ibidem, p. 340). Mas a sofrida flor do mal é perseguida pela Lei, pois a justica
humana acusa-a de um pequeno roubo. Perante esta iniquidade, o impassivel
Job - “ele que desfiara o rosdrio da Dor” (ibidem, p. 342) -, toma uma atitude de
acolhimento desta flor do mal: “baixou o olhar entdo, com piedosa maneira, / e,
agarrando a infeliz com seus bracos d’ estdtua, / chegando-a ao coracéo - defen-
deu a rameira.” (ibidem, p. 342).

O segundo poema do referido Gomes Leal (2001), mais breve e intitulado
“Miserere meil..” (funcionando como refrdo em cada final de estrofe), encontra-se
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no livro A Mulher de Luto [1902]. Aproximando-se congenial e dramaticamente da
figura de Job, o sujeito poético evoca a imagem da “piadosa Mulher”, objecto do
seu condendvel acto de perdi¢do - “Desci, mais do que Job, ao lameiro corrupto”
(ibidem, p. 308). Todo o texto é um mondlogo poético que, em jeito de pungimento
ou grito de contri¢do, um solitdrio homem (sacerdote) pede perdio, “sentado sé,
na Rua da Amargura” (ibidem, p. 308). Perante o pranto e a angustia intensos da
Mulher, o novo Job diz ter transposto jd os “portais da Babildnia escura”, sentindo-
-se doloroso “6rfao” dessa “piedosa Mulher” (ibidem, pp. 310, 311).

Um terceiro exemplo de aprecidvel reescrita do Job biblico pertence a um
poeta contemporaneo, José Régio, como seria expectdvel na sua poética literd-
ria. Em Biografia, Régio (1956, p. 71) intitula “Job” um dos sonetos. Recorrendo a
uma linguagem interjectiva e a um registo dramatico, defrontamo-nos com um
sujeito poético que se identifica com o martirizada Job biblico, ora se interro-
gando sobre a metamorfose operada na sua existéncia; ora, expressando um sen-
timento agénico de revolta, embora resignado a condi¢iao de um ser sem salvacéo.

Por sua vez, em Poemas de Deus e do Diabo [1920], 0 poema “Na praca publica”
do mesmo J. Régio (1965, p. 75 ss.) também encena, dramaticamente, uma teatra-
lizacdo da dor, a partir de um “pulpito negro” e através de uma estética do grito
e do questionamento, préxima da problematizacio de Miguel de Unamuno em
A Agonia do Cristianismo. Mais uma vez, a poesia como linguagem preferencial
para o drama de Job.

Neste enquadramento animico de mondlogo angustiado, o sujeito poético
identifica-se como pertencente a uma genealogia que remonta ao Job das Escri-
turas. O estilo € manifestamente dialdgico, interjectivo e emocional, num pro-
podsito de autognose mais ou menos narcisica: “Desde Job / Que sofro as minhas
feridas / E as minhas resignacdes.” (Régio, 1965, p. 76). A partir desta identifica-
¢do inicial, Job torna-se alvo de reiterada invocagdo ao longo do poema, sobre-
tudo de um sujeito torturado e gemente, que se interroga dolorosamente sobre
a sua identidade.

E precisamente neste registo - em verso curto, acentuando um ritmo incisivo
e dramadtico - que se assiste, em Régio, a enfdtica declamacio da dor e da interpe-
lacéo do Criador, a sombra intertextual de Job, de um ser em buca da sua revela-
¢o: “Senhor!... | Responde, Senhor, / Meu Autor, / Criador nosso, / Culpado disto
que sou!: // Por que animaste o esboco / da Obra que te falhou?” (Ibidem, p. 78)°.

Finalmente, entre tantas outras figuragdes literdrias desta personagem
biblica, merece realce o primordial livro poético de Miguel Torga (1986), O Outro
Livro de Job, uma das suas primeiras criacdes poéticas [1? ed., 1936]. Na sucessao
de poemas que o compde, sobressai um registo tenso e agénico, a2 maneira da
Agonia do Cristianismo de seu admirado Miguel de Unamuno. De facto, a iden-

Em Ateismo no Cristianismo, o alemfo Ernst Bloch perspectiva o Livro biblico de Job como “mani-
festo de la rebelion del hombre contra Dios al modo de un Prometeo biblico” (cf. Trebole & Pot-
techer, 2011, p. 207). Job personifica o grito humano face a violéncia do sofrimento. Sobretudo
depois do Holocausto nazi de Auschwitz, acentua-se o drama do Job contemporaneo, dividido
intensamente entre a fé e a resignacio, por um lado; e por outro, a rebelido e a apostasia (cf. ibi-
dem, p. 208).
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tificac@o entre o sujeito poético e a figura biblica estd inscrita desde o titulo,
ndo deixando duvidas também quanto ao processo de releitura intertextual de
fundo dramdtico, associando sofrimento e revolta: “tal como o patriarca biblico,
0 poeta protesta, lamenta-se, lanca sobre Deus as suas acusagdes. Mas contra-
riamente ao seu irméo na dor e no desafio, ele é um ser torturado pela duvida
e pela descrenca.” (Fagundes, 1992, p. 41). Todo o livro torguiano se apresenta
como fabula alegdrica do revoltado servo de Deus (cf. Torga, 1986, p. 74), numa
sucessdo de lamentacées, a procura da ansiada libertaco, capazes de por fim a
condicdo de homem castrado, afogado em adversidades, sofrimento e provagdes.

Por outras palavras, o homem torguiano interpela Deus frontal e directa-
mente, de forma assumidamente desafiadora (hybris), nivelando-se com a divin-
dade. Deste modo, também nesta poesia torguiana se manifesta uma dimensio
dramdtico-existencial, para encenar a dificil relacdo do homem com a divindade,
sobretudo com as imagens dominante de um sujeito inconformado e desiludido
com o mundo circundante. Superando a oposicao entre racionalidade e reli-
giosidade, nesta releitura existencialista e dramdtica do biblico Livro de Job,
acentua-se o conflito interior que dilacera o ser humano em cendrio nocturno,
com frequentes ressonéncias biblicas, assomos de pranto e desespero, em busca
de uma humanidade plena.

4. Conclusao breve

Kierkgaard encontra em Job tanto o desafio
socrdtico como a aceitacio de um sofrimento
imerecido e a submisso ao mistério do amor
divino. (G. Steiner, Paixdo Intacta)

Definitivamente, Job tornou-se ao longo dos séculos uma figura literdria
maior, ndo se estranhando a presenca bastante continua e real do mito biblico
de Job na Literatura Portuguesa de vdrias épocas literdrias. O que nos importa
salientar é a dramaticidade intrinseca da narrativa mitica e, sobretudo, o drama
existencial nela contido, explicando-se assim, sobejamente, essas multiplas
releituras da inspiradora figura simbdélica de Job, de forte simbolismo e impacto
antropoldgico, sobretudo quando o ser humano se interroga, angustiadamente,
sobre o sentido do sofrimento, em qualquer época ou cultura, podendo oscilar,
de forma mais ou menos dramadtica, entre a resignagio e maldicéo, entre a crenga
e a desesperanga. Alids, uma autora contemporanea como Agustina Bessa-Luis
(2000, p. 338) mostra-se peremptdria ao salientar a “atitude herdica” como sim-
bolo de uma fé com inteligéncia: “Job é 0 homem moderno. Recusa-se a viver

Desespero de indole humanista, no sentido explorado por Eduardo Lourengo (cf. 1987): conge-
nialmente rebelde, o ser humano anseia pela liberdade plena, sem limita¢des de nenhuma espé-
cie, nem do préprio Deus perante os seres criados. Neste sentido, sob a forma de revolta contra
a ordem imposta, a condicdo humana vé-se reflectida no Job biblico, em demanda da desejada
libertagdo.
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uma fé que apague os limites humanos.” Formulacéo radical sobre o homem
contemporaneo, moldado manifestamente sob o signo de Job.

Por outras palavras, nenhum ser humano aceita ou compreende o sofrimento
injusto, sobretudo a dor infligida ou consentida por um Deus criador. Uma das
mais reiteradas interrogacdes da histéria da humanidade tem justamente a ver
com a questio axial do sofrimento inocente ou, mais latamente, com o sentido do
sofrimento. No seu didlogo com amigos e com o préprio Deus, homem integro e
justo, Job € o simbolo maior dessa angustia existencial e moral, permanecendo a
sua figura e atitude a ecoar por longos séculos na histéria do Ocidente tdo moldada
pelo Cristianismo. Nas meditacdes aforisticas e radicais do cinismo e niilismo do
romeno E. M. Cioran (cf. 2021, pp. 10, 100), Job ergue-se como figura emblema-
tica de uma existéncia humana absurda, agénica e totalmente vazia de sentido.

No fundo, ecoando sobre os séculos, 0 memordvel soliléquio de Job, medi-
tando consigo préprio, expressa a amargura intemporal perante o sofrimento
humano!. Mais ainda, coloca-nos perante o tema maior da Teodiceia - a existén-
cia do Mal e do sofrimento no mundo, oscilando entre uma concepcéo ambigua,
isto ¢, entre a bondade e a justica. A sombra de Dostoievsky (Crime e Castigo),
talvez se possa afirmar que o Mal excessivo estd fora do controlo humano e néo
pode ser redimido por nenhuma forma de resgate, apenas por accio da pura
graca (cf. Trebole & Pottecher, 2011, p. 203).

Da época cldssica a contemporaneidade, podemos dizer que vivemos per-
manentemente “Os dias de Job”, como no titulo do poema de José Tolentino de
Mendonga (2006, p. 29), na representacio de um homem / Job errdtico, ao pensar
a sua condicdo, entre a veneragio da divindade e a insinuada revolta, numa ima-
gética de luz e sombra: “As vezes rezo / sou um cego e vejo / as palavras o reunir
|/ das sombras”. Na sua reescrita dos evangelhos, também José Saramago (2016)
recria a figura de um ser humano (Job, “vardo integro e recto”), transformado em
“objecto de uma disputa”, joguete nas mios de um Deus omnipotente e de um
tentador Satands, “cada qual agarrado as suas ideias e prerrogativas”.

Por tudo o afirmado, € natural e muito expressiva a presenca de Job em vérios
pensadores contemporaneos. Por exemplo, ao tratar a problemadtica da simbdlica
do mal, Paul Ricoeur (2020, p. 333) convoca a figura emblematica de Job, o servo
sofredor, com este pressuposto radical ao falar da Teodiceia a partir deste mito
trdgico: “a viruléncia do livro de Job ndo tem equivalente em nenhuma cultura”.
Também néo estranha que René Girard (1988) saliente o significado antropoldgico
do caso de Job enquanto vitima ou bode expiatdrio da sua comunidade, & sombra
de uma religido primitiva e violenta, com seus mecanismos rituais. Por outras
palavras, mais do que vitima de Deus, Job € alvo da violéncia humana. Também
Z. Bauman (2007) seleciona justamente a figura de Job como simbolo maior do

' Jd alguns Padres da Igreja, como Santo Agostinho, se interrogavam sobre a origem do Mal (Unde

malum?). Sobre o significado filoséfico e antropoldgico da atitude de Job, nomeadamente sobre
a relagio entre o homem e o mistério do Mal, cf. Sebastido J. Formozinho & J. Oliveira Branco
(2003, pp. 649 ss.).
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angustiado homem contemporaneo e correspondente moral pds-moderna, uma
moral sem ética.

Em suma, pela seleccéio de representagoes literdrias apresentadas de cunho
dramadtico, tudo conflui para a intemporalidade da figura biblica de Job enquanto
mito inspirador, com a sua modelar teologia do sofrimento, ilustrada e reforcada
pelo exemplo eloquente das multiplas figuragdes que vai conhecendo em varias
épocas da Literatura Portuguesa, & imagem do que acontecem em outras litera-
turas e outras artes.
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Resumo

Neste texto de enfoque tedrico e analitico, serd pertinente desenvolver uma reflexio em dois
momentos complementares. Primeiro, no ambito das fecundas relacdes entre a tradicdo biblico-
-religiosa e a tradigéo literdria (teologia literdria), cabe repensar a génese da representagio da
figura de Job - perfil simbdlico e caracteristicas maiores desta constru¢do mitografica. Em
segundo lugar, partindo dos Estudos Teoldgicos e da sua hermenéutica do discurso biblico
sobre Job, é pertinente sistematizar algumas dominantes presentes em diversas interpretacdes
literdrias, em momentos diferentes da Literatura Portuguesa, desde o Classicismo e Manei-
rismo, até a poesia contemporanea, numa recepgio plural e evolutiva.

Abstract

In this text with a theoretical and analytical focus, it will be pertinent to develop a reflection
in two complementary moments. Firstly, in the context of the fruitful relationship between the
biblical-religious tradition and the literary tradition (literary theology), it is worth rethinking
the genesis of the representation of the figure of Job - the symbolic profile and major charac-
teristics of this mythographic construction. Secondly, based on theological studies and their
hermeneutics of the biblical discourse on Job, it is pertinent to systematise some of the dominant
features present in various literary interpretations at different times in Portuguese literature,
from Classicism and Mannerism to contemporary poetry, in a plural and evolving reception.
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Introducao

O livro biblico de J6, com seus poemas de complexidade reflexiva e de senti-
mentos humanos profundos envolvidos na abertura e no encerramento por blocos
narrativos que coordenam o enredo e lhe dao sustentacio, somados a figura impar
do personagem J9, o sofredor dos sofredores, ndo tem passado despercebido.

Segundo Robert Alter, “O livro de Jé €, de vdrias formas, o mais misterioso
livro da Biblia Hebraica” (2019, v. 3, p. 457, traducdo nossa). Para Harold Bloom
“[...] o livro de J6 chega aos limites da literatura, e talvez os transcenda” (2012,
p. 30). Por isso mesmo, afirma: “Em termos estéticos, o livro de J6 é a coroa da
poesia hebraica” (2011, p. 199, traducéo nossa).

A poténcia literdria do livro ndo é ignorada por literatos. Hd uma longa lista
de nomes que testemunha sua influéncia, dos quais citamos apenas alguns: John
Milton, William Blake, Herman Melville, James Joyce, H. G. Wells, Franz Kafka
e Norman Kotker (cf. Swindell, 2017, v. 14, pp. 349-357). Em Portugal, podem ser
lembrados Luis de Camoes, Miguel Torga e José Saramago (Ferraz, 2008). No
Brasil, Machado de Assis, Guimarides Rosa e Adélia Prado (Pereira, 2016).

Diante da relevincia do livro de J6 para a cultura ocidental e das pesquisas
desenvolvidas sobre ele, este artigo parte da constatacio de que a voz narrativa
manifesta nos segmentos inicial e final do livro (capitulos 1, 2 e 42.7-17) orienta
o leitor na compreenséo do grande bloco poético (capitulos 3 a 42.6). Em seguida,
constrdi andlise comparativa com o poema de Adélia Prado: Histdria de J6, iden-
tificando nele a presenca majoritdria de citacdes/apropriacdes do bloco poético
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do livro de J6. Por fim, explora a hipdtese de que tal procedimento, ao eliminar
o narrador original, permite a insercio de nova voz narrativa e a construgio de
novos sentidos.

O livro biblico de Jo

Cabe esclarecer inicialmente que, ndo obstante a ampla e rica tradicio de
interpretacdes religiosas do livro de Jé, neste texto néo se pretende seguir tal
caminho, embora sejam utilizados resultados dos estudos exegéticos. O que se
faz é uma abordagem eminentemente literdria ao livro. Dai que a afirmacéo de
Samuel Terrien traz luz ao que se pretende fazer neste artigo: “Poderfamos aceitar,
sem cedermos muito ao paradoxo, que o livro de J6 seja um tratado anti-religioso,
porque mostra o insucesso da religido em assegurar uma felicidade antropocén-
trica. Ele oferece a resposta da fé pura a graga pura” (1994, p. 7).

Estudiosos da Biblia, como Brevard S. Childs, cuja voz ecoa a maioria dos
pesquisadores do livro de J6, apontam dificuldades na obra: “Poucos livros no
Antigo Testamento apresentam uma ampla gama de problemas criticos como
o livro de J6”. Ele continua: “A dificuldade de sua interpretacdo nio foi desco-
berta no perfodo moderno, mas uma série de problemas jd havia sido identifi-
cada nos antigos comentdrios de judeus e cristdos no periodo medieval” (1979,
p. 528, tradugdo nossa).

Dentre as dificuldades presentes no livro!, a principal consta da relagio
entre a parte inicial e final em prosa (capitulos 1, 2 e 42.7-17) e a parte central
em poesia (capitulos 3 a 42.6). Moshe Greenberg coloca a questio:

[..] a representacdo de Jo no livro parece a alguns estudiosos modernos tdo dis-
cordante a ponto de requerer a hipdtese de que duas personagens foram fundidas
nele: “Jo, o paciente”, herdi da estrutura em prosa do livro, e “J6, o impaciente”, a
figura central do didlogo poético. (1997, p. 305)

Com maior desenvoltura, David J. A. Clines apresenta o tema em perspec-
tiva majoritariamente histdrica:

Uma vez que o prélogo (caps. 1-2) e o epilogo (42:7-17) formam uma narrativa em
prosa razoavelmente coerente, e visto que hd alguma evidéncia de que um conto
popular sobre J6 existia antes da composi¢do do nosso Livro de J6, tem-se afirmado
frequentemente que a estrutura em prosa do livro j4 existia por escrito antes que
os discursos poéticos fossem compostos. Algumas das diferencas entre as se¢des
em prosa e as segdes poéticas do livro poderiam ser mais facilmente explicadas,
pensou-se, se pudéssemos atribui-las a diferentes autores. Assim, por exemplo, Jé
é retratado como um paciente sofredor no prélogo, mas como um veemente acu-
sador de Deus nos didlogos; no prélogo (e epilogo) Deus € conhecido pelo nome
Javé, mas néo nos didlogos; e a causa dos infortinios de J6 € contada no prélogo,
mas desconhecida nos didlogos. (1989, p. LVII-LVIII, traducdo nossa)

' Cf. Larrimore, 2013, pp. 6-18; Childs, 1979, pp. 529-532; e Vicchio, 2020.
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Em contraposi¢io ao afirmado acima, outros autores propdem uma relacéo,
se ndo harménica, a0 menos complementar entre os segmentos em prosa e em
poesia. De forma inicialmente despretensiosa, Samuel Terrien sugere: “O pro-
logo (1,1-2,13) e o epilogo (42,7-17) parecem formar um todo soliddrio, porque a
histéria das tribulacoes de J6 pede a de sua restauragio e vice-versa” (1994, p. 19).
A frente, no entanto, ele apresenta argumentos robustos para justificar a rela-
¢io de prosa e poesia no livro, entre eles: “Uma analise linguistica da narracio
e da discussio poética revela um numero surpreendente de afinidades entre as
duas se¢oes do livro” (1994, p. 25), com uma lista de quatorze exemplos de termos
constantes nas duas se¢oes.

Greenberg trabalha com o desenvolvimento literdrio e semelhancas entre
os dois segmentos:

O contraste entre o simples conto folcldrico e o poema artistico ndo deve ser exa-
gerado. De fato, o elemento artistico na narrativa é considerdvel. A representacio
do tempo no primeiro dos quatro movimentos progride da duracéo ao instante. No
movimento um?, a regularidade da vida feliz sem eventos é expressa por verbos no
modo durativo: “costumavam celebrar”, “mandava-os chamar”, “Assim costumava
fazer todas as vezes”. A decisdo celeste de testar J6 e suas realizacdes terrenas
com calamidades (o segundo e o terceiro movimentos) ocorre em dias separados.
Além disso, a disjungio temporal € acompanhada por disjunco de agente: embora
o Adversdrio receba poderes para arruinar J6, ele ndo é mencionado na histéria
ulterior de desastres. Mas no quarto movimento, de climax, o passo € acelerado e
os eventos se concentram. Eventos no céu e seu efeito na terra ocorrem no mesmo
dia; Deus autoriza o Adversdrio a afligir o corpo de Jd, e o Adversdrio se pdoe em
acdo imediatamente e em pessoa, como se estivesse ansioso para ganhar a aposta.
O paralelismo da segunda etapa da prova de J6 com o primeiro € expresso na inten-
sificacéio e enfoque que sdo caracteristicos do segundo verseto de paralelismo
poético (1997, pp. 307-308).

2 O autor apresenta cinco movimentos: “Os antecedentes sdo estabelecidos, nos capitulos 1 e 2, em
cinco movimentos. O primeiro movimento introduz o magnata J6. [...] Suas riqueza e familia sdo
descritas em numeros que tipificam abundancia. [..] A felicidade da familia é epitomizada nas
constantes sucessdes de banquetes celebrados pelos filhos; a escrupulosidade de Jé é mostrada
pelos sacrificios que ele oferecia em favor dos filhos. [..] No segundo movimento, a acio que
arruina esse idilio comeca. [...] Deus, conversando com o Adversédrio [...] escolhe J6 para louvar. [O
Adversdrio sugere que Deus| apenas prive-o de suas posses e verd se ele nio vai ‘abencoar’ Deus
no rosto! Deus aceita o desafio e dd poderes ao Adversdrio para levar a cabo o teste. O terceiro
movimento ocorre ‘um dia’ quando a sucessdo de banquetes dos filhos comega [...] Uma terri-
vel sequéncia de calamidades atinge a J§ [...] culminando na morte de seus filhos. [..] O cendrio
do quarto movimento € novamente o céu. [..| Deus repete seu louvor de Jé ao Adversario [...] O
adversdrio propde um teste definitivo: afligir o préprio corpo de J6 e ver se ele nio vai ‘abengoar’
Deus. [...] O tltimo movimento traz os Amigos de J4 [...] & cena. Vindo de longe para consold-lo,
eles assumem sua condigiio - sentam-se no chio com ele, tendo rasgado suas roupas e jogado
cinzas em suas cabegas” (1997, pp. 306-307).
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Além disso,

Didlogo e elementos de dic¢io poética permeiam o conto em prosa, atenuando o
contraste entre a estrutura e o poema. Apenas o Ultimo movimento da histdria é
sem discursos - gragas ao siléncio cortés dos Amigos. [...] (1997, p. 308).

A narrativa preliminar estabelece o cardter virtuoso de J6, assim nos fornecendo
informacéo interna que sé é conhecida do céu e por Jé. Nosso julgamento sobre
o que J4 e seus Amigos vio dizer sobre seu cardter deve ser determinado por essa
informacéo. (1997, p. 309)

Outro elemento literdrio fundamental que corrobora uma leitura integral do
livro de J6, prosa e poesia, € a presenca da voz narrativa. Ela estd implicita quando
Greenberg trata, na citagdo acima, da narrativa estabelecendo o “cardter virtuoso
de J6”. Na realidade, € o narrador onisciente que opera tal informagéo. Esse aspecto
adquire maior importancia quando somos lembrados por Robert Alter, ao discor-
rer sobre a narrativa biblica, que hd nela uma primazia acentuada do didlogo em
relacdo aos segmentos que apresentam a voz do narrador (2007, p. 105). A narracao
mais enxuta, a voz do narrador, segundo o autor, revela algumas funcdes, entre elas
“descrever acOes essenciais para o desenvolvimento do enredo [...] que ndo pode-
riam ser facil ou adequadamente indicadas no didlogo” (2007, p. 121). A isso, soma-
-se o que Terry Eagleton escreve a respeito da importancia dos “inicios” das obras
literdrias: “Os escritores costumam dar o melhor de si no comeco do Capitulo 1,
ansiosos por impressionar, aflitos em capturar o olhar do leitor voldvel, as vezes
decididos a lancar méo de tudo” (2019, p. 18). Embora nio precisemos concordar
com o cardter dramatico atribuido por Eagleton aos autores, principalmente em
se tratando de autores de textos do Antigo Testamento, ainda assim a estratégia
de atrair a atencdo e cativar o leitor é valida para esta andlise.

Ainda sobre a relevancia do inicio de uma obra, empresto uma frase de
Eagleton, aplicada a uma obra especifica, mas que se ajusta com precisdo as pri-
meiras palavras utilizadas pelo narrador para caracterizar o personagem Jo: “/...]
a frase inicial do romance opera como um modelo em miniatura do livro como
um todo” (2019, p. 23). O inicio: “Havia um homem na terra de Uz, cujo nome era
J6. Este homem era integro e reto, temia a Deus e se desviava do mal” (Jé 1.1)%
reforcado por: “Em tudo isto Jé ndo pecou, nem atribuiu a Deus falta alguma”
(J6 1.22) e por “Em tudo isto J6 ndo pecou com os seus ldbios” (Jé 2.10b), ddo o
tom pelo qual todo o livro, e principalmente seu grande e complexo segmento
poético, deve ser lido: J6 nfo praticou pecados, mesmo em seu sofrimento, sob
o castigo de Satands e durante as discussdes com os amigos. Tal status é confir-
mado cabalmente no final do livro, agora sob orientacdo da voz divina, ao enfa-
tizar por duas vezes a retidao de J6 a seus amigos: “[...] vocés ndo falaram a meu
respeito o que € reto, como o meu servo J6 falou [...] Porque vocés néo falaram a
meu respeito o que € reto, como o meu servo J6 falou” (Jé 42.7, 8).

8 Versio biblica utilizada: BIBLIA Sagrada. Tradugio Jodo Ferreira de Almeida. Nova Almeida
Atualizada. Barueri, SP: Sociedade Biblica do Brasil, 2017.
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Por conseguinte, é bastante esclarecedor o comentdrio de David J. Clines a
respeito do papel do narrador no desenvolvimento do enredo no bloco poético,
que constitui a maior parte da obra:

[..] as palavras do narrador envolvem as palavras de todas as personagens, come-
cando por predispor o leitor para certas opinides sobre a forma como todos os
envolvidos no didlogo devem ser ouvidos e, no final, mantendo a perspectiva do
narrador presente na mente do leitor. (Clines, 1989, p. XXXVII, traducdo nossa)

Diante do exposto, torna-se clara a releviancia do narrador no livro de Jé.
Ao unificar discursivamente prosa e poesia ele traz unidade a um livro que, sem
sua voz, correria o risco de manter dois blocos independentes e com mensagens
contraditdrias. Essa voz serd avaliada e questionada, nao do ponto de vista exe-
gético, mas literdrio, a partir da andlise do poema de Adélia Prado a ser abor-
dado no tdépico seguinte.

Adélia Prado e Jo

Voltamos nosso foco para a producéo poética da brasileira Adélia Prado,
nascida em 13 de dezembro de 1935 em Divindpolis, Minas Gerais. Em 1950, apds
a morte da mae, escreve seus primeiros versos, publicando poemas inicialmente
em jornais de sua cidade e da capital, Belo Horizonte. Em 1976, com o apoio de
Carlos Drummond de Andrade, a quem enviara poemas no ano anterior, publica
Bagagem, livro que a tornaria conhecida.

Com seu segundo livro, O coracdo disparado, ganha o prémio Jabuti de Lite-
ratura em 1978. E homenageada pelo Ministério da Cultura, em 1999, com o
Prémio Guimaries Rosa. Em 2000 € tema dos Cadernos de Literatura Brasileira,
n? 9, publicado pelo Instituto Moreira Salles. Recebe o Prémio Murilo Rubido,
da Unido Brasileira de Escritores em 2002 e, no mesmo ano, o Centro Amoroso
Lima para a Liberdade concede a ela o Prémio Alceu Amoroso Lima. Em 2005
Adélia é tema da revista Poesia sempre, ano 13, n® 20, da Biblioteca Nacional. E
agraciada em 2007 com o Prémio ABL de Literatura Infantojuvenil. Os prémios
Literdrio da Fundacéo Biblioteca Nacional e da Associacio Paulista dos Criticos
de Arte chegam em 2010. Em 2014 € honrada pelo governo brasileiro com a classe
Gra-Cruz da Ordem do Mérito Cultural. Atribui-se a ela o Prémio Clarice Lis-
pector em 2016. No mesmo ano Adélia vence o Prémio de Literatura do Governo
de Minas Gerais. Ela é homenageada pelo Prémio Jabuti em sua edi¢do de 2020%.

De modo geral, em busca de uma sintese da producéo poética de Adélia e
de seus temas, pode-se dizer, com Eliana Yunes, que

O itinerdrio poético de Adélia vai da vida cotidiana, no exame das coisas simples,
das tarefas domésticas de limpar, cozinhar, criar filhos até os limites da contempla-
¢o subita do Deus que estd em todas as coisas. Ndo se trata de uma visdo oriental

*  Cf. Cronologia, 2005, 13(20); Frazdo, 2023; Prémio Jabuti homenageia Adélia Prado e tem nova
categoria neste ano. Jornal Folha de Sdo Paulo, 17.mar.2020.

175



e panteista, mas uma compreensio franciscana do mundo, no qual o amor de Deus
possui a mais infima porg¢do das criaturas. (2011, pp. 33-34)

Das influéncias, temas e desenvolvimentos na produgio poética de Adélia
Prado, interessa-nos a presenca da religiosidade e da Biblia, de modo particular.
Afinal, ela prépria escreve, resumindo sua poesia no poema “A inven¢do de um
modo”, no livro Bagagem (1976):

Porque tudo que invento ja foi dito

Nos dois livros que eu li:

as escrituras de Deus,

as escrituras de Jodo.

Tudo € Biblias. Tudo é Grande . (2022, p. 27)

No capitulo “Arte como experiéncia religiosa” (1999), Adélia deixa claro que
suas facetas poética, religiosa, mistica e contemplativa estdo unidas indissolu-
velmente. Para ela, poesia e religido, esta em suas variadas origens e vertentes,
operam de forma idéntica:

O discurso da poesia € o discurso da mistica: “Eu vi Nossa Senhora”. Como é que
vocé objeta alguém que fala que viu Nossa Senhora? E a mesma coisa diante do
poema, diante do quadro, diante da musica. E uma experiéncia profunda, de ordem
interna, espiritual, que me toma pelos sentidos, mas que transcende a experiéncia
sensorial. (1999, p. 19)

Para Adélia, o artista, em seu labor poético, “[...] queira ele ou nio, € religioso
em sua obra, porque a obra que ele faz remete ao Absoluto, a algo maior” (1999,
p. 24). Ela prépria se vé e se define a partir de dois espacos fundantes: “Eu acho
estes dois lugares, o lugar da fé e o lugar da arte, os espacos onde eu sou eu, dife-
rente de todo mundo, singular” (1999, p. 27, grifo nosso). E o espaco de existéncia
desses lugares é a linguagem: “[...] se vocé junta a linguagem da mistica (vamos
chamar isso de experiéncia religiosa) e a linguagem da poesia. E uma linguagem
s6, € uma unica lingua, € a lingua poética” (1999, p. 27).

Atendendo a temdtica do dossié da revista, que tematiza o livro biblico de J4,
o olhar para Adélia Prado volta-se para a presenca do livro biblico em sua produ-
¢do poética. Antes, porém, cabe indicar algumas reacdes as suas poesias. Carlos
Drummond de Andrade, por exemplo, apds contato com alguns de seus poemas,
em matéria publicada no Jornal do Brasil em 9 de outubro de 1975, assim se refere
a ela: “Adélia é lirica, biblica, existencial, faz poesia com faz bom tempo: estd a lei,
nao dos homens, mas de Deus” (2022, p. 481° e “Adélia jd viu a Poesia, ou Deus,
flertando com ela [...] Adélia € fogo: fogo de Deus em Divindpolis” (2022, p. 482).

Augusto Massi, tratando da influéncia das leituras feitas pela poeta, comenta
a presenca, entre outras, da Biblia: “[..] que, desde a juventude até hoje, 1é na
edicdo Ave-Maria, por considerar essa tradugdo a mais poética. As narrativas

5 A matéria mencionada € transcrita no livro Adélia Prado: poesia reunida. 8. ed. Rio de Janeiro:

Record, 2022. pp. 481-482.

176



biblicas, em especial as do Antigo Testamento, constituiram as principais fontes
literdrias de seu imagindrio” (2022, p. 501). Nesse contexto de experiéncia reli-
giosa e leitura biblica, Alex Villas Boas escreve:

Adélia é leitora-ouvinte da literatura biblica que compde o imagético e o estético
advindos da heranca da fé deixada pelos pais e a educagio religiosa que recebeu,
dando-lhe o “sentido da experiéncia” — experiéncia de fé integrada na experién-
cia do cuidado familiar — como “fundante”.

Ademais, sua experiéncia de fé se dd no universo mineiro da melancolia barroca
do mundo como “vale de ldgrimas”, um mundo que é marcado pela dor que é o
préprio pecado, que, se nio é parte da natureza humana, é parte da sua condigio
em que viver € doer. (2016, p. 376)

Além de algumas mencdes ao personagem J6 e ao seu sofrimento, Adélia
possui dois poemas dedicados inteiramente a J6: “Histdria de J&”, no livro Ord-
culos de maio, de 1999; e “Jé consolado”, em Miserere, de 2013. Neste artigo deter-
-me-ei apenas no primeiro poema’.

A aproximacdo ao poema nio serd analitica em seus detalhes linguisticos e
contextuais, mas procurard as expressdes do eu-lirico em sua construcéo para,
em seguida, compara-lo com o narrador no livro de Jo. Dessa forma, pretende-se
evidenciar a recepg¢io do texto biblico por Adélia.

Abaixo, transcricdo e andlise do poema.

HISTORIA DE JO

1° Porque fazes

2 e calcas aos pés tua pobre criatura,

3 teu sofrimento € enorme, deus,

4 ador de tua consciéncia ingovernada.
5 Dificil me acreditares,

6  pois tenho um céu na boca.

7 Tem piedade de nds,

8 dd um sinal de que ndo foi um erro,

9 ilusdo de medrosos,

10 fantasia gerada na penuria,

11 acrenca de que és bom.

12 O medo regride a sua estagio primeva,
13 asua luz branca.

14 E quero a vida nos dlbuns:

15 assim eram as avds e suas criadas negras.
16 Nao posso ir aos teatros,

17 convocada que sou pra esta vigilia

18 de segurar teu braco pusilinime,

19 eu criatura digo-Te, coragem.

20 Perdoa-me, contudo, perdoa-me.
(2022, pp. 341-342).

¢ Os nimeros no inicio de cada verso nio fazem parte do texto publicado, mas foram inseridos
para facilitar a mencéo aos versos e sua localizaco.
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O titulo, primeiro contato do leitor com o poema, opera como chave herme-
néutica para sua interpretacio. “Histéria de J¢” inicialmente parece indicar uma
narragdo que, como o titulo explicita, dard a conhecer o personagem. A questio
que surge € se tal histéria serd mera repeticio da biblica, o que suscita quase ao
mesmo tempo uma negativa, seja pelo préprio questionamento da razio de mera
repeticio, seja, de modo mais concreto, pelo conhecido estilo de Adélia, que se
apropria com liberdade de textos e temas biblicos.

Ao ler 0 poema néo nos deparamos com a “Histdria de J¢”. Nao, ao menos,
segundo as expectativas criadas quando nos propdem contar uma histdria. Pelo
contrdrio, os primeiros versos indicam tratar-se de um didlogo que percorrera
todo o poema. O terceiro verso nio deixa divida de que o eu-lirico dialoga com
Deus - deus - em minuscula.

Cabe perguntar: quem é o eu-lirico? Uma voz indefinida, criacdo da mente
de Adélia e visibilizada apenas nas letras na tela ou impressas no papel? Ou, uma
vez que o poema € a “Histdria de J6”, serd ele mesmo que recebe nova chance
de dialogar com Deus como uma forma de complemento atualizado do livro que
carrega seu nome? Essa € a histdria que “ele”, e mais ninguém, se dd o direito
de contar? A opgio assumida neste artigo é que a voz a conduzir o poema € a
do sofredor Jo.

J6 é apresentado pelo narrador onisciente no livro que leva seu nome e des-
crito como um homem justo e temente a Deus (J6 1.1). Diante do sofrimento, é
questionado e acusado pelos amigos, apresentando sua defesa veemente a divin-
dade e exigindo sua resposta: “Eis aqui minha defesa assinada!/ Que o Todo-
-Poderoso me responda! (J6 31.35). No entanto, ele ndo é atendido até o final do
livro, quando finalmente Deus se manifesta a ele, nio para definir sua situagio,
mas para dialogar (J¢, capitulo 38 a 42.6). E 0 mesmo Deus que nas tltimas pala-
vras do livro reafirma a piedade e a justica de J6 (42.7-8). Portanto, o J6 biblico
necessita da mediacdo do narrador e da voz divina para firmar-se como justo.

Em “Histéria de J6”, o personagem se apropria de sua histdria. Ele propde e
conduz o didlogo, sem uma resposta explicita de Deus, ainda que seja conside-
rado em seus atributos divinos: piedade e perddo - “Tem piedade de nés” (7) e
“Perdoa-me, contudo, perdoa-me” (20). Ele ndo € um ser em conflito e em busca
de compreensido, mas um narrador que reflete, chega a conclusdes e possui, no
poema, mais certezas do que o proprio Deus. Sua reflexdo se estende nio mais
apenas para si e seu sofrimento, mas sobre a criacio do ser humano e seu destino.

Tal reflexdo se faz dialogalmente, cabendo nela conclusées e indagacdes. Por
exemplo, Deus “faz e calca aos pés tua pobre criatura/teu sofrimento € enorme,
deus,/a dor de tua consciéncia ingovernada” (1, 2, 3, 4). Embora demonstre ini-
cialmente o poder da divindade em criar e subjugar o ser humano, o eu-lirico
nao o trata como um ser poderoso, mas como um “deus” que sofre (3) e cujo des-
controle de sua consciéncia traz a ele “dor” (4). O eu-lirico, inclusive, questiona
se de fato esse deus € bom (11) diante da dor humana. O ato criador, portanto, a
partir do crivo da voz narrativa, em lugar de revelar o poder de Deus manifesta
sua fraqueza.

Seguindo a ldgica do Jé biblico, que parte da realidade para a reflexio, o Jé de
Adélia questiona, ndo o comportamento do personagem, mas o do préprio Deus:
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“d4d um sinal de que néo foi um erro,’/a crenga de que és bom” (8, 11). O questio-
namento traz “O medo [que] regride a sua estacdo primeva” (12). Diante dele, o
eu-lirico busca refigios que tragam seguranga. Ele, aqui, assume sua fraqueza
e deseja a “vida nos dlbuns” (14). Aquilo que, fixado e imdvel, se encontra em
albuns de fotografia e sempre estard disponivel para trazer memdorias agraddveis.

A impossibilidade de ir a “teatros” (16) gera certa instabilidade temporal para
o leitor, visto que o0 J6 do poema, mesmo redivivo por Adélia, ainda mantém um
pé dialogal no livro biblico. A mencio a um espacgo e a uma prética contempo-
raneos, somada a fala feminina - ela é “convocada” (17), faz refletir se o sujeito
continua sendo o mesmo eu-lirico inicial. Podemos pensar em duas possibili-
dades: a primeira, que a escritora, assumindo total liberdade em sua criacéo,
simplesmente coloca o Jé narrador ao seu lado em seu tempo e espaco. Seria ele
mesmo a falar de teatros. Outra opg¢io seria a propria Adélia Prado assumindo o
eu-lirico e o transpondo e ampliando para os leitores, que a partir desse momento
assumiriam o didlogo e a acio no poema. Dessa forma, Adélia e leitores passam
a atualizar o didlogo, conduzindo-o ao seu final.

A opcéo € pela segunda possibilidade. Hd como que um passar de bastio
entre as geracOes humanas na discussio sobre o poder de Deus, sua relagio com
o ser humano e o sofrimento deste. Segundo Adélia, cabe a nds nio titubearmos.
Nao € possivel a distracio com teatros. Somos, todos, convocados a “vigilia” (17).
O que vigiamos? O préprio Deus. Este, como consequéncia de seu sofrimento e
crise de consciéncia, tem um “brago pusilanime” (18). Adélia utiliza “braco” no
sentido biblico de agente da acdo. Portanto, Deus € indeciso, medroso, fraco’.
Isso fica claro na necessidade de que o eu-lirico transmita a ele “coragem” - “eu,
criatura, digo-Te, coragem” (19). Coragem para qué? Para agir? Para alterar seu
comportamento? Para deixar de punir o ser humano?

Ao mesmo tempo, nds, J6s modernos, donos de nosso discurso, sem neces-
sidade de narradores que elevem suas vozes por nds, partilhamos da fraqueza
divina e clamamos a ele, certamente menos fraco do que nés: “Perdoa-me, con-
tudo, perdoa-me” (20). “Contudo” seguramente € a palavra de maior mistério e
ambiguidade no poema. Que tipo de ligacio essa conjuncio efetua? Ela liga o
verso anterior: “eu criatura digo-Te, coragem” (19) com o pedido de perdao? Em
que sentido? Logo apds encorajarmos a Deus nos desculpamos. O pedido surge
em virtude de uma recaida, onde assumimos nossa humildade e o reconheci-
mento de nossa pequenez, a0 mesmo tempo em que assumimos a grandeza de
Deus? Nao creio.

Consideracoes finais

Este artigo trabalhou as vozes narrativas no livro de J6 e no poema de Adé-
lia Prado, destacando como elas orientam a compreensio dos textos pelos lei-
tores e, assim, trazendo a luz o tipo particular de recepcio do texto biblico pela
poeta mineira. O narrador biblico, em meio as complexidades do corpo poético,

7 Sentidos que melhor traduzem “pusilanime” no contexto do poema. Cf. Ferreira, 1975. p. 1161.
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orienta o leitor em sua compreensio das agruras sofridas por Jé nos blocos em
prosa. Jé é definido como homem justo e temente a Deus. Jd o poema “Histdria
de J&” apresenta um didlogo contundente, no qual o eu-lirico, J4, assume o pro-
tagonismo e Deus é apresentado de forma timida e dubia.

Diante disso, tornou-se ttil a hipdtese de que o poema de Adélia Prado pri-
vilegia as tensdes relativas ao sofrimento de Jé presentes no bloco poético do
livro, dando corpo a elas por meio de uma redefini¢io da voz narrativa ao eli-
minar o narrador original e introduzindo nova voz que constrdi novos sentidos.

A alteracio de narrador promovida por Adélia em seu poema revela uma
insatisfa¢do ou inconformismo com o Deus do livro de Jd. Tal posicdo torna-se
clara em seu poema, que apresenta um Deus minusculo e ndo confidvel. Por isso,
ela julga ser necessdrio que outra voz dirija a narrativa.

H4 no poema uma retomada dos conflitos e questionamentos de J6 presen-
tes no segmento poético do livro. No texto biblico, essas questdes permanecem
em suspenso e dependentes das defini¢des trazidas pelas vozes do narrador e
do préprio Deus. Em “Histdria de J6”, entretanto, ao transferir a condugio das
acOes ao Jé narrador e aos leitores narradores, o ponto de vista deles € potencia-
lizado, tornando-se central, enquanto o Deus Todo-Poderoso do livro biblico é
apresentado de forma fragilizada.

Por fim, se o narrador do livro de J6 parte da experiéncia pessoal do prota-
gonista, e a partir dela propde uma reflexio aos leitores e a sociedade, o texto de
Adélia faz percurso contrério. O poema parte da universalizac¢do da desconfianca
dos propdsitos da criacdo divina e de seu governo sobre a humanidade, expondo
as debilidades desse Deus que precisa, inclusive, ser tutelado pelo ser humano.
Dessa forma, o Deus que governa as a¢des no livro de Jé passa a ser questionado
pela voz narrativa no poema. Essa realidade, mais do que uma experiéncia, € pro-
posta como um padrio de compreensio do divino pelos leitores contemporaneos.
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Resumo

Este artigo inicia com o reconhecimento de que a voz narrativa presente nos segmentos em
prosa na abertura e no final do livro de J6 (capitulos 1, 2 e 42.7-17) orienta o leitor na com-
preensdo do grande bloco poético do livro (capitulos 3 a 42.6). O passo seguinte constrdi and-
lise comparativa com o poema de Adélia Prado: Histéria de J6, identificando a presenga de
citagdes e apropriacdes do bloco poético do livro biblico. Por fim, explora a hipdtese de que
tal procedimento, ao eliminar o narrador original, permite a introducido de nova voz narrativa
e a construcdo de novos sentidos.

Abstract

This article begins by recognizing that the narrative voice present in the prose segments at the
opening and end of the book of Job (chapters 1, 2 and 42.7-17) guides the reader in understan-
ding the large poetic block of the book (chapters 3 to 42.6). The next step is to build a compa-
rative analysis with Adélia Prado’s poem: Story of Job, identifying the presence of quotations
and appropriations of the poetic block of the biblical book. Finally, it explores the hypothesis
that this procedure, by eliminating the original narrator, allows for the introduction of a new
narrative voice and the construction of new meanings.
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1. O livro do sofrimento e da esperanca

Por que existe o sofrimento? Serd a dor uma consequéncia do pecado origi-
nal? Por que permite Deus que os fiéis sejam atingidos por infortunios? Havera
lugar a esperanca, diante da tragédia? O Livro de Job lida com estas questdes
através de uma pardbola centrada na figura do protagonista, um homem temente
a Deus, sobre o qual se abatem diversas desgracas (Carvalho, 2012, pp. 125-140).

Este episddio tem sido abordado, com alguma recorréncia, na sétima arte,
inspirando diversos realizadores. A titulo de exemplo, relevo trés longas-metra-
gens, pertencentes a varios géneros cinematograficos. Na categoria histdrica,
destaco The Book of Job/O Livro de Job (2018), dirigido por Lindsay Darnall Jr., que
segue fielmente o texto biblico. Possui um elenco composto por atores surdos, que
recorrem a linguagem gestual para encenarem uma trama de fé e de sofrimento.
No género dramético, recordo The Tree of Life/A drvore da vida (2011), de Terrence
Malick, que aborda a angustia de uma familia apds a perda inesperada de um
filho, aos 19 anos. A pelicula abre com uma citagdo do Livro de Job e apresenta
diversas meditacdes, em voice-over, acerca dos insondaveis designios de Deus.
Num tom diverso, enquadrével na parédia e no humor negro, saliento A Serious
Man/Um homem sério (2009), escrito e realizado pelos irméos Joel e Ethan Coen.
A acdo € protagonizada por Lawrence “Larry” Gopnik, um homem culto e bem
estabelecido, que, como Job, enfrenta uma série de infortunios.
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E sobre esta ultima longa-metragem que me debrucarei no presente artigo.
No espirito da intertextualidade exoliterdria e dos estudos comparatistas, pre-
tendo estabelecer semelhancas, diferencas e relagdes entre a pardbola biblica e
o filme. Para tanto, analisarei as categorias narrativas do tempo e do espaco, a
figura do protagonista, os eventos cataliticos e a mensagem.

2. Da tragédia ao humor

Existem, parece-me, paralelos 6bvios entre a longa-metragem dos Coen e
Livro de Job, como tenciono demonstrar neste artigo. Contudo, numa entrevista
concedida a pagina de internet Working Title, em maio de 2011, os realizadores
negaram a influéncia do episddio biblico na trama do seu filme. Joel Coen argu-
menta: “We were just making our movie. We understand the reference, but it
was not in our minds” (Working Title, 2011, p. 1).

O especialista em estudos judaicos David Tollerton néo cré que esta afirma-
cio seja impeditiva de uma leitura comparada entre textos literdrios e filmicos.
Em primeiro lugar, porque os Coen sio conhecidos por listarem, nos créditos,
individuos que ndo existem; ou mesmo por afirmarem, falsamente, que um enredo
se baseia em factos, como sucede no filme Fargo/Idem (1996). Em segundo, por-
que, tal como afirma a estética da rececdo, um espetador tem pleno direito a sua
leitura de um filme, desde que a teca de modo fundamentado (Tolleron, 2011,
pp. 3-4). Neste espirito, parece-me que existem, entre as duas obras, paralelos
que ultrapassam a mera coincidéncia, reforcando a ideia de uma intertextuali-
dade voluntdria.

A pardbola biblica decorre numa época indeterminada, algures entre os sécu-
los VII e IT a.C., altura em que terd sido redigida. Os eventos situam-se ora num
espaco indefinido, de natureza espiritual, habitado por Satands e por Deus, ora no
mundo fisico, rural, a terra de Uce, perto da fronteira com a atual Ardbia (Job 1:1).

Por seu turno, na pelicula dos Coen, a acdo tem lugar em 1967, um tempo
de convulsio social e de questionamento das crencas religiosas, a que a comu-
nidade judaica norte-americana néo esteve imune. O espacgo € St. Louis Park,
uma cidade do condado de Hennepin, no estado de Minnesota, predominando
as dreas suburbanas, como a residéncia do protagonista, a universidade onde
este leciona e a sinagoga de B’nai Emet.

Tais espacos sdo significativos, pois representam o bem-estar e o éxito de
uma classe média-alta. Apds a Segunda Guerra Mundial, devido a diminuicéo
do preco das habitacdes e ao aumento do agregado familiar (“baby boom”), os
suburbios desenvolveram-se rapidamente. Possuir uma vivenda de um ou dois
andares, com um jardim verdejante, tornou-se parte do sonho americano (Jack-
son, 1987, p. 232). Na pelicula em estudo, existe, pois, uma atualizacio no tempo,
espaco e cultura do episddio em hipotexto.

No Antigo Testamento, a figura central € Job, descrito como um individuo
de fé, dotado de grande sabedoria, senhor de um enorme peculio e patriarca de
uma familia numerosa: “Tinha sete filhos e trés filhas. Possuia sete mil ovelhas,
trés mil camelos, quinhentas juntas de bois e quinhentas jumentas e uma grande
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quantidade de escravos. Este homem era o mais importante de todos os homens
do Oriente” (Job 1:2).

O protagonista do filme, Gopnik, apresenta semelhancas com a figura biblica:
€ um judeu crente; um homem de saber (professor universitdrio de Fisica); um
membro da classe média-alta; um homem de familia, aparentemente amado pela
esposa e pelos filhos. Porém, segundo Krzysztof Majer, Gopnik também corres-
ponde ao tipico “schlemiel” do folclore e das anedotas judaicas: um azarado,
um tolo, enfim, uma figura cémica que leva a meditar acerca do significado do
mundo em que vive (Majer, 2015, pp. 80-81).

Existem paralelos entre os momentos cruciais da diegese do Livro de Job e
do enredo do filme dos Coen. Na narrativa hipotextual, o incidente desencadea-
dor ocorre quando Satands propde um desafio a Deus. No entender do deménio,
Job € apenas reto porque possui uma vida plena de felicidade. Para por a prova
este homem integro, sugere ao Todo-Poderoso que lhe retire a sua protegio,
permitindo que um anjo o despoje da riqueza, filhos e saide fisica. Perante tais
provagoes, verificariam se a fé de Job permaneceria intocavel.

Na diegese do filme, ndo surge qualquer figura satanica ou divina para tes-
tar as crencas do protagonista. Como tal, os azares que se abatem sobre Gopnik
sugerem a inexisténcia de Deus, e refor¢cam o cardter aleatério da vida. Tal incer-
teza encontra-se expressa na cena em que o protagonista explica aos alunos o
paradoxo do gato de Shrédinger, tal como avancado pelo fisico austriaco (Stanley,
2013, p. 31). Um felino estd fechado numa caixa, juntamente com veneno e uma
fonte radioativa. O animal é composto por dtomos e os dtomos podem ser duas
coisas a0 mesmo tempo. Assim, segundo a fisica quantica, até um cientista abrir
a caixa e verificar o estado de saide do gato, o felino encontra-se simultaneamente
vivo e morto, ou vivo num universo e morto noutro (Parsons, 2010: 40-43). Como
resume Gopnik aos alunos: “E o Principio da Incerteza. Nunca podemos real-
mente saber o que se passa” (Coen, 2009, cap. 13).

Os Coen apresentam, pois, um mundo amoral e incerto, privando A Serious
Man de uma mensagem potencialmente religiosa. Tal visdo da realidade é cara-
teristica da chamada “narrativa contemporanea”, um tipo de diegese adotada por
cineastas como Lars von Trier, Tom Tykwer ou David Lynch, marcada por prota-
gonistas que nem sempre geram empatia; enredos absurdos; epilogos despojados
da licio de moral comum na narrativa cldssica; e uma estrutura que nem sem-
pre segue a ordem cronoldgica dos acontecimentos (Mancelos, 2017, pp. 61-65).

Tanto o hipotexto como o hipertexto encenam o tema do sofrimento, embora
de forma diversa. Decorrente do desafio que Satands lancou a Deus, uma série
de desgracas abate-se sobre Job, afetando diversas dreas da sua vida. O gado foi
roubado ou destruido por um fogo vindo do céu; os trabalhadores, trespassados
pelas espadas dos sabeus e dos caldeus; os filhos, vitimados por um tornado pro-
veniente do deserto. Demonstrando uma fé inabaldvel perante a desgraca, Job
afirmou: “Sai nu do ventre de minha mie, e nu tornarei para la. O Senhor mo
deu, e o Senhor mo tirou; bendito seja 0 nome do Senhor!” (Job 1:21).

Exasperado, Satands propde a Deus um novo desafio: tocar os 0ssos e a carne
do homem: “Sata (...) atingiu Job com uma lepra maligna, desde a planta do pé
até ao alto da cabeca” (Job 2:7). A sua mulher disse-lhe: ‘Persistes ainda na tua
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integridade? Amaldigoa a Deus, e morre de vez!”” (Job 2:9). Job nio se deixa aba-
lar e reafirma a sua fé: “Se recebemos os bens da mio de Deus, ndo aceitaremos
também os males?” (Job 2:10).

O enredo do filme A Serious Man centra-se, de igual modo, na temdtica do
sofrimento e da reagdo a desgraca. A epigrafe “Recebe com simplicidade tudo
0 que acontece contigo”, atribuida a Shlomo Yitzhakideixa, um rabino medieval
francés, antevé as numerosas desventuras que pontuam o enredo (Coen, 2009,
cap. 1). Ao mesmo tempo, sugere que tudo, mesmo o infortunio, constitui uma
dddiva, pelo que deve ser aceite com obediéncia (Majer, 2015, p. 89).

O tom da narrativa cinematografica diverge radicalmente da atmosfera tré-
gica do hipotexto. Os Coen enveredaram pelo humor negro, pelo comico de situa-
clo e de personagem e pela caricatura da comunidade judaica. Numa entrevista
concedida a Robert Sklar, da revista Cineaste, Ethan Coen admitiu o propdsito
malévolo: “The fun of the story for me and Joel was inventing new ways of tor-
turing Larry” (Sklar, 2010, p. 58).

Tantas sdo as desgracas que sucedem a Gopnik que me restrinjo apenas as
trés principais, nos planos da familia, da profissdo e da saude. A vida familiar
do anti-heréi desmorona-se quando a esposa, Judith, lhe anuncia que tem um
amante, Sy Ableman, e, como tal, pretende o divércio, conhecido no judaismo
como “gett” (Coen, 2009, cap. 4). O nome da sua nova paixdo, Ableman (“homem
capaz”), insinua que o marido, Gopnik, é impotente (Majer, 2015, p. 84).

Apanhado de surpresa, Gopnik enfrentard uma série de humilhagdes. Estas
incluem a visita do rival, que apresenta a infidelidade num tom téo razodvel que
até parece positiva (Coen, 2009, cap. 7); a mudanca forcada de Gopnik para um
hotel das imediacdes, paradoxalmente chamado Jolly Roger; e, para cumulo, ter
de pagar a despesa do funeral de Ableman, que perece num acidente de viacao
(Coen, 2009. cap. 10). Ironicamente, na cerimdnia finebre, o rabi descreve o fale-
cido como um “lamedvovnik”, ou seja, um “homem sério” (Coen, 2009, cap. 12).

No plano profissional, Gopnik enfrenta uma situagio delicada: Clive, um
aluno coreano, insatisfeito com a classificacio negativa numa cadeira, tenta
subornar o professor. Para tanto, deixa, em cima da sua secretdria, um envelope
com uma quantia consideravel (Coen, 2009, cap. 3). Gopnik rejeita o suborno,
mas ndo consegue evitar um encontro desagraddvel com Park, o intimidante
pai do aluno. Num didlogo absurdo, aquele acusa o docente de difamar o filho.
Saturado, Gopnik sugere: “Eu até podia fingir que o dinheiro nunca tinha apa-
recido, e ndo ia difamar ninguém”. Park entusiasma-se: “Sim. E passé-lo-ia no
teste”. O professor questiona: “Passd-lo-ia no teste? Sendo, processa-me?” Park
afirma: “Sim. Por aceitar dinheiro”. Gopnik mostra-se perplexo: (...) Isto ndo faz
sentido. Ele deixou o dinheiro, ou ndo deixou o dinheiro?!” Park conclui a con-
versa, abruptamente: “Aceite o mistério” (Coen, 2009, cap. 8).

No plano da saide, infere-se que a desgraca estd iminente. No inicio do
filme, Len Shapiro, médico de Gopnik, assegurara-lhe que ndo havia o minimo
problema com os seus pulmdes e até lhe ofereceu um cigarro (Coen, 2009, cap.
2). Porém, quase no epilogo, o Dr. Shapiro telefona-lhe. Procura disfargar o
alarme, mas a mensagem € ominosa: “Escute, poderia passar por aqui para dis-
cutir os resultados do raio-X?”. Segue-se um longo siléncio. Gopnik pergunta:
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“Nio podemos discuti-los ao telefone?” O médico insiste: “Acho que seria mais
confortdvel pessoalmente. (...) Agora, € boa altura” (Coen, 2009, cap. 19). Ironia:
serd que Gopnik escapou a tantas vicissitudes apenas para vir a enfrentar uma
doenga mortal? Todos estes azares, em catadupa, contribuem para acentuar o
tom de comédia negra.

Nenhum dos protagonistas das narrativas se encontra s6 ou desamparado.
A provacao de Job nio passou despercebida a comunidade, e recebe a visita de
trés amigos: Elifaz, o temanita, Bildade, o suita, e Zofar, o naamatita. Estes visi-
tantes reagem de forma dramadtica: “E quando de longe levantaram os olhos,
nfo o reconheceram; puseram-se entdo a chorar, rasgaram as suas vestes e espa-
lharam pd sobre as suas cabecas. Ficaram sentados no chéo, ao lado dele, sete
dias e sete noites, sem lhe dizer palavra, pois viram que a sua dor era demasiado
grande” (Job 2:12-13).

Sucedem-se debates entre Job e os companheiros, tecidos de argumentos
e contra-argumentos, que preenchem a maioria do livro. Os amigos seguem a
16gica de que Deus pune os pecadores, pelo que o infeliz deveria ter prevaricado
para merecer um castigo to severo. Quando Job insiste na sua retiddo, os com-
panheiros acusam-no de se vangloriar, adicionando, assim, outra ofensa a divin-
dade. Por fim, o préprio Deus intervém nesta querela, censurando Elifaz: “Estou
indignado contra ti e contra os teus amigos, porque nio falaste com retidio na
minha presenca, como Job, meu servo” (Job 42:7).

Este passo biblico encontra eco no filme em andlise, de forma sarcdstica, em
diversas cenas. Desde logo, o protagonista néo é visitado por um grupo de ami-
gos, mas procura aconselhamento junto de trés rabis da sinagoga local. Enquanto
no Livro de Job, os amigos criticam o protagonista; no filme, os rabis demons-
tram ser inuteis. O primeiro, o inexperiente Scott, limita-se a consolar Gopnik,
dizendo: “O parque de estacionamento estd aqui. Ndo hd muito para ver. Mas se
imaginar um visitante, alguém que n#o estd familiarizado com estes automdveis,
(...) alguém com uma nova perspetiva. (..) pode compreender melhor este mundo”
(Coen, 2009, cap. 9). E evidente que esta afirmacio tio vaga nio ajuda Gopnik.

O absurdo também se encontra presente no filme. O segundo rabi, Nachter,
conta ao protagonista a seguinte histdria: o dentista Lee Sussman, ao examinar a
boca de um paciente, Russell Krauss, descobriu que havia uma frase em hebraico,
gravada na parte interior dos incisivos: “Ajuda-me. Salva-me” (Coen, 2009, cap.
11). Perplexo, o dentista ndo consegue comer, nem descansar. Procura mensa-
gens na boca de outros pacientes, na sua e até na da esposa, mas nada encontra.
Quando Gopnik questiona Nachter acerca do significado da histdria, o rabi é
perentdrio: “Néo sei”. No entanto, acrescenta: “Estas questdes que o estdo inco-
modando, Larry, talvez sejam como uma dor de dentes. Déi-lhe por uns tempos,
mas depois passa” (Coen, 2009, cap. 11). Em suma, Gopnik deve aceitar os desig-
nios de Deus, sem lamentos.

A figura do terceiro rabi, Marshak, foi inspirada por um homem enigma-
tico, que os Coen conheceram na adolescéncia, e que gostava de ter uma con-
versa particular com cada jovem, apds concluir o seu Bar Mitzvah (Oeming, 2013,
p. 176). No filme, Danny, o filho de Gopnik, que acabara de fumar um cigarro de
haxixe, conversa com o rabi. Este aconselha-o: “Quando a verdade € encontrada
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para ser mentira e toda a esperanca dentro de si morre, o que existe depois?”
(Coen, 2009, cap. 18). O adolescente escuta, intrigado, estas palavras — e com
bons motivos, pois fazem parte da letra de “Somebody to Love”, uma cancéo da
banda psicadélica Jefferson Airplane. Mais uma vez, a mensagem € despojada
de utilidade e proveniente de uma fonte nada candnica.

No epilogo do Livro de Job, Deus apieda-se do protagonista e recompensa-o
pela sua fé, ao devolver-lhe, copiosamente, fortuna, familia e saude. Nas cenas
finais do filme, surge um tornado que se aproxima da cidade e obriga a evacua-
¢io dos alunos da escola judaica para uma cave. A sua imagem sombria, no hori-
zonte, ecoa 0 momento biblico em que Deus interroga Job, para lhe mostrar quiao
pouco este sabe acerca do Todo-Poderoso (Stanley, 2013, p. 32). O que sucederd
a seguir? A pelicula nio o revela, encerrando, assim, com uma nota de incerteza
que ndo destoa do tom geral do enredo.

3. Subversao e absurdo

ApGs cotejar, numa perspetiva intertextual, o Livro de Job, e o filme A Serious
Man, concluo, de forma resumida, o seguinte:

a) Enquanto os eventos do hipotexto ocorrem na antiguidade, a intriga do filme
passa-se em 1967. Os anos sessenta constituiram uma época de contestacio: o
judaismo, representado pelos rabis, cujos conselhos séo cripticos, ndo escapa
a0 sarcasmo.

b) A narrativa biblica ocorre na terra de Uce, e a do filme, em Saint Louis Park.
Neste caso, o espaco socioecondmico dos suburbios, correspondendo ao ideal
norte-americano de riqueza, contribui para caraterizar Gopnik como um homem
de éxito.

¢) O protagonista do texto biblico é Job, sdbio, reto, temente a Deus, abastado
e com numerosos parentes. No filme, Gopnik é um professor universitdrio,
judeu, de classe média-alta e um “homem de familia”.

d) Na pardbola, Job € alvo de infortinios que atingem a riqueza, familia e satde.
O mesmo acontece ao professor, na narrativa cinematogrdfica. Contudo, aqui
o tom nfo é tragico, mas impregnado pelo humor negro e pelas situacdes
absurdas.

e) Job évisitado por trés companheiros. Longe de o consolarem, insistem que ele
deve ter pecado gravemente para merecer tais castigos. Na pelicula, Gopnik
ou o filho consultam trés rabis, que os tentam ajudar, sem éxito, através de
pardbolas inusitadas.

Pelo exposto, e segundo a tipologia de adaptacio cinematografica expressa
por Geoffrey Wagner, em The Novel and the Cinema (1975), esta pelicula constitui
uma “analogia”, ou seja, apresenta “um considerdvel afastamento [do originall,
com vista a criar outro trabalho artistico” (Wagner, 1975, p. 226, trad. minha).
De facto, no filme, ocorrem tantas alteracdes relativamente ao hipotexto que o
espetador pode até nem identificar uma conexdo imediata ou evidente com este.

Na obra dos Coen, A Serious Man prima pela irreveréncia no tratamento da
pardbola, pelo destaque que a cultura judaica assume e pela construcéo do pro-
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tagonista, Gopnik, um Job dos suburbios — tudo para imergir o espetador numa
verdadeira comédia do sofrimento.
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Resumo

O filme A Serious Man/Um homem sério (2009), de Joel e Ethan Coen, pode ser interpretado
como uma parddia engenhosa e irreverente ao Livro de Job. No espirito da intertextualidade
exoliterdria e dos estudos comparatistas, o meu objetivo é estabelecer semelhancas, diferen-
cas e relagdes entre a pardbola biblica e esta pelicula. Analisarei as categorias narrativas do
tempo e do espaco, a figura do protagonista, os principais eventos e a mensagem. Para tanto,
recorro a entrevistas concedidas pelos irmios Coen, a ensaios de cinéfilos e de tedlogos e,
naturalmente, a teoria da intertextualidade.

Abstract

The movie A Serious Man (2009), by Joel and Ethan Coen, can be interpreted as an ingenious and
irreverent parody of the Book of Job. In the light of exoliterary intertextuality and comparative
studies, my objective is to establish similarities, differences and relations between the Biblical
parable and this movie. I will analyze the categories of time and space, the protagonist, the
main events, and the message. To do so, I resort to interviews granted by the Coen brothers,
to essays written by cinephiles and theologists and to intertextuality theory.
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Introduccién

Quizds una de las preguntas existenciales mds elementales con la que una
persona de fe debe luchar es por qué les suceden cosas malas a las personas bue-
nas. Quizds esté alli la pregunta clave de todo existente humano que lo ubica en
el topos de las situaciones limites, aquellas situaciones que, en términos de Karl
Jaspers, constituyen uno de los origenes de la filosofia, al tiempo que representan
experiencias que no pueden ser eludidas. Se trata, pues, de situaciones humanizan-
tes, ineludibles e intransferibles, que constituyen al existente humano como tal'.

El libro de Job es un relato que se inscribe en ese tipo de experiencia exis-
tencial, que anuda la relacidn entre ethos y fe. Job es un hombre justo que res-
ponde fielmente a pruebas dificiles que Dios le impone para poner a prueba su
fe. La experiencia de Job nos convoca a reflexionar sobre esas preguntas que nos
llaman a reconocer las causas del sufrimiento, la fragilidad antropoldgica y las

1 Jaspers (1981). En el capitulo “Los orfgenes de la filosofia”, de los cuatro origenes, como fuentes
originarias del quehacer filosdfico, que el autor postula, las situaciones limites constituyen el
origen emblemdtico que da cuenta del pdthos que el dolor y la angustia existencial causan en el
sujeto.
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razones para confiar en Dios, mds alld del momento en que la vida nos parezca
injusta; momento en que sélo la fe como ethos existencial alivia los senderos de
la duda y el sufrimiento mds desgarrado.

Son sus pruebas las que nos muestran el temple y la condicién moral de Job
ya que retuvo su integridad espiritual y su confianza en Dios, incluso cuando
alguien le sugirio “Maldice a Dios, y muérete” (Job, 2:9).

El libro de Job estd escrito en lenguaje poético, propio de la literatura
sapiencial; consta de un prélogo y un epilogo en prosa. Tiene las caracteristicas
que suele tener un logos sapiencial, inscribiendo una pagina importante de la
sabiduria de vida.

Quizds las dos preguntas nodulares del libro son aquellas que inquietan a
todo ser humano que se enfrenta a lo Absoluto desde su precariedad antropold-
gica: ;qué lleva a las personas justas a elegir la rectitud como ethos?” y ¢a qué se
debe el sufrimiento de los justos? Las respuestas no son fdciles y tienen que ver
con el drama humano; entendemos drama desde su propio campo lexical como
accidny la accidn es aquello que nos identifica como seres mortales y nos arroja
a una preocupacién por el ethos, en tanto manera de vivir, actitud de vida.

El libro de Job constituye una invitacion a los fieles a ejercer hasta el limite
de lo humano su fe en Dios, tal como Job dijo de Jehovd, “..aunque €l me matare,
en él confiaré” (Job, 13:15).

En este sentido, el libro también aparece como una metdfora de la vision
que lleva a encontrar en las pruebas de esta vida a Dios como arkhe, como prin-
cipioy fundamento de todo lo que es. Al mismo tiempo, Dios ilumina con su luz
el sentido de la existencia.

Estructura del libro?

El prélogo inaugura la narrativa poética y se supone la presencia de Jehovd
y Satanas conversando sobre la fidelidad y la prosperidad de Job, quien efectiva-
mente es un hombre feliz acompafado por sus hijos y que disfruta de los bienes
obtenidos con su sacrificio. Satands insinda que la conducta de Job y su recto
proceder se debe a que es bendecido y beneficiado por Jehovd, una especie de
relacion no del todo auténtica en materia de obediencia y sumisién a El.

Jehovd autoriza a Satands a inquietar a Job con su accidn, pero respetdndole
suvida. Job persevera en su conducta intachable y se mantiene fiel a Jehovd, mds
alld de la pérdida de su riqueza personal, sus hijos y finalmente, su propia salud.
Todo aquello que le causara felicidad se evanesce como suele evanescerse la fra-
gil prosperidad y felicidad de los mortales a partir de su precariedad ontoldgica.

El cuerpo del libro despliega las aflicciones de Job, que se lamenta y llega
a preguntarse si hubiera sido mejor no haber nacido. El infortunio lo lleva a
dudar del propio sentido de su vida, lo cual lo pone en una situacidn limite que,
al mismo tiempo, lo ratifica en su condicién humana. Recordemos que la duda

2 A partir de la edicidn utilizada, aparecerd el nombre de Jehovd. En el cuerpo del andlisis critico,

utilizaré indistintamente, el nombre de Dios o Absoluto.
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es el segundo de los origenes que Jaspers postula. En este caso, no partimos de
una duda gnoseoldgica que ponga el acento sobre la veracidad del conocimiento,
sino apuntamos a una duda existencial que cuestiona el sentido mismo de la vida.

Elifaz, Bildad y Zofar son tres de los amigos de Job que se dirigen a €l para
ofrecerle consuelo, pero, reunidos, empiezan a reflexionar sobre la afirmacién
de Job de que no merece su sufrimiento. Es un momento nodular del encuentro
de los cuatro porque analizan la esencia del sufrimiento en esta vida. Esta vida
que quizds sea la prueba mas contundente del sentido y del valor diddctico del
sufrimiento como marca humana, del dolor como fuente de sabiduria y como
elemento constitutivo del ethos, anudando la relacién entre ética y antropologia.

Los amigos de Job se mantienen en la postura de que Dios es justo y no cas-
tiga a los hombres justos; de este modo, el sufrimiento de Job, que se considera
un hombre justo, debe estar ligado a algin pecado que ha cometido.

Ante este juego discursivo, Job declara su inocencia y mantiene intacta e
inconmovible su fe en Dios, como lo Otro del existente humano, aun cuando des-
conoce el porqué de su sufrimiento. La fe en esa Alteridad absoluta es la clave
del reconocimiento antropoldgico de la propia precariedad humana, al tiempo
que constituye el reconocimiento de la cartografia de lo real, esto es, la subor-
dinacidn del ser humano ante Dios.

Entonces, un hombre mds joven, de nombre Eli4, ofrece su punto de vista
sobre la razdn del sufrimiento de Job.

La aparicidn de Jehovd frente a Job marca un punto de médxima tension en
el relato; no solo aparece, desplegando su supremacia ontoldgica, sino que le
hace varias preguntas que conducen a Job a considerar el maximo podery la
superioridad de Dios, reafirmando su capacidad de aceptar la dignidad divina
y la pequefiez humana. Jehovd le explica a Job que a los mortales les es dificil
ver las cosas desde la perspectiva de El, fundamentalmente porque se trata de
dos topoi de distinto registro de ser; dos dimensiones heterogéneas en la cali-
dad de ser. Las decisiones del Absoluto no pueden medirse con vara humana
porque pertenecen a un ambito dltero solo entendible desde la fe. Job se somete
humildemente a Jehovd y a sus decisiones que, por venir de El son las mejores
y tienen un cardcter irrevocable. Esta sumision es el verdadero sentido de la fe
como actitud humana frente a lo Absoluto. Es, al mismo tiempo, el fundamento
del propio reconocimiento como existente humano.

El epilogo es breve y abre una pdgina fundacional de lo que constituye la
sabiduria de vida: Jehovd bendice a Job por su fidelidad, no puesta nunca en
duda, y le concede el doble de todo aquello que habia perdido, haciéndolo con
templanza y obediencia.

Job vive una vida larga y plena, con el mismo numero de hijos e idéntica pros-
peridad que la que habia tenido. Légica de recompensa que pone en circulacion
el valor de la fe y de la obediencia a Dios como los motores de la vida auténtica.

Noticias de la obra

Si bien la mayor parte del libro devuelve las palabras de Job y de sus amigos,
el mismo Job no fue el autor. Se trata, como tantas obras de la literatura sapien-
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cial, de un autor desconocido que probablemente accedid a una tradicién, ya
sea oral o escrita, vinculada a un hombre recto y justo, que supo resistir un gran
sufrimiento con una templanza Unica y sin atacar nunca a Dios ni hacerlo autor
de sus desgracias, lo cual seria desconocer su estatuto ontoldgico. El autor del
texto impone su propio sello e impronta y despliega un intento claro de un men-
saje orientado a la sabiduria de vida como nota antropoldgica.

En relacidn con la fecha hay dos que estdn involucradas. En primer lugar, la
del mismo Job como protagonista del relato fundacional, y, en segundo lugar, la
de la composicién del libro. Esta ultima puede ser ubicada en cualquier momento
desde el reino de Salomdn hasta el momento del exilio de Israel en Babilonia.

Job vivid, probablemente, en el segundo milenio a. C. (2000-1000). Como los
patriarcas hebreos, Job vivié mds de 100 afios (Job, 42:16). Siguiendo la tradicion,
su prosperidad fue medida con ganado y sirvientes (Job, 1:3); actué como un sacer-
dote para su familia y fue la cabeza visible de un tejido familiar que se nuclea en
torno a él (Job, 1:5). En muchos segmentos, Job resulta dificil de traducir a partir
de la gran cantidad de palabras poco frecuentes y a su estilo.

El sufrimiento como marca humanizante

La presentacién de Job responde al perfil antropoldgico de un hombre feliz,
con las distintas sefiales que dan cuenta de esa prosperidad:

1 Hubo un hombre en la tierra de Uz, que se llamaba Job. Aquel hombre era inte-
gro y recto, temeroso de Dios y apartado del mal.

2 Le nacieron siete hijos y tres hijas.

3Poseia siete mil ovejas, tres mil camellos, quinientas yuntas de bueyes, quinien-
tos asnos y muchisimos siervos. Y aquel hombre era el mds grande de todos los
orientales.

4 Sus hijos iban y celebraban un banquete en la casa de cada uno, en su dia, y
mandaban a llamar a sus tres hermanas para que comiesen y bebiesen con ellos.

5Y cuando habian transcurrido los dias de banquete, sucedia que Job mandaba a
llamarlos y los purificaba. Levantdndose muy de mafana, ofrecia holocaustos con-
forme al numero de todos ellos. Pues decia Job: “Quizds mis hijos habrdn pecado
y habrdan maldecido a Dios en su corazén”. De esta manera hacia continuamente.

Aparecen en el texto ciertas marcas antropoldgicas que dan cuenta del regis-
tro humano, referido al trabajo, la virtud y la justicia como sefales de la obe-
diencia al Sefior y como constitucién de un hombre responsable de sus propios
actos; responsabilidad que se premia con la vida feliz. La felicidad gira siempre
en torno a la relacién hombre-divinidad y su comportamiento reafirma su piedad
como nota sustantiva. El patrimonio es proporcional al merecimiento por su fe
inquebrantable, como motor de la existencia auténtica. La preocupacién por una
descendencia recta y piadosa estd entre ellas y por eso actda en consecuencia.
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No obstante, y quizds como prueba de la distancia estructural entre el hom-
bre y la divinidad, a partir de sus distintos registros ontoldgicos, y de la brecha
en la calidad de ser que los distingue y separa en topoi respectivos, la felicidad
que parecia eterna'y duradera se ve amenazada como prueba Iimite del existente
humano y como prueba de la fe en lo Absoluto.

6 Acontecid cierto dia que vinieron los hijos de Dios para presentarse ante el
SENOR, y entre ellos vino también Satands. 7Y el SENOR le pregunté a Satands:
—¢De dénde vienes?

Satands respondié al SENOR diciendo:

—De recorrer la tierra y de andar por ella.

8Y el SENOR le preguntd a Satanis:
—¢No te has fijado en mi siervo Job, que no hay otro como él en la tierra, un hom-
bre integro y recto, temeroso de Dios, y apartado del mal?

9Y Satands respondié al SENOR diciendo:

—¢Acaso teme Job a Dios de balde? 10 ;Acaso no le has protegido a él, a su fami-
liay a todo lo que tiene? El trabajo de sus manos has bendecido, y sus posesiones
se han aumentado en la tierra. 11 Pero extiende, por favor, tu mano y toca todo lo
que tiene, {y verds si no te maldice en tu misma cara!

12 Y el SENOR le respondi6 a Satands:

—He aqui, todo lo que €l tiene estd en tu poder. Solamente no extiendas tu mano
contra €l.

Entonces Satands salié de la presencia del SENOR.

13 Aconteci6 cierto dia, cuando sus hijos y sus hijas estaban comiendo y bebiendo
vino en la casa de su hermano, el primogénito, 14 que un mensajero llegé a Job y
le dijo:

—Estando los bueyes arando, y las asnas paciendo cerca de ellos, 15 cayeron de
sorpresa los sabeos y se los llevaron. Y a los criados mataron a filo de espada. Solo
yo escapé para darte la noticia.

16 Todavia estaba este hablando, cuando llegé otro y le dijo:
—iCay¢ del cielo fuego de Dios, y quemd las ovejas y consumid a los criados! Solo
yo escapé para darte la noticia.

17 Todavia estaba este hablando, cuando llegé otro y le dijo:
—Los caldeos formaron tres escuadrones, arremetieron contra los camellos y se los
llevaron. Mataron a los criados a filo de espada. Solo yo escapé para darte la noticia.

18 Todavia estaba este hablando, cuando llegé otro y le dijo:

—Tus hijos y tus hijas estaban comiendo y bebiendo vino en la casa de su hermano,
el primogénito. 19Y he aqui que vino un fuerte viento del otro lado del desierto
y golped las cuatro esquinas de la casa, la cual cayd sobre los jévenes y murieron.
Solo yo escapé para darte la noticia.

20 Entonces Job se levantd, rasgd su manto y se rapé la cabeza; se postré a tierra
y adoré. 21'Y dijo:

—Desnudo sali del vientre de mi madre, y desnudo volveré alld. El SENOR dio, y
el SENOR quitd. ;Sea bendito el nombre del SENOR!
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22 En todo esto Job no pecé ni atribuyé a Dios despropdsito alguno.

La presencia de Satands es la llave para medir la fortaleza de Job y su inque-
brantable obediencia a Dios como prueba de su reconocimiento. Es el punto
mads dlgido de una situacién que por su densidad existencial pone a prueba la
rectitud de Job y su piedad. Pero, en el momento mds dificil de la experiencia,
Job bendice la autoridad de Dios sobre todas las circunstancias de la vida, tanto
las buenas que nos benefician, como las malas, que nos devuelven las mayores
amarguras. “El Sefior dio y el Sefor quitd; bendito sea el nombre del Sefior” (Job,
1:21). Todo es obra del Sefor y solo €l conoce el porqué de sus designios. Ante
ellos, la actitud existencial de Job es excepcional, extra-ordinaria, porque va mas
alld de lo ordinario. Job, un hombre recto y respetuoso de Dios, afronta prue-
bas, sufrimientos y aflicciones que marcan su viday lo convierten en un hombre
mejor, anudando la relacién entre fe, actitud de vida y virtud. Pierde todos sus
bienes, sus hijos mueren y tiene un gran sufrimiento fisico.

Una vez terminadas las pruebas, Job ratifica su fidelidad a Diosy, a pesar del
inmenso dolor que ha debido enfrentar, triunfa su fe en Dios, lo que lo hace duefio
de una humanidad superior (Job, 42), convirtiéndolo en el modelo de rectitud y
templanza que un siervo de Dios debe tener. Es por esta conducta inclaudicable,
que Dios le restituye su anterior felicidad, otorgdndole como recompensa mds
del doble de lo que tenfa. Estamos en presencia de una dimensidn que excede
la conducta ordinaria de los varones mortales para asistir al espectaculo de la
fe; verdadero espectdculo que define un modelo de subjetividad, de devenir un
ser humano capaz de ir mds alld de sus intereses personales para pensar, sentir
y actuar desde el Absoluto.

La saga de penurias implica un largo sufrimiento humanizante. Muchos
de sus animales son robados, un fuego devasta todas sus propiedades y mata a
todos sus sirvientes y el resto de los animales, una tormenta destruye la casa de
un hijo y todos sus hijos mueren. Job enferma y las llagas dolorosas le cubren el
cuerpo. Job y su esposa se preguntan por qué estan sucediendo todas esas cosas,
que les proporcionan un dolor enorme. Solo la vida les queda, y desde esa vida
conservada, se santifica al Sefior y se reconstruye el sentido de la fe.

No lo culpa por lo sucedido y con ello ratifica su amor incondicional, un
amor que deviene ethos. El autor de libro de Job persigue, sin duda, una inten-
cién moralizante, animando a quienes sufren, mostrandoles que su sufrimiento
proporciona el kairos para testificar lo que significa la verdadera santidad para
los seres humanos. Job se convierte en el fiel testimonio de una vida vivida con-
forme a virtud, de una vida vivida conforme a los principios de lo bello, de lo
bueno y de lo justo.

El intento de Satands ha sido alejar a Dios de los humanos. Su propdsito
devastador ha sido crear una brecha entre Dios y los seres humanos para zanjar una
radical distancia y una perturbadora indiferencia que no pueda ser reconciliada.

Pero el amor es mds fuerte. Triunfa y permite una visién optimista de la con-
dicién humana, optimismo que se materializa en la imagen de un mundo mejor,
mediado por la fe y el amor a lo Absoluto. Opera como un antidoto frente a las
pretensiones de Satands, el acusador. Conforme a su naturaleza, acusa a Job ante
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Dios, poniendo en duda la santidad de Job, denunciando que es servicial; que es
recto solo porque se le retribuye.

Es el desafio final del adversario, pero para que Dios, como arkhe supremo,
y el recto Job, como modelo humano de amor y piedad, puedan ser reivindica-
dos y el gran acusador silenciado, Job sabe que en lo mds profundo e intimo de
su corazon su santidad es auténtica, genuina y que algun dia sera reivindicado.

Asi el adversario es silenciado, neutralizado en su poder por el poder supremo
de Dios y la fe, como fundamento ultimo de la vida auténtica. Job es una criatura
dependiente ontoldgicamente, pero su fragilidad existencial le permite, no obs-
tante, pasar la prueba existencial suprema ocasionada por su condicidn de criatura.

Una interpretacidn filoséfico-antropoldgica

Si pensamos en el libro de Job encontramos una dimension donde se dibuja
el conflicto entre fe-religion y ética. El contenido estd delimitado por el conflicto
que plantean esos tres topoi de distinto registro. Utilizamos la palabra griega
topos desde su doble horizonte: por un lado, espacio, territorio, ambito, pero, por
otro, categoria, estatuto. Creemos pertinente el empleo del término porque la
dualidad del campo semdntico corresponde a los enclaves que el texto inscribe.
Fe, religion y ética constituyen dmbitos diferenciados, pero también registros
de ser diferenciados, lo cual no excluye su reciproca solidaridad.

La ética debe ser comprendida en relacién con la estética, como forma de
vida conforme a los principios de lo bello y de lo bueno, y constituye el &mbito
de definicidn de la subjetividad. Job es el caballero de la fe y su vida compromete
una dimension de eleccidén ya que constituye la eleccion de Dios 'y de uno mismo
en relacidn con el Sefior. Es el topos donde se genera la condicidn de posibilidad
de eleccidon de uno mismo, ya que es uno mismo quien posee la facultad de juzgar
y amar a Dios como arkhe supremo. El mismo verbo krino alude a la nocidn de
separar, distinguir, escoger, decidir, juzgar, condenar. En su forma media implica
decidir, resolver para si, luchar contra. En efecto, se trata de distinguir entre dis-
tintas categorias de sujetos, de resolver para si una determinada constitucion sub-
jetiva. Elegir a Dios es, al mismo tiempo, elegirse como un determinado tipo de
sujeto, capaz de reconocer su dependencia ontoldgica y actuar en consecuencia.

Ahora bien, la inscripcidn del sufrimiento de Job se juega en la esfera ética
y se resuelve en el pathos de la desesperacién. ;En qué sentido se estd diciendo
la ética? ;Cuadl es el horizonte del término al interior del sufrimiento de Job? Se
refiere a la eleccidn de si; no se trata de un objeto externo que haya que salir a
conquistar como un bien, sino a la decision de elegir a Dios y a s{ mismo como
un bien preciado. Se estd jugando la decisién de devenir un sujeto libre o un
sujeto esclavo de lo no auténtico. Pero estos términos también exigen una puesta
a punto. La libertad se logra cuando media el telos, el fin dltimo que se unifica
en ese nucleo convergente que es el amor a Dios, como fundamento dltimo de
todo lo que es. La verdadera libertad radica en ese acto de eleccién conjunta que
supone elegir a Dios y elegir-se, mds alld de todo sufrimiento.

La libertad estd vinculada, de este modo, a un cierto ethos. Pensamos el
término no desde su candnico vinculo semdntico con la palabra ética, sino mds
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bien desde una linea filoldgica que hace de ethos un estilo de vida, una manera
de vivir, una actitud de vida. Es este enclave el que, a nuestro criterio, marca el
rumbo de la constitucidn subjetiva en el libro de Job.

En el texto, la ética tiene un sentido que se asocia al sufrimiento, como
experiencia diddctica; es el campo que pauta lo general y lo universal, lo que de
algin modo homogeneiza a los sujetos en un marco de contencién comuin que
los vuelve iguales frente a la norma.

El tema es cémo comprender lo religioso mas alld de la ética como topos de
regulacién normativa. ;Como decir y comunicar lo religioso? ;Qué logos enun-
cia la experiencia religiosa? ¢Existe, en realidad, un discurso que dé cuenta de
tal experiencia existencial? El pro-blema es convertirse en un hombre obediente
al pedido de Dios y este trabajo, este deber es incomunicable; no parece haber
logos que comunique la gesta existencial, que haga transparente esa experiencia
Unica, personal y fuera de toda normatividad homogeneizante. Convertirse en
ese modelo de hombre es el pro-blema del existente humano, el obstdculo a sor-
tear, el promontorio que, arrojado hacia adelante, desafia al existente humano,
conmocionando su ser.

Aludimos al concepto de pro-blema en su raiz filoldgica griega: pro es una
preposicidon que indica “hacia delante”, denota la posicién de aquello que me
interpelay ballein significa arrojar; de alli que el pro-blema es lo que se halla arro-
jado hacia delante, insistiendo desde esa instalacién de cara al sujeto. Problema
significa promontorio, baluarte, escollo y el escollo para Job es cémo convertirse
en el hombre que Jehovd le solicita; escollo en el sentido de nudo problemadtico
ya que, a su vez, constituye el nicleo subjetivante.

Ahora bien, si no se puede comunicar lo religioso porque no cabe en el orden
del discurso, entonces la unica posibilidad es actuarlo. Es la imposibilidad del
logos a la exigencia de la praxis como forma de dar cuenta de lo religioso. No hay
“orden del discurso™ para alojar tal experiencia porque no existen reglas de for-
macién discursiva que permitan alojarla en el topos del discurso. No hay arqui-
tectura discursiva que pueda hacer transparente el registro de la experiencia.
No hay forma de leerla en el marco de esta estructura arqueoldgico-discursiva
porque constituye lo innombrable.

Devenir el hombre que obedece a las decisiones de Dios, por duras que
sean, implica toparse con el pro-blema de la fe, como fundamento de la vida ver-
dadera, alethes, contrapuesta a la vida aparente, pseudes, al tiempo que implica
una eleccién y un deber. Deber y eleccidon donde se juega lo humano individual.

El sufrimiento de Job sera distinguir el verdadero amor del amor aparente,
la verdadera fe de la pseudo fe. El sufrimiento toma el sentido del deber de amor
a Dios; concentracidn en la tarea de vivenciar al Otro como deber en su condi-
cién de Absoluto.

Parece haber dos temporalidades que estatutariamente parecen irrecon-
ciliables y que se rozan en la nocion de instante. El instante es ese encuentro
entre lo eterno y lo temporal efimero y fugaz. Por supuesto que no supone un

3 Foucault (1983).
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registro cronoldgico sino mds bien ontoldgico, en la medida en que es condicién
subjetivante. Es el instante que coloca al hombre frente a la eternidad de Dios,
al tiempo que reconocer su propia finitud.

La caracteristica principal del tiempo cronoldgico es su posibilidad de ser
previsto. Este instante, a diferencia de cualquier momento inscrito en la tempo-
ralidad, no es previsible ni capturable, ni definible por el pensamiento de ante-
mano. Es el instante unico y privilegiado, precioso e incomunicable que lleva a
la subjetividad a hacer la opcidn por lo eterno.

Nada lo anticipa, nada lo nombra, nada lo define. Es pura instantaneidad
de un momento unico donde las palabras se retraen para dejar paso al pathos, a
la pura afeccidn.

El instante es la necesaria confrontacion del sujeto con lo eterno, a la elec-
cién como tarea capital del existente humano. Estamos condenados a elegiry
esa eleccidn se da en un instante no cronoldgico ni mensurable.

El instante abre la dimensién existencial, inaugura un topos donde se resuelve
la cuestion del existente. Es el momento cartografico por excelencia porque delinea
la geografia subjetivante, el contorneo de la propia constitucién como existente.

El libro de Job es una obra estética porque el contenido estd presentado de
un modo indirecto; no transmite un saber objetivo, sino una préictica; no busca
la transmisidon de un saber en términos argumentativos-discursivos, sino mds
bien la puesta en acto de una praxis.

Ahora bien, ghay, al menos, alguna indicacién de lo que significa amar a
Dios? No sabemos la respuesta porque transitaria por cierto andarivel discur-
sivo-argumentativo que nos alejarfa del texto de Job. Lo que si parece traer la
aventura de Job es una invitacién a pensar por fuera de los cotos impuestos por
la tradicidn filoséfica. Job horada los cotos para pensar un campo otro de ins-
talacidn, el de la ética anudada a la estética en tanto vida vivida como una obra
de arte, como vida que supone un artesano que la moldea. Ese artesano es el ser
humano de cara a lo Absoluto.

Otra vez estamos transitando la incapacidad del logos o, aun mds, de episteme
alguna para dar cuenta de un gesto devenido en ethos. La paradoja de Job repre-
senta el topos que inaugura un gesto radical: el deber hacia Dios como imperativo
absoluto, como fin en s{ mismo; deber radicalizado que impide la conciliacién
con la ética, en tanto territorio de lo general y supra-individual, con lo general y
homogéneo. No hay reconciliacién porque el gesto radicalizado es heterogéneo
de la normativa general. La ética permite homogeneizar sujetos sujetados a un
marco regulativo de cardcter general.

A contramarcha del canon ético, en decidido gesto resistencial, el giro de
Job se instala en un topos dltero donde el individuo se elige en un acto estético,
mas que ético. El gesto de Job es emblemadtico de una estética de la existencia
porque elige por fuera de todo logos que capture su decision. Pura otredad de un
gesto Unico y heterogéneo que dinamita las convenciones homogeneizantes, que
horada los cdnones tradicionales. No hay marco ético que sostenga este gesto
desolado de la individualidad desasosegada, desgarrada y desatada de toda arqui-
tectura formal; puro gesto desfondado de quien apuesta a Dios como alteridad
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pura, no reconciliable en logos alguno. Es la desolacion del individuo més alld
de todo padecimiento. Job representa la fe.

Es lo otro de la accidén cotidiana, es el gesto desterritorializante de espacio
definido de antemano y convenido socialmente; es el gesto desgarrado, no solo
desde la dimensidn del pathos, sino desde el des-garro de cualquier sujecién
racional. Se trata de la pura interioridad que no se reconcilia con la exterioridad;
momento radicalizado de la constitucién subjetiva en la que el sujeto se abso-
lutiza frente a un instante excepcional e irrepetible. En este sentido, el gesto de
obediencia de Job se vuelve extra-ordinario, porque estd mas alld de lo ordinario
y en su radical extrafieza se vuelve irrepetible frente a lo ordinario que es preci-
samente lo que repite merced a su homogeneidad estatutaria.

Punto radicalizado que cierra el acto de resistencia de demostrar a la huma-
nidad lo que el verdadero sacrificio significa. Punto dlgido de la fe en el Sefor
como rostro de la relacién mds estrecha y genuina con el absoluto.

La imposibilidad de poner en logos la experiencia frente al absoluto es la
misma imposibilidad de definir la fe o el amor, como motores de la experiencia
radical. El problema de la fe se asocia al de la obediencia absoluta. Como aludi-
mos en parrafos precedentes, Job es el caballero de la fe y da cuenta de ello en
términos de absoluta obediencia ante Dios.

La fe es una nocidn nodular del gesto de Job porque muestra la paradoja-
-tensién entre la absoluta interioridad del sujeto frente a la radical exterioridad
de Dios. La fe visibiliza la tensién de planos, lo interior y lo exterior, dualidad
de la que, como sabemos, no hay modo inteligible de inteleccién. La fe consti-
tuye ese llamado a ponerse por encima de lo general, por sobre el plano ético, de
las pautas normativas, para convertirse en una con-vocatoria a un gesto unico,
excepcional, extra-ordinario, liberado de la l6gica de la no contradiccién, que
no incluye en su territorio la experiencia absoluta. La fe con-voca siguiendo la
huella lexical del verbo vocare, llamar. Nos llama, nos interpela y la vida auténtica
radica en estar abierto al llamado, en generar las condiciones de posibilidad de
la apertura y la disponibilidad.

La fe es una fuerza arrolladora porque permite el punto de fuga de lo general,
de lo pautado ética y normativamente. Representa el no lugar de lo convencional
para devenir acto estético y absoluto. Ir mds alld de lo general discontinua el topos
de lo familiar, rompe el paisaje de las convenciones para proponer un cambio de
modalidad e intensidad en el movimiento: el salto que fractura la linealidad de
lo convenido, transgrede las normas que lo ético impone e instaura un modelo
de relacion con Dios que rompe los planos de accién y de discurso.

La fe fractura el tiempo profano de las convenciones y los marcos normati-
vos consensuados para anclarse en el tiempo otro, en el instante absoluto donde
el rostro de Dios se hace presente, se patentiza.

La fe como paradoja pone al individuo mds alld de lo general y es por eso,
precisamente, no hay logos que lo nombre, ya que el discurso, en el marco de su
vinculo con lo general, no posee categorias para nombrar lo que estd mds all.

La fe comparte con el amor a Dios la imposibilidad de ser conceptualizada,
ni nombrada, solo vivida en una experiencia originaria.

Solo hay subjetividad desde la desesperacidn; alli cuando el ser humano se
enfrenta con la desesperacién como marca subjetivante. Solo asi supero la mera
animalidad; solo asi el hombre es la superacion de lo animal. Los animales, incrus-
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tados en la naturaleza y fijados a ella sin posibilidad alguna de extrafamiento,
carecen de ley y de disponibilidad para acoger lo Absoluto*.

Esta es la aventura de Job devenida gesto.

En el marco de la experiencia de la desesperacidn, el primer momento dra-
madtico es la experiencia misma del “estar desesperado”. Un paso mds alld de esto
es asumir la desesperacién como marca constituyente del individuo. He aqui el
paso hacia la fe, al tiempo que permite asumir las contradicciones de la finitud,
del “ser para la muerte” en términos heideggerianos®. Somos seres para la muerte
y ésta es la clave en que se inscribe nuestra condicion humana; la distancia que
separa a lo Absoluto de los hombres es precisamente la muerte como marca de
la finitud y de la precariedad ontoldgica.

Estar desesperado es el acto subjetivante por excelencia porque instala al ser
humano en el topos de la finitud; es la toma de conciencia del yo finito, abierto
a lo eterno, disponible para acoger el llamado de lo Absoluto. El hombre es mds
que las bestias precisamente porque es capaz de instalarse en el mundo desde
el lugar del sentido, resignificando la mera naturaleza y humanizdndola, esto es,
inscribiendo un nombre humano en ella.

El yo estd ligado con lo eterno y el limite de la confrontacién es el “hom-
bre ante dios”, abierto al TU con mayusculas, tal como sostiene Martin Buber®.

El pensador sostiene que es imposible captar al hombre por fuera de la rela-
cidn. Cuando se refiere a las palabras fundamentales del lenguaje se refiere al
par Yo-Tuy al par Yo-Ello. De alli que exprese: “Las palabras fundamentales del
lenguaje no son vocablos aislados, sino pares de vocablos™.

El hombre sélo puede ser captado en relacidn, ya sea con los objetos, con
los otros hombres y con lo Absoluto. Y en esa dimensidn que abre el universo
personal, “La palabra primordial Yo-Tu establece el mundo de la relacion™.

Tres son las esferas donde surge el mundo de la relacién. Pero, sin duda,
una de esas esferas, la relacion con el Tu con mayusculas, constituye el punto
neuralgico donde la presencia del Absoluto despliega el “entre”, el territorio del
encuentro que carece de definicién. Alli podemos dar y aceptar el Tu.

El yo ante Dios, se enfrenta con un nuevo pardmetro de distinto estatuto y
con ello se enfrenta a un nuevo topos: el de la trascendencia.

La conciencia toda se juega en este yo teoldgico y lo que se pone en juego
es precisamente la tensién entre perdicién y salvacién, medida en términos de
eternidad.

Pensamos en la bibliografia cldsica de la Antropologia Filoséfica para esta afirmacion. Tanto
Max Scheler como Ernst Cassirer, Martin Buber o Emanuel Mounier, por nombrar sélo algunos
autores cldsicos de la disciplina, aluden a esta diferencia entre ambos topoi, el animal y el humano.
El hombre parece estar transido por un plus que lo territorializa en otro espacio ontoldgico, el
ser hombre entrafia otras dimensiones, traducidas, precisamente, en la capacidad de gestar un
estado de disponibilidad y apertura mediatizado por la fe.

> Heidegger, 1997, p. 79

©  Buber, 1974, pp. 7 y ss.

7 Ibidem, p.7

8 Ibidem, p. 8
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Job nunca pierde la radical individualidad que lo pone ante Dios, en un acto
que nunca puede ser subsumido. Este “yo ante Dios” constituye el registro de
esa interioridad enfrentada al Absoluto. Sélo el instante da cuenta de ello y el
instante no se percibe exteriormente. La eternidad se actualiza en el instante.
No hay positividad alguna que visibilice el instante, solo el gesto ético de Job de
aceptar la decisién del Sefior.

Sin duda, las reflexiones precedentes nos permiten trazar un arco de lectura
con Kierkegaard y la problematizacidon de una experiencia existencial de ribe-
tes semejantes. El tema del individuo en Kierkegaard se juega en el marco de
una experiencia existencialmente desgarrada. Se trata de la radicalidad de una
opcidn individual; es el estar frente a Dios, alli donde no hay mediacién alguna.
Es Abraham en la soledad de la radical opcidn por Dios, frente a Dios en el mayor
desamparo antropoldgico, por fuera del amparo de lo histdrico-mundano. Tal
como afirmas Sastre: “La historia estd agujereada. Pero en ningun sitio resulta
esto mds manifiesto que en el “caballero de la subjetividad”. Kierkegaard es el
hombre que se planted la cuestién del absoluto histdrico, que subrayd la para-
doja escandalosa de la aparicion y desaparicidn de este absoluto en el tiempo
de la historia. Si el mdrtir de la interioridad no puede ser resucitado por noso-
tros mds que en forma de un objeto de conocimiento, perdemos para siempre
una determinacidn de su praxis: el esfuerzo vivo de escapar, por la via reflexiva,
al saber, su pretensién de ser, en su singularidad, en el corazdn de su finitud, el
absoluto-sujeto, definido en interioridad por su relacion absoluta con el ser™.

Se trata de la individualidad del sujeto en la absolutez de la relacion ante
Dios. Tal como afirma Sartre, “Desde este punto de vista, el momento de verdad
subjetiva es un absoluto temporalizado, pero transhistérico. La subjetividad es
la temporalizacién misma; es lo que me acontece, aquello que no puede ser mds
que aconteciendo”®. Allf estd la eternidad en el instante como puro aconteci-
miento que no tiende vinculo con el entramado histérico-politico ni con el tapiz
retdrico-discursivo.

No hay saber de esto. No hay logos que haga transparente el acontecer en
una adecuatio sosegante. No hay episteme que clasifique la experiencia y anude
la tranquilizadora taxonomia de las palabras y las cosas: “En este sentido el saber
no puede dar cuenta de ese oscuro e inflexible movimiento por el cual determi-
naciones dispersas quedan elevadas hasta el ser y son reunidas en una tensién
que les otorga, no una significacidn, sino un sentido auténtico”’.

Conclusiones

¢Como abarcar la experiencia ética que es, a su vez, estética? Si no hay logos
que de cuente de algo que, a su vez, no puede ser representado, si la experiencia
estd des-anudada, des-atada de la mediacién-representacién del logos como ins-

°  Sartre, 1970, p. 18.
10 Sartre, 1970, p. 23.
1 Sartre, 1970, p. 23.
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trumento, al menos caben las preguntas El instante de Job no se inscribe como
un momento mas de un continuum de tiempo; su inscripcidon no es temporal sino
existencial.

El instante opera como la bisagra que abre otro topos, otro registro exis-
tencial porque coloca al sujeto frente a la eternidad y con ello lo instala en otra
dimensidon del tiempo y del Ser en la cual el sujeto debe hacer la opcidn por lo
eterno. El instante se erige como kairos, concepto que ha aparecido reiterada-
mente en nuestras consideraciones.

El término alude a la ocasién favorable, la oportunidad, la coyuntura propicia.
El instante es kairos en la medida que constituye la oportunidad de enfrentarse
con lo eterno, que es la verdadera opcidn de la vida auténtica.

El instante es kairos en tanto momento propicio para que el sujeto com-
prenda que es un yo a partir de captar su vinculacion con lo eterno y, desde esa
captacion hallar su puesto en el cosmos'?, su domicilio existencial.

El amor de Job no implica una salida hacia el otro, a modo de una salida
social hacia el otro que merece ser amado. Es la salida radical, hacia lo Absoluto
como otra forma del Ser.

No obstante, la radicalidad del planteo de Job en sostener el verdadero amor
en el estricto marco de la espiritualidad, vuelve a poner en otra clave la expe-
riencia del amor.

No existe una definicién filoséfico-conceptual del amor. Una vez mds, la
preocupacidn no transita por la experiencia del logos, tratando de hacer transpa-
rente la experiencia del amor. El amor necesita efectivizarse en obras. La aven-
tura de Job materializa la experiencia amorosa.

Lo Unico que el sujeto sabe es que este amor necesita fe y obediencia. No
obstante, esto inaugura una nueva paradoja: no existe pardmetro positivo alguno
para evaluar la autenticidad de este amor. Otra vez el sujeto frente a la mas radi-
cal soledad para asumir la originalidad del caballero de la fe.

El verdadero acto constituyente es aquel amor mediado por Dios; es Dios
quien funda la posibilidad de amar, instituyendo el modelo de la autenticidad
amorosa.

Dios abre un nuevo espacio en torno a la consideracidn el amor porque rompe
el circulo de las relaciones intersubjetivas como formas del amor mundano. Job
lo sabe y obra en consecuencia.

Es la aventura de Job en su gesta desesperada la que da cuenta del amor verda-
dero; alli ha aparecido Dios como ese Otro que rompe el topos de la mundanidad.

En la soledad del camino, sélo un signo para iniciar, de alguna manera, una
experiencia que no parece tener correlato empirico.

Dios es el que abre el espacio y quien posibilita esa revolucidn de la inte-
rioridad que prescinde de toda exterioridad para amar.

Alli, en ese enclave, la aventura de Job es el modelo de la fe, de la absoluta
desnudez del individuo ante Dios, sin ropaje, sin red, en la absoluta inmediatez
del instante.

2 Scheler (1972).
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El individuo ante Dios implica radicalmente otro orden del ser. Job debe
ser entendido en esa linea porque se trata de salvar la fe en su trascendencia.

La existencia de Job es concebida ante todo en relacidn al amor de Dios.
Todo su sufrimiento se convierte para €l en el signo del amor de Dios. Clara-
mente el vinculo que se establece con el fondo que sostiene la experiencia del
individuo no es de caracter intelectual, sino amoroso. Sencillamente es la fe la
que sostiene el vinculo con Dios; no una fe conceptual, de la cual se pueda dar
definicidén alguna; tal como ocurre con cada paso de la experiencia radical, tam-
poco de esta fe hay logos, sdlo acto.

Pura interseccion de lo trans-temporal en lo temporal; alli donde no hay
posesidn alguna; radical desposesién que sélo retorna en la paradoja de la maxima
posesion: el individuo ante Dios.
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Resumen

Quizds una de las preguntas existenciales mds elementales con la que una persona de fe debe
luchar es por qué les suceden cosas malas a las personas buenas. Quizds esté alli la pregunta
clave de todo existente humano que lo ubica en el topos de las situaciones limites.

Ellibro de Job es un relato que se inscribe en ese tipo de experiencia existencial. Job es un hom-
bre justo que responde fielmente a pruebas dificiles que Dios le impone para poner a prueba
su fe. La experiencia de Job nos convoca a reflexionar sobre esas preguntas que nos llaman a
reconocer las causas del sufrimiento, la fragilidad antropoldgica y las razones para confiar en
Dios, mds alld del momento en que la vida nos parezca injusta.

Abstract

Perhaps one of the most basic existential questions a person of faith must wrestle with is why
bad things happen to good people. Perhaps therein lies the key question of every human being
that places it in the topos of limit situations.

The book of Job is a story that is part of that type of existential experience. Job is a righteous
man who responds faithfully to difficult trials that God imposes on him to test his faith. Job’s
experience calls us to reflect on those questions that call us to recognize the causes of suffe-
ring, anthropological fragility and the reasons to trust in God, beyond the moment when life
seems unfair to us.
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As escavacOes na antiga cidade siro-mesopotdmica de Mari (actual Tell
Hariri), iniciadas em 1933 pelo arquedlogo francés André Parrot!, puseram a
descoberto variadas estruturas e artefactos, bem com um espdlio documental
sem precedentes. A urbe de planta circular, criada ex-nihilo? provavelmente nos
alvores do III milénio a.C., foi alvo de vdrias fases de ocupaco. No II milénio
a.C., mais concretamente no decurso do século XVIII a.C., atingiu o seu apogeu,
durante o designado periodo paleo-babildnico (ou periodo amorrita)®. Entao capital
de um extenso reino com o mesmo nome, Mari desempenhou um papel verda-

Como relata o arquedlogo francés, que havia anteriormente dirigido escavacdes nos arqueossitios
de Tello e Larsa, nas suas memorias escritas, um oficial dos Servicos Especiais teria encontrado
“sur la pente de Tell Hariri, un groupe de bédouins procédant a une inhumantion et fort occu-
pés a derreter des pierres pour orner leur tombe...” (Durand, 2000-2001, p. 74). Esta descoberta
daria lugar ao inicio dos trabalhos arqueoldgicos na antiga cidade de Mari, em Dezembro de
1933. Posteriormente, a direcgdo das escavacdes esteve a cargo, a partir de1979, de Jean-Claude
Margueron, e, desde 2005, o seu director € Pascal Butterlin.

Cf. Margueron, 2014, p. 14. Segundo este autor, testes de carbono 14 e termoluminescéncia indi-
caram que Mari foi fundada entre c. 3000 e 2900 a.C. (idem, p. 25).

3 Perfodo que se desenvolve de c. 2003 a c. 1595 a.C. e se caracterizou pelo estabelecimento de
dinastias amorritas nas principais capitais da antiga Siria e Mesopotamia. Os povos amorritas,
de origem ndmada, iniciaram as suas migracdes a partir da costa do Mediterraneo, nos finais do
I11 milénio a.C., e, paulatinamente, instalaram-se no espaco geogréfico correspondente a antiga
Mesopotamia. Sobre esta época em Mari, veja-se Charpin & Ziegler, 2003.
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deiramente central no mundo da Asia Ocidental devido a sua posiciio geoestra-
tégica privilegiada. No paldcio real, que ocupava um lugar de destaque na malha
urbana, foi exumado um conjunto de cerca de 17.000 tabuinhas*, corpus que ficou
conhecido como Arquivos Reais de Mari. De tipologia variada, compreendendo
epistolografia, textos administrativos, documentacio juridica e outra, este vasto
espolio permite-nos ter acesso néo s¢ a vida quotidiana do reino e da cidade de
Mari, como também as dindmicas politico-diplomdticas da Siria e da Mesopo-
tamia durante este periodo, considerado, nio por acaso, como a primeira época
de ouro da diplomacia internacional.

Ora, estes textos reportam-se sobretudo ao reinado do dltimo soberano de
Mari, Zimri-Lim, que terd governado os destinos daquele pais® entre c. 1775 e
c. 1762 a.C., ano em que a cidade foi tomada pelo seu rival, o célebre Hammu-
-rabi da Babilénia. E precisamente deste contexto que deriva o texto® que serd
alvo de andlise neste artigo. A carta catalogada com o nimero A.1258" constitui
uma missiva enviada a Zimri-Lim por um dos seus alto-funciondrios, mais con-
cretamente por um escriba. Ao invés de relatar e/ou tratar de questdes do foro
administrativo ou politico, o escriba em questdo desenvolve um logo rogo, no
qual suplica ao monarca por justica. Afastado do seu posto devido a delagio de
terceiros, o autor da carta descreve a sua aflicio e alega que as suas capacidades
para assumir o seu oficio se mantém. O tipo de fraseologia adoptado, bem como
o estilo literdrio da missiva, parecem aproximar-se das designadas “cartas-ora-
¢lo” sumérias’, pelo que podemos classificar esta fonte como uma carta-salmo?,
descrevendo uma espécie de “justo sofredor™, antecedente do famoso texto cas-

*  Sasson, 2015, p. 4.

> Utilizamos o termo “pais” tal como ele aparece nas fontes escritas, referindo o territdrio geogra-
fico e/ou a populacio sobre o/a qual um determinado monarca exercia autoridade. Zimri-Lim,
por exemplo, intitula-se amitde «rei de Mari e do pafs Hana» [lugal Mari* u mat Hana] E4.6.12.4,
1. 6-7), remetendo para o controlo do territdrio, bem como para o poder que detinha sobre os
beduinos, os haneus (i.e., o pais Hana).

¢ Devemos referir que a carta A.1258 + S.160 ndo foi editada dentro da coleccio dos Arquivos Reais
de Mari (ARM), ndo obstante o facto de a sua proveniéncia ser a mesma, isto €, o paldcio real. A
carta foi editada primeiramente por Dominique Charpin em “Les Malheurs d’un scribe ou de
I'inutilité du sumérien loin de Nippur” (1992, pp. 8-18), e, posteriormente, foram adicionadas as

»

colagdes de Guichard apresentadas em “Copie de la supplique bilingue...” (1997, pp. 79-80).
Sobre este género, vide Hallo, 1968. Segundo este autor, a estrutura das cartas, normalmente
enderecadas a divindades, é simples: “it begins with a salutation to the divine addressee which
employs the basic terminology of the archival letters (...) the message itself follows” e nessa men-
sagem os sentimentos relatados podem ser classificados como expressando “complaint, protests,
prayers and formal reinforcements of appeal” (pp. 76-77).

8 Durand, 2002, p. 102.

Para o poema conhecido como “O Justo Sufredor” utilizaremos a transliteracdo de https://www.ebl.
Imu.de/corpus/L/2/2/SB/I (Acedido em 12 Junho de 2023). Como Foster (1996, p. 308) refere, o texto
recebeu um titulo que remete automaticamente para o conhecido Job do Antigo Testamento e
que pode, por isso, ser enganador. Isto porque o narrador indica nio estar certo da sua rectiddo e
apela ao dominio celeste por perddo, numa atitude que destoa claramente da do sofredor biblico.
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sita' ludlul bel némegqi. Ademais, sendo o seu autor versado nas artes da escrita,
ndo estranhamos que ela seja bilingue!'!, tendo sido composta em sumério e em
acadico, certamente de modo a destacar os conhecimentos e o dominio das duas
linguas faladas na antiga Mesopotamia por parte do remetente.

Assim, com o intuito de explorar questdes como a justica e o sofrimento,
tomando como objecto de estudo a carta acima mencionada, propomos: em pri-
meiro lugar, oferecer uma traducio da mesma do acadico para portugués; em
segundo lugar, analisar ao pormenor o seu conteudo, destacando o papel do rei
como basilar no estabelecimento da justica e na relacdo entre os seus subditos e
o mundo celeste; e, em terceiro lugar, equiparar algumas das suas frases e expres-
sdes ao mais conhecido ludlul bél némeqi e, eventualmente, a alguns aspectos de
Job e do Livro veterotestamentdrio.

1. A.1258": traducao®
1 Diz ao meu senhor,
Ao rei justo, o amado de Nunamnir®,
Ao rei que An e Enlil nomearam firmemente para a realeza desde o puro
ventre'
A quem Ea, o rei, o senhor que decreta os destinos,

5 Nudimmud®, o principe supremo, cujos destinos nio podem ser alterados,
Decretou um destino favordvel e grandioso e uma vida eterna'®, (a quem) fez
grande entre os reis,

A quem Ninhursag, a grande mie, a senhora dos paises, a criadora dos deuses
e da humanidade,
Com as suas puras mios, grandemente elevou ao principado?,

10 QO sofredor, de seu nome Subsi-mesre-Sakkan, foi identificado como um alto funciondrio do rei

babildnico cassita Nazi-Marutta$, que governou os destinos da Babildnia no inicio do século

XIIT a.C.

Embora este género epistolar mais lirico esteja atestado em outros arqueossitios, o bilinguismo

é inédito em Mari (cf. Charpin, 1992, p. 1).

A tradugdo aqui apresentada parte da transliteracdo do cuneiforme para o acddico presente

na edi¢do de Charpin (1992, pp. 8-18) e de alguns comentdrios/acrescentos de Guichard (1997,

pp- 79-80) e de Durand (2002, pp. 103-110). A autora ndo teve acesso a tabuinha original. Ressalta-

-se ainda que, nio obstante a natureza bilingue do texto, esta tradugio parte tdo-sé da versdo

acddica. Ainda assim, uma vez que, em raras ocasides, algumas frases desta verséo se encontram

fragmentadas e, de modo a apresentar o texto que chegou até nds na integra, recorreremos

transliteracio suméria (com o auxilio do diciondrio http://psd.museum.upenn.edu/nepsd-frame.html)

sempre que a sua contraparte acddica, por impossibilidade de leitura, assim o obrigue.

¥ Um dos epitetos do deus Enlil, com o significado de “aquele que € respeitado”. Vide http://oracc.
museum.upenn.edu/amgg/listofdeities/enlil/index.html (consultado a 05 de Junho de 2023).

4 Sobre o puro ventre/seio (libbum ellum), veja o comentdrio no ponto 2.1.

15 Epiteto sumério do deus Enki/Ea, com o sentido de “fazedor de imagem” ou “deus da modela-

gem”. Vide Espak, 2006, p. 25 e 40.

Colocamos em itdlico um conceito - darim (eterno) - ao qual néo parece ter sido atribuido pelos

antigos habitantes da Mesopotamia o mesmo significado que detém nos dias de hoje. Mais do que

a eternidade per se, estava subjacente a este conceito uma no¢io de imutabilidade e permanéncia.

Tendo em conta a sec¢do do texto sumério, que se conservou intacta, Ninhursag teria elegido o

rei para assumir a fun¢io de principe (nam-nun-$e).
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A quem Dagan, a grande montanha, o pai dos grandes deuses, aquele
que institui os Annunaki’®,
10 O deus majestoso, o criador do céu e da terra, o progenitor dos deuses,
Escolheu’ nos extensos paises, revelando o seu coracio®, e elevou a realeza,
A quem Samas, o rei do céu e da terra, o senhor do Ebabbar?', aquele que deter-
mina os destinos em toda a extensio do universo?,
O deus justo®, cuja palavra é honrada? e cujo comando nenhum deus altera®,
Colocou na méo o ceptro e a justica e doou extensos paises para governar,
15 A quem Adad, o grande herdi dos deuses, o proeminente?, o filho de Anum,
o inspector dos canais do céu e da terra?, o doador de vida a todos os seres,
Deu de presente uma arma? poderosa, (com a qual) ndo encontra® oponente,
A quem Estar®, a senhora do céu e da terra, a lider da batalha e dos combates,
a que assegura® os lugares de culto,
Fez o combate sobressair entre os combates, engrandeceu as suas armas,
Ao rei forte, ao restaurador do pais®,
20 Ao guerreiro de Enlil, ao pastor, pleno de discernimento,
Simbolo da realeza, que com a sua coroa brilhante reluz®,
Ao rei perfeito, cuja forca € grande, (diz) outra vez3:

20

21

22

23

24

25

26

27

28

29

30

31

32

33

34

Sobre o significado do verbo wasarum e da palavra waser neste contexto, vide Durand, 2002, p. 106b).
O autor propde um significado para este verbo equivalente ao de nadim, “atribuir um estatuto/
posto”. Novamente, tendo em conta o texto sumério, sabemos que Dagan se tornara conselheiro
dos Anunnaki, um grande conjunto anénimo de divindades celestes do pantedio sumério-acadico.
Sobre o significado do verbo ati (“procurar e encontrar”; “reconhecer”) e expressdes idénticas
constantes na literatura e em documentacéo histdrica, vide CAD A/2: 519.

Sobre a expressdo ina kullum libbisu e a possivel troca, por parte do escriba, de kullum por kullu-
mum, vide Charpin, 1992, p. 15

E.babbar refere-se ao nome do templo do deus Utu/Samas nos seus dois principais lugares de
culto, Sippar e Larsa. O nome significa “a casa branca”. Vide http://oracc.museum.upenn.edu/amgg/
listofdeities/utu/ (consultado a 5 de Junho de 2023).

A letra, “extensdo do céu e da terra”. Como sabemos, a conjugagio dos opostos An e Ki, céu e
terra, respectivamente, correspondia, na mentalidade sumério-acddica, a totalidade do cosmos.
Repare-se na simetria estabelecida entre o rei (l. 2) e o deus Utu/Samas (1. 13).

Cf. CDA: 130 ipsum + pi (“palavra”, “ordem”).

Novamente, sublinhamos a semelhanca comal. 5.

Ou “o primeiro” (asaredu).

Sobre a expressdo gugal Samé u ersetim como epiteto de divindades, vide CAD G: 121.

O texto acddico encontra-se fragmentado. No sumério, recupera-se o vocdbulo $ita, equivalente
a kakkum (“arma”).

Vide sursii, CAD $/2: 205 e ss.

Forma dialectal do nome da deusa I$tar, muito comum em Mari.

mukinnatum corresponde ao participio feminino do verbo kunnum (kdnum D). Embora o sentido
mais comum seja “testemunha” (cf. CAD M/2: 185-86), tendo em conta os varios significados do
verbo podemos optar por esta traducio.

mutér mati ana asrisa tem o sentido de “aquele que devolve o pais ao seu (devido) lugar”.

Sobre o sentido de bani D como “embelezar” ou eventualmente “resplandecer”, ¢f. CAD B, banil
B: 91-93.

Sobre a raridade da palavra SuniSum nas cartas de Mari, vide Charpin 1992: 16. Deverd funcionar
como um equivalente a Sanitu, i.e., “outra vez”.
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35

A Zimri-Lim, o principe®, a protec¢do do seu parfs,
Ao ilustre® orgulho de Mari, aquele que estendeu o seu pafs®,
25 Ao grande e exaltado principe, que...
Ao rei que, ao erguer os seus olhos,... os malfeitores.
Com a sua espléndida forcga o desrespeito do inimigo desaparece.
Com a sua arma poderosa capturou 0s inimigos, .... seus inimigos.
Ao rei conselheiro, que sabe deliberar, o coracio..., que é dotado de inteligén-
cia e de entendimento,
30 Ao rei sdbio, cuja ordem ambiciona a paz®.
Segue-se uma parte do texto demasiado fragmentada para permitir uma leitura cor-
recta. As restantes linhas encontram-se conservadas no reverso da tabuinha:

2> Como ...*° nio conheco lugar onde me aninhar*.
Como um servo sem senhor, nio tenho cuidador.
Como um vagabundo*, vagueio pelas ruas; o lamento fez-me baixar a cabeca.
5 Uma casa estrangeira transformou-se na minha morada; os abusos e o mal-
-estar despedacaram-me.
Infundadamente®, alguém que ndo é o meu senhor persegue-me sem cessar*;
tremo de frio* numa crua® errancia.

35

36

37

38

39

40

41

42

43

45

46

Separacdo horizontal constante na tabuinha.
Trata-se do titulo etellum (“principe” ou “senhor”).

O adjectivo siru (1. 24, 25 e 27) pode tomar sentidos diferentes. Quando aplicado a pessoa do rei
é passivel de ser traduzido como “augusto”, “magnanimo”, ilustre”, entre outros (CAD S, Siru A,
d: 212).

A imagem reflecte uma das incumbéncias dos monarcas mesopotamicos, isto é, o alargamento
das fronteiras do seu dominio, a extensdo do reino sob e em fung¢io dos designios divinos.

A tltima parte da linha € reconstituida a partir do texto sumério, nam-silim-ma Su-du,, corres-
pondendo a expressio ao acto de trabalhar no sentido de instaurar a paz. A palavra nam-silim
equivale a um substantivo abstracto correspondente ao acadico salimu.

A linha encontra-se bastante fragmentada. E possivel que a equiparagio estabelecida pelo escriba
seja a um etemmu, isto é, o remetente considerar-se-ia uma espécie de “espirito” ou “espectro’,
vagueando pelo mundo terreno sem lugar fixo (vide Charpin, 1992, p. 16, Guichard, 1997, p. 80 e
Durand, 2002, p. 108m). Vide abaixo 2.2.

Durand (2002, p. 104, n® 34) propde a reconstituicio a-ga-na-nu, que nos leva ao verbo gananum,
com o sentido de “fazer o ninho”. Na linguagem de Mari, o ninho (ginnum) assume o sentido
metaférico de coesdio familiar ou, inclusivamente, de posse de uma terra a qual as populagdes
(nomeadamente as nomddicas) podiam apelidar de casa. A Epopeia de Zimri-Lim atesta muito
bem esta ideia. Af se indica que «Ele ribombou e dispersou os seus ninhos (ginnasu), pelos qua-
tro cantos do mundo ele dispersou a sua vontade» (Guichard, 2014, p. 13, FM XIV col. i, v. 20-21).
Trata-se possivelmente de uma referéncia ao deus Addu, que leva a ruina dos inimigos do rei de
Mari, Zimri-Lim, aniquilando as suas casas. Cf. igualmente ARM XXVI/1, p. 199.

Literalmente “alguém que no pertence ao grupo dos awilu (dos homens livres)”: la DUMU awilim.
Sobre o significado da expressao ina la idim, “groundlessly”, vide CDA, p. 125.

Iterativo do verdo redim.

Charpin (1992, p. 17) propde tratar-se do verbo naharbusum (ver CAD N/1, p. 126).

O sentido mais literal é “md™: la tabtu. Optamos por esta tradugio a fim de assinalar a condi¢io
desesperada do escriba e a forma como a caltinia e a sua consequente relegacio se fazem sentir
na sua pessoa fisica.
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Estou constantemente a caminhar de mios vazias; a doenga dos escribas
afligiu-me.
Contudo, a minha orelha estd voltada para o meu senhor.
Eu nfo procuro outro senhor! Ndo deposito eu a minha confian¢a* num dnico
lugar?
10’ Nao posso fugir! Estou fraco, pelo que os meus joelhos nio me conseguem
transportar.
Depois de o meu senhor ter ascendido ao trono da casa do seu pai,
Dagan e Addu asseguraram as suas fundacdes,
An e Enlil nomearam a sua realeza e a sua dinastia®.
Desde esse dia, a alegria do meu senhor abandonou-me.
15> Um aprendiz da minha cidade e da casa do meu senhor fragilizou-me®*.
Eu sou um escriba, disponivel para assistir o meu senhor®,
Capaz de compilar as ordens do meu senhor e de relembrar os esquecimentos
do meu senhor.
O meu coracio estd instalado no recinto® do meu senhor.
Eu sou um filho da casa do meu senhor, nio fui investido® (vindo de fora)*.
20’ O meu senhor restaurou o pais® e estabeleceu a populagio dispersa.
Ele deu uma terra® aos individuos errantes.
Possa 0 meu senhor examinar o meu caso® e reconduzir-me ao meu lugar.
O meu senhor, que o teu herdeiro®, advogando em meu favor, saia por

47

48

49

51

52

A letra, “a minha orelha estd colocada no meu senhor”. Expressio comum, por exemplo, em
documentagio de cariz diplomadtico.

Seguindo as indicacdes de Charpin (1992, p. 17), o sentido da expressido poderd ser procurado
em CAD Q, gagqadum 8%, p. 111, gagaddam + ummudu equivale a “to put one’s trust in someone”.
paliim refere-se ao tempo de governo de um monarca ou a uma dinastia. Charpin (1991, p. 5)
sublinha que, para além da vertente simbdlica da realeza, expressa em simbolos como o ceptro,
existia uma dimensdo temporal, precisamente aquela que é expressa com recurso a este termo.
E este o sentido literal do verbo enésum. No texto em questio, depreende-se que o aprendiz ¢ o
responsavel pela situacdo debilitada em que o remetente se encontra devido a difamagio e ao
descrédito.

ina résim izuzzum tem o significado de “to stand by; to assist” (CDA, p. 302).

Sobre tarbasum, vide Sasson, 2015, p. 37, n® 44.

O uso do verbo lapatum no sistema D recorda o acto de “tocar” como gesto simbdlico através do
qual o rei atribufa a um funciondrio a sua missio. Efectivamente, «tocar na testa» (suqtam lapatum)
ou «tocar no queixo» (pitam lapatum) sio expressdes que aparecem na documentacio de Mari
testemunhando a transferéncia simbdlica das prerrogativas inerentes ao desempenho do oficio
em causa. A carta A.450 € destes rituais um exemplo.

Sasson (2015, p. 37) reforca a ideia, subjacente a afirmacéo, de que o escriba “was not imported
here”. Do mesmo modo, Charpin (1992, p. 14) traduz a frase deixando implicita a alegacéo do
préprio remetente de que ndo veio “de l'exterieur”.

A letra “devolveu o pafs ao seu lugar”.

Segundo reconstituigdo a partir do texto sumério: ki um-ni-in-dab_-bé.

Sobre a expressdo warkatam + parasum (“to determine, examine the background”), vide CDA: 434.

»

Depreende-se “no meu posto (ou oficio)

Esta linha faz referéncia ao nascimento do filho de Zimri-Lim e poderd indicar-nos o momento
mais provavel para a redac¢io do texto (cf. Guichard, 1997, p. 80).
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mim como um sol!®°

2. A.1258*: comentario

Tratando-se esta fonte de uma carta, ndo estranhamos que ela inicie com
o incipit tipico das cartas paleo-babildnicas®, ou seja, ana béliya gibi-ma (“diz ao
meu senhor”). Importa, entdo, ressaltar que a ténica desta suplica é colocada na
figura do rei®?, que nela nos € apresentado ndo meramente como um substituto
da esfera celeste, mas sim, como veremos mais adiante, como a sua verdadeira
réplica. No polo oposto ao soberano estd o remetente. A tabuinha® que ele
redige, incorporando duas versdes de um mesmo texto, €, ela prépria, um arte-
facto manifesto da injustica de que € alvo. De facto, ao demonstrar a competén-
cia e o conhecimento que o mesmo detém sobre o oficio do qual foi afastado, a
tabuinha per se constitui um testemunho fisico que o escriba apresenta no apelo
juridico que com ela submete.

No que toca a estrutura, podemos dividir esta missiva em quatro sec¢des, que
analisaremos mais ao pormenor nos préximos pontos. Inicia-se com uma apologia
ao rei enquanto lugar-tenente dos deuses, alegando que o monarca detém os meios
e os fundamentos necessdrios para governar porque estes lhe foram outorgados
pelas divindades. Do mesmo modo, subentende-se que o papel que desempenha
e que lhe coube por decisido divina expressa uma cumplicidade exclusiva com a
esfera celeste. Tudo isto se traduz na autoridade absoluta do pantedo divino (Is.
3-22). Segue-se uma mencao explicita ao papel e as facanhas do soberano, que
permitem ancorar a sua ac¢do numa dimensdo cdsmica, estabelecendo uma sin-
cronia entre as suas valéncias e as béncéos divinas apresentadas anteriormente
(Is. 23-30). Seguidamente, € descrito o sofrimento do escriba, sendo o ponto-chave
deste relato a delagio infundada de terceiros e o consequente infortunio imere-
cido (Is. 2’-19). Por fim, o remetente termina com uma breve peti¢io enderecada
ao rei, apelando a reversdo da sua situacio e equiparando o papel do monarca
ao do deus solar (Is. 20’-23’).

Passamos, entdo, a andlise aprofundada destes vdrios topicos.

% Esta linha foi restaurada por Durand (2002, p. 106, n® 36) a partir do texto sumério (ndo se con-
servando a verso acddica). A traducdo aqui apresentada tem por base a tradugo deste autor.
Note-se a expressio *utu-gin, ga-e hd-ma-ra-¢, que coloca em evidéncia o momento do nascer do
sol, frequentemente expresso nas cartas de Mari (bem como noutras fontes) como o sit Samsim.
Assim, a ideia aqui patente, para além do exercicio da justica e da evocagdo do deus tutelar deste
dominio, € a de um recomeco. Vide discussdo abaixo, em 2.3.

1 Sobre esta férmula, vide Huehnergard, 2005, p. 260.

2 Ao contrdrio de outros textos, como por exemplo [udlul bél némegi, onde o destinatdrio das preces
é uma divindade, no caso o deus Marduk.

6 E preciso sublinhar que nem todos os escribas neste periodo dominavam a escrita suméria. A
carta M.7930", do reinado anterior, testemunha a procura de um alto funciondrio capaz de decifrar
o sumério e de falar o amorrita, comprovando a dificuldade em encontrar alguém que reunisse
estas capacidades (Charpin, 1992, p. 25).
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2.1. A realeza divina

A primeira afirmacéo do escriba, e quicd a principal neste contexto, é a de
que Zimri-Lim € o rei justo, sarrim kinati (1. 2). Consequentemente, toda a carta
gira em torno de uma ldgica de justica; € este o assunto que podemos definir
como central. Parte-se do pressuposto que, se o rei € justo, como se comeca por
mencionar, entio certamente terd capacidade de reverter a sorte nefasta do injus-
ticado que a ele apela. A carta relembra, portanto, uma férmula que encontramos
no Livro de Job, embora com contornos distintos: o cumpridor® € injustamente
sentenciado®. Embora a causa da aflicio do escriba nio parta de um desafio que
o Deus biblico propoe a Satands, como no discurso vetero-testamentdrio, apre-
senta-se-nos um individuo que se vé em sofrimento devido a uma infaimia que
contra ele ¢ perpetrada. E tendo a resolugdo deste problema em mente e sabendo
de antemio que o rei € justo que, no desfecho da carta, o escriba espera “possa o
meu senhor examinar o meu caso” (. 22°). Assim se conclui o apelo, encerrando a
missiva da mesma forma que ela havia comecado, isto é, por uma mencéao/exor-
tacdo a prdtica da justica.

Sublinhamos que a justeza que é atribuida ao rei advém da sua aceitacio
e elei¢do por parte de um verdadeiro comité divino®. Pensamos, por isso, que
as duas primeiras sec¢des que identificimos anteriormente, onde primam uma
linguagem e um tom apologéticos, se interligam a partir da nogio de realeza
divina. O rei € o fiel depositdrio da confianca dos deuses e detém uma natureza
sagrada que advém da ilatum® inerente ao seu oficio. A ideologia real mesopota-

% Pelo menos no que refere ao oficio.

% Veja-se, a este propdsito, Knauf e Guillaume, 2004, pp. 597-598. Whybray (2008, p. 11) subli-
nha que o Livro de Job € uma narrativa que pretende reflectir sobre uma discusséo presente na
sociedade de entdo sobre a natureza do Deus biblico. Neste sentido. “the readers encounter this
same innocent but wretched person no longer quietly accepting his fate but inveighing bitterly
against his treatment”. Refor¢a-se assim a inocéncia da personagem principal e a injustica de

que se queixa.

% Devemos sublinhar que o pantefio apresentado na epistola corresponde a uma amdlgama da

tradicdo sumério-acddica e do legado amorrita, evidenciando a dualidade e o sincretismo com
0s quais se reveste a teologia mariota. Assim, primeiramente, é apresentada a triade tradicional
do pantedo sumério-acddico, An/Anu, Enlil e Ea/Enki, os deuses que representam os diferen-
tes dominios cdsmicos (céu, terra, dguas subterraneas); de seguida, é mencionada a deusa-mée
Ninhursag, também ela presente em importantes composicdes mitico-literdrias sumério-acé-
dicas; e, posteriormente, faz-se mengéo a Dagan, um deus ocidental, com extrema relevancia
para os amorritas e para os povos da Siria, possivelmente associado ao cereal. Dagan torna-se
inclusivamente o deus principal da religido do Médio Eufrates (Feliu, 2003). A sua importancia
é sintomdtica, visto que em alguns textos mariotas ele equivale-se ao préprio Enlil (tradicional-
mente, um dos chefes supremos da religido mesopotamica), podendo este teédnimo esconder a sua
nomenclatura (Vide Guichard, 2014, p. 34). Ja os restantes deuses evocados, como Utu/Samas e
Inanna/Istar, sdo exemplos de divindades astrais sumério-acddicas, o sol e a “estrela da manhi e
da tarde”, respectivamente, ou exemplos de divindades supremas da Siria Ocidental, como Adad/
Addu (Durand, 1993, pp. 52-54), cujo culto se expande em Mari, nomeadamente, o culto a Addu
de Alepo. Sobre estas questdes, vide Durand, 2008.

¢ O termo ilatum traduz a “natureza divina” do oficio do soberano de Mari, & qual os seus funcio-
ndrios aludiam frequentemente no sentido de solucionar os seus problemas. Por exemplo, na
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mica afirmava, alids, o soberano como um verdadeiro super-homem®, dispondo
de uma similitude emocional, fisica e de capacidade decisdria com o pantedo
que o acolhia. Assim, Zimri-Lim € apresentado na missiva como o “rei perfeito,
cuja forca é grande” (I. 22), “pleno de discernimento” (I. 20), “conselheiro” (1. 29), o
que “sabe deliberar” (I. 29) e “é dotado de inteligéncia e de entendimento” (1. 29).

Devido as parecencas psiquico-intelectuais do rei com os seres numino-
sos, ele interage e comunga com eles, recebendo deles directamente os regalia
reais. Como o escriba afirma: Samas “colocou na (sua) mio o ceptro e a justica”
(. 14)%. Utu/Samas™ assume particular relevancia neste ambito por ser o deus
solar. Concebido como a luz de onde a sabedoria, a equidade, a justi¢a e a cla-
rividéncia irradiavam, os seus raios foram equiparados, em determinadas refe-
réncias literdrias’!, a redes onde os inimigos, i.e., aqueles que ndo respeitavam as
suas decisdes, logo a justica, se emaranhavam. Um exemplo desta ideia pode ser
encontrado no célebre Mito de Etana, cuja versio standard do periodo neo-assirio
é aquela que chegou até nés em melhores condi¢des, mas que jd estaria difun-
dido na Mesopotamia possivelmente desde a época de Akkad”. Na composicao,
apela-se a divindade - “O Samas, a tua rede é verdadeiramente [extensa] (como)
a terra, / A tua armadilha é [ampla] (como) o céu” (tab. I, v. 69-70)”® — para que
puna os transgressores do seu juramento. A rede (sétu) e a armadilha (gisparru),
para além de expressaram, através de instrumentos concretos, a nocdo abstracta
de uma luminosidade que se alastra no dominio fisico de l1és a 1és, evocam a ideia
de omnipresenca e de omnipoténcia do deus e da sua justica.

Assim sendo, o ceptro *GIDRU) que a divindade coloca na méio do sobe-
rano assume-se como uma insignia de juiz, de justiceiro. Naturalmente, da
mesma forma que Samas brilhava no alto, Zimri-Lim, na terra, afirmou-se como
o rei que “que com a sua coroa brilhante irradia” (l. 21). A agii namru consiste,
pois, num dos simbolos par excellence da monarquia, onde transparecia o brilho
solar, i.e., a luz da justica, justica essa que devia ser exercida para todos e “nos
extensos paises” (ou seja, na extensdo da terra). A imagem clara da coroa que o
monarca envergava, considerando o valor metonimico que a cabeca do rei detinha

missiva ARM XXVII 163, dois dos seus subditos apelam a que «o me senhor reflicta conforme a
sua “divindade” (Sa kima ilutisu)». Com efeito, as sentengas que o rei de Mari deliberava, convo-
cando um poder que lhe havia sido concedido por uma entidade superior, ajudavam a conservar
a ordem, traduzindo a sua natureza {mpar.

% Relembramos um dos titulos sumérios sob os quais os governantes mesopotdmicos se identi-

ficavam - LU.GAL (cujo sumerograma deve ser convertido para acddico como Sarrum) - e que
significa, a letra, «<Homem grande».

% Esta imagem ndo € estranha. Na conhecida estela de Hammu-rabi estd representada esta mesma

divindade, entregando as insignias reais, no caso o anel e a vara de medir, ao rei da Babildnia.

Veja-se https://collections.louvre.fr/en/ark:/53355/cl010174436 (acedido a 12 de Junho de 2023).

Utilizamos aqui a dupla nomenclatura da divindade solar, isto é, 0 nome sumério, Utu, e o seu

equivalente acddico, Samas.

1 Charpin, 2014, pp. 66-67.

2 Sobre esta possibilidade, veja-se Alster, 1989, Novotny, 2001 e Koubkovd, 2016. O periodo acé-
dico decorreu entre ¢. 2334 a.C. e ¢. 2150 a.C.

3 Veja-se Rosa e Almeida, no prelo.
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enquanto “corpo” do estado/pais, expressa ademais a nogdo da sua capacidade
vivificadora no seio do seu dominio. S ele seria capaz de regenerar aquele que
alegava “estou fraco, pelo que os meus joelhos ndo me conseguem transportar” (l.
10’), porque s6 ele (ou os seus sucessores, no fundo, a linhagem dindstica) podia
sair “por mim como um sol” (. 23’). Em suma, ao elevar-se simbolicamente do
horizonte, como Samas a cada nascer do dia, o rei podia ser justo (Sarrum kinum)
tal como o deus era justo (ilum kénum)’™. A simetria € inequivoca.

Além desta outorga por parte do deus Samas, Zimri-Lim recebe ainda um
outro recurso divino. Adad coloca ao seu dispor uma ferramenta indispensdvel
para anular os inimigos: “deu(-lhe) de presente uma arma poderosa” (I. 16). E pre-
ciso frisar que Adad e Samas sdo dois deuses amitde associados, sendo ambos
patronos da adivinhag¢do. No caso do dltimo, entendemos facilmente esta rela-
co: s6 a justica podia prever/indicar o caminho recto no devir. Quanto a Adad/
Addu”, apresenta-se um cendrio semelhante. A arma de Adad/Addu que o escriba
menciona evoca o momento de definicdo cosmogdnica, alude ao combate pri-
mordial que teria permitido criar o cosmos e durante o qual a prépria divindade
teria feito uso desse mesmo instrumento para anular as forcas cadticas. Uma
outra epistola’ de Mari, de teor profético, é clara neste sentido. Nela, o préprio
deus toma a palavra para afirmar: «Eu fiz-te retornar’”’ e as armas com que me
bati contra o Témtum, eu dei-tas»’®. A entidade contra a qual o deus afirma ter-
-se batido ndo € sendo a talvez mais conhecida Tiamat”, que faz a sua aparicao
mais consistente na famosa epopeia de criacdo enima elis. Assim sendo, Adad/
Addu tem, na mitologia de Mari, uma relacdo sinonimica com Marduk® na mito-
logia babilénica: ambos se afirmam como deuses supremos, vencedores do caos
e personificacdes do mundo ordenado. Neste sentido, o rei, ao receber desta
divindade as armas do combate primevo €, igualmente, o guardido da ordem e
da obra demiurgica. E, ao zelar pela ordem e pela estabilidade, ele cumpria, em
suma, um ideal de justica. Logo, do mesmo modo que Samas constitufa um deus
que auxiliava o soberano a tomar decisdes, Adad/Addu® assumiu um papel fun-
damental na prdtica divinatdria em vigor em Mari, tornando-se o «senhor dos
vereditos», e, desta feita, ditando ao rei mariota a atitude a tomar, quer na guerra,
quer na diplomacia, de forma a manter a ordem no pais.

Estas dadivas sé se cumprem, contudo, porque o rei € predestinado para o
cargo que assume; ele é engendrado com o intuito de cumprir no plano terreno
um papel que a esfera divina projecta para ele e para o qual o modela: o “rei que

7*  Cf. nota 23.

7> O deus acddico (semitico oriental) Adad corresponde ao deus amorrita Addu (semitico ocidental),

designacdo mais comum nas cartas de Mari.

76 Sobre um estudo aprofundado desta carta e do deus Addu, vide Durand, 1993.

7 Depreende-se ao pais de Mari.

78 Carta A.1968 (Caramelo, 2003, p. 117).

7 Tiamat ou Tiamtum. A contracg¢do das vogais ia em é € comum no dialecto de Mari.

8 A divindade nacional da Babildnia € o grande herdi da narrativa.

81 Epiteto segundo o qual é designado o deus Addu na carta ARM XXVI/1 207.
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An e Enlil nomearam firmemente para a realeza desde o puro ventre” (l. 3). O
rei encaixa numa estrutura cdsmica arquitectada pelo pantedo divino ao qual o
escriba faz alusdo, transformando-se ele préprio numa ferramenta da esfera celeste
e para seu usufruto. Tal ndo significa, porém, que o soberano nio disponha de
agéncia prépria ou livre-arbitrio®. Nio obstante, inerente a reciprocidade® que
se gerava desde o “puro ventre” (ou seja, do seio materno) estava a dependéncia
do monarca do juizo e dos designios dos seus criadores. O soberano nunca deixa
de ser criatura mortal e temporal do seu criador imortal e atemporal®.

Esta ideia estd talvez mais vincada numa outra missiva de Mari, o texto
ARM XXV1/1 238. Nele se relata um sonho no qual a deusa Bélet-biri®* declara:
«A realeza é o seu molde de tijolo e a dinastia a sua muralha»®. Ora, Zimri-Lim
é metaforicamente associado a um tijolo, que evoca a matéria pldstica presente
na concepg¢do antropogdnica desta civilizagio - a argila - e inserido na linha-
gem de uma dinastia, equiparada a estrutura estdvel, firme e perene que seria a
muralha. A imagem do molde, acima de tudo, expressa uma ldgica de criacio e
de formatagio. O soberano é modelado para o cargo que desempenha, e, a com-
posicdo da forma em si, que agrega os ingredientes fisicos e intelectuais que o
elevam no seio da sua comunidade, juntam-se as insignias - o ceptro, a coroa, a
arma - que funcionam como uma extensio tangivel dessa forma singular. O rei
€ unico e merecedor da sua ilatum.

8 De facto, o rei ndo era necessariamente refém da vontade divina; ele detinha poder de decisio e
podia agir contrariamente aos designios dos deuses. Ao longo do seu reinado, Zimri-Lim terd,
por vezes, seguido um rumo politico diametralmente oposto aquele que havia sido indicado
pelos ordculos proféticos, i.e., pela voz divina. Sobre esta questio, veja-se Rosa, 2015, p. 99 e 142

e Barbosa, 2022.

A relacdo entre o mundo terreno e o mundo divino, genericamente falando, assentava numa
reciprocidade. O ser humano estava encarregado de saciar os seus criadores, praticando o culto,
levando a cabo as devidas oferendas e libacdes e orando aos seus superiores, enquanto estes,
como contrapartida, zelariam pelo seu bem-estar e pela sua protecgo. Desta relacdo dependia
a alianca entre os dois dominios cdsmicos estabelecida no momento antropogdnico e patente,
por exemplo, no Mito de Atra-Hasis.

83

8 A questdo sobre a forma como os deuses sentiam efou se posicionavam face ao tempo € discutivel.

Katz (2013, p. 118) relembra o nome dos antepassados do deus An (divindade associada ao céu),
daru dara, “Sempre”. O nome pode ser entendido como uma personificagéo do proprio conceito de
tempo. No entanto, se pensarmos em enima elis, os astros responsdveis pela contagem do tempo,
o sol e a lua, sd sdo criados longo tempo apds o nascimento de vérias geracoes divinas. Assim,
o tempo existia como entidade independente ou estaria dependente dos fendmenos naturais e
humanos? (idem). E, mais importante, como podemos equacionar a natureza dos deuses face a

este conceito? Estas questdes carecem de um estudo aprofundado.
8 Bélet-Biri é uma divindade associada aos pocos e seria possivelmente origindria do noroeste da
alvéola de Mari. O seu culto estd testemunhado em Mari e noutras cidades do reino. Cf. Durand,
2008, pp. 220-221.

8  Caramelo, 2002, p. 154.
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2.2. O sofrimento humano

Depois do tom laudatério usado para destacar o papel do rei e a suprema-
cia dos deuses, na secco seguinte — a terceira - o escriba relata a sua aflicéo, e,
por contraste, recorre a um género mais préximo do lamento, descrevendo o seu
sofrimento e a infelicidade que daf advém. E sobretudo no que concerne a este
ponto que podemos estabelecer mais paralelos com ludlul bél némeqi e inclusi-
vamente com o Livro de Job.

O autor comega por se caracterizar como “um servo sem senhor, ndo tenho
cuidador” (I. 3). Porque foi caluniado por um colega, o escriba sofre e exprime
o seu desalento usando uma série de imagens comuns no imagindrio mesopota-
mico. Neste caso, ele é alguém sem protector e/ou cuidador, um individuo fragil
porque desprotegido. E preciso sublinhar que a pratica da caltinia era corrente em
Mari (e na Mesopotamia em geral). Uma das obriga¢des patentes nos juramentos
de fidelidade aos quais os altos-funciondrios do rei estavam obrigados aquando
da sua entrada em func¢des era comunicar “uma tabuinha - boa ou ma - (..) eu
mostrei-a a Zimri-Lim, meu senhor”®. Ora, o dever de relatar tudo ao soberano,
de lhe reportar todas as informacdes apreendidas, as mesmas que o escriba em
causa afirma ser “capaz de compilar” (I. 16’) e de “relembrar” (I. 16’) caso o seu
senhor as olvide, estd, paradoxalmente, na origem da chamada karsi akalum®, a
letra, «comer a denuncia», isto €, injuriar. Assim, o escriba ndo € sendo vitima do
préprio sistema para o qual afirma dedicadamente laborar.

Para além disso, ao abandono acresce o facto de “néo conhego lugar onde me
aninhar” (1. 2’) e “uma casa estrangeira transformou-se na minha morada” (l. 4’).
Ora, a auséncia de cuidador, aliada a perda da casa, do espaco de identidade, da
célula familiar®, constitui uma imagem muito forte e caracteristica da debilidade
social do queixoso. Sem a casa (bitum), o individuo nio estaria inserido dentro da
sociedade, ndo faria parte do espaco harmonioso que era o dominio real, parti-
lhando as suas tradicOes, os seus costumes e os seus elementos culturais®. Mor-
mente, sem ela, quebravam-se todos os lacos de que o individuo poderia dispor,
quer a nivel socioprofissional, quer a nivel humano, sendo-lhe paulatinamente
subtraido o sentido de pertenca. Alids, no ninho®, o lugar onde eventualmente
o escriba se poderia “aninhar”, estdo patentes as dimensdes humana e espacial
deste verdadeiro tormento: ele é simultaneamente sinénimo de familia e de casa,
estrutura que permitiria alicercar a pessoa no seio de uma comunidade e de um
estado/pais. Nao estranhamos, pois, que, na primeira linha do reverso da tabui-

8 Texto M.6182. editado em Durand, 1991, p. 26.

8  Sobre esta pratica, veja-se Durand, 2002, p. 96.
8 O termo bitum assume uma variedade de sentidos. Pode indicar o espaco doméstico, a arquitec-
tura em si, ou a familia nuclear ou alargada que vivia sob esse tecto. Quando aplicado as grandes
casas economicas, podia referir os dominios familiares, os templos, os paldcios (vide Pollock,
1999, pp. 117-118).

A casa pode também ser interpretada neste contexto em referéncia ao paldcio - “Eu sou um filho
da casa do meu senhor” (1. 19°) - o local onde o escriba trabalhava e ao qual estava associado.

90

o1 Veja-se nota 41.
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nha, que infelizmente se encontra fragmentada, alguns autores proponham a
reconstituicio kima etemmim® (“como um espirito” [l. 2’]), evocando a errancia,
as privacdes e, no fundo, a existéncia numa base quase residual que pautavam a
realidade do remetente desde o seu afastamento do posto de trabalho.

Devemos frisar que ao etemmum nio estd necessariamente vinculada uma
perspectiva dramdtica da existéncia post-mortem. Igualmente traduzido como
fantasma, ele podia entrar no seu dominio, o Infra-mundo, e ai viver feliz e paci-
ficamente®. Néo obstante, a falta dos rituais que lhe deviam ser ofertados pelos
descendentes, e que consistiam no seu sustento, afinal ele conservava as mesmas
necessidades fisicas, obrigavam-no a imiscuir-se no mundo terreno, adentrando-
-se num dominio cdsmico ao qual ndo pertencia e errando ansiosamente numa
busca va pelo contacto com os parentes faltosos nas suas obrigacdes ritualisticas.
E uma nocio mais préxima desta que o escriba pretende certamente exprimir -
“uma casa estrangeira” (bitum nakrum [l. 5’]) ou “estranha”, dirfamos até imprdpria,
era agora o seu meio; ademais, perdera o contacto, a confianga, a cumplicidade e
a amizade que o ligavam aos seus pares e, acima de tudo, ao seu rei, cuja “alegria
do meu senhor” (I. 14’) jd ndo o abrangia.

De igual sorte se queixa o célebre justo sofredor, alegando que “fui expulso
da minha casa, vagueei pelo exterior” (tab. I, v. 50). E embora em Job nio encon-
tremos um argumento idéntico, a mesma ideia estd presente no momento em
que o injusticado responde aos amigos que o interpelam. Aquando da segunda
intervencéo de Sofar, Job questiona “Dizeis 'Onde estd a casa do tirano?"” (Job
21, 28), relembrando que ele proprio havia perdido a sua morada no inicio da sua
vaga de infortunios. Assim sendo, uma mesma imagem perpassa os trés textos
- a casa assume-se como o elemento que permite enraizar o individuo. No caso
mesopotamico, este enraizamento dd-se a trés niveis: 1) no mundo terreno, do
qual faziam parte todas as criaturas das divindades, a elas subservientes e delas
dependentes; 2) no espago real, projectado como um grande e harmonioso jardim,
dentro do qual o seu jardineiro® - o rei — cuidava da natureza e de todas as espé-

%2 O etemmum, palavra para a qual os diciondrios oferecem a tradugio “espirito”, “espectro”, ou

“fantasma”, refere-se a parte do ser humano que sobrevivia apds a morte do corpo fisico e do seu
enterro (Sobre a emergéncia do etemmu, vide Bottéro, 1982, pp. 27-29,). Essa parte, por ter sido
composta a partir da matéria de um deus (pelo menos de acordo com o mito Atra-Hasis) permiti-
ria uma existéncia ad eternum no designado mundo dos mortos. Este etemmum era percepcionado
como “the transformed soul” e, por isso, “retains the basic physical and emotional needs of its
former earthly life” (Katz, 2005, p. 63). Sobre os “fantasmas”, vide Finkel, 2021.

% K 0 que parece constatar a composi¢io suméria Gilgames, Enkidu e o Infra-mundo. O protagonista,
Gilgames, inquire o seu amigo sobre a ordem das coisas no Infra-mundo, «’Did you see him who
had seven sons? (...) How does he fare?” “As a companion of the gods, he sits on a throne and
listens to judgments”™ (ETCSL 1.8.1.4). O contentamento parece derivar do nimero de descen-
dentes, sendo este proporcional as oferendas que podiam ser destinadas ao defunto.

% A ideia do jardineiro e do jardim acompanha os mesopotidmios desde o inicio do urbanismo.
Com efeito, para além de Sargdo de Akkad, e, mais concretamente, da lenda sobre o seu nasci-
mento, onde encontramos a imagem por exceléncia do jardineiro, desde cedo se compuseram
registos iconograficos onde o en (o soberano das antigas cidades-estado durante grande parte do
I1I milénio a.C.), aparece circundado de feixes de junco (simbolo de fertilidade) e segurando nas
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cies, exercendo sobre elas a justi¢a; 3) no dominio das relacdes socio-humanas,
onde se forjavam os lagos necessdrios a vivéncia quotidiana®.

Mas a adversidade estende-se para ld dos bens patrimoniais e das relacdes
sociais. O desespero é visivel na prépria pessoa do escriba: “o lamento fez-me
baixar a cabeca” (I. 4). Na cultura semita, a cabeca erguida era um sinal de orgu-
lho, espelho de estatuto, coragem e importancia. Aquele que mantinha a sua
cabeca elevada - réSam nasim - demonstrava confianga, inteligéncia, integridade
e bravura®. Numa situacio diametralmente oposta, difamado, o remetente sente
na pele a vergonha pela sua desventura. Novamente, 0 mesmo terd expresso o
autor de ludlul bél némegqi, alegando que “a minha cabeca orgulhosa curvou-se
para o chao” (tab i, v. 73). E também Job se queixa perante Deus, afirmando “se
sou inocente ndo ousarei levantar a minha cabeca, cheio de vergonha e repas-
sado de misérias” (Job. 10, 15).

Paralelamente a cabeca que se curva, estio os joelhos que jd ndo sustentam
o peso do corpo, dir-se-ia, o peso da vergonha: “estou tio fraco que os meus joe-
lhos j4 ndo me conseguem transportar” (. 10’)”. Enquadramos esta afirmacéo
dentro da mesma l6gica de destitui¢do e desonra. A fraqueza é marca inegdvel do
infortdnio: o escriba deambula periclitante e prosternado numa semi-morte por
motivos alheios ao seu bom comportamento. A injustica estd subjacente a todas
estas formulacdes. Na Mesopotamia, tanto em Mari quanto no mundo babildnico
cassita, onde testemunhamos o autor de ludlul bel némeqi afirmar “a debilidade
abateu-se sobre os meus joelhos” (tab. ii, v. 78), ndo estd presente a nocdo de
pecado, pelo menos ndo como a entendemos a luz da matriz judaico-cristd. Nao
obstante o escriba da carta em andlise se abster de comentar eventuais faltas,
alegando perentoriamente a sua lealdade ao rei (e, por extensdo, aos deuses) -
“Nio € num unico lugar que deposito a minha confianga?” (I. 9°) -, este lamento
conduz-nos a uma reflexio sobre a condi¢do humana e a consciéncia do mal.

O autor de ludlul bél némegqi questiona “quem poderd saber o pensamento do
deus?” (tab. ii, v. 36). Ora, tal como frisou Bottéro, o pecado é, na Mesopotamia,

suas maos ramos repletos de flores. Imagens deste tipo apontam precisamente para a metdfora
do jardineiro que vemos mais tarde aplicada a Sargdo.

% Vide nota 90. A casa do senhor (o paldcio) era igualmente o lugar onde o escriba estabelecia afi-

nidades humanas e de trabalho.

% Num contexto literdrio, veja-se a Can¢do de Inana e Dumuzi: “With head high, the king goes now

...... ,with head high (sag il,) he goes to the holy embrace of Inana. The king going now with head
high ....., going now to my lady with head high” (ETCSL 4.08.30). sag il, é a expressdo suméria
equivalente a acddica réSam nasim. Também nas cartas de Mari encontramos uma expressao
idéntica, embora nela se substitua a cabega pelo pescoco. Em ARM 26 379, 1. 26, Sarrum-andulli,
um militar mariota, expressa a Zimri-Lim o seu desejo de que o deus (i.e. o deus do soberano de
Mari) apareca no campo de batalha e que o seu nome seja exaltado para que ele e os restantes
servos possam ter “os seus pescocos altos”.

% Também no Antigo Testamento, embora de forma diferente, encontramos o mesmo raciocinio,

quando Elifaz intervém, recordando Job da sua anterior conduta exemplar “As tuas palavras
eram o sustentdculo dos vacilantes, e fortalecias os joelhos trémulos” (Job 4, 4-5). Ndo s¢ Job se
mantinha firme como transmitia confianga e sabedoria aqueles que a ele se dirigiam, situag¢do
contrastante com a que se achava “agora que o acoite caiu sobre ti, desfaleces?” (idem).
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uma nogdo que se surge sobretudo a posteriori®®. O ser humano errava muitas
vezes sem consciéncia de o fazer e sé o reconhecia quando acometido por algum
infortdnio. Isto porque os designios divinos eram insondéveis e, como tal, além
da compreensio e de uma dimensio puramente humanas, podendo levar o indi-
viduo, inadvertidamente, a agir contra a vontade dos deuses. No caso concreto
de A.1258%, tudo se passa alegadamente “infundadamente” (I. 6) e devido a difa-
macio, i.e., por accdo humana. Nio parece haver, a partida, um pendor divino
no tormento que o escriba vivencia, embora saibamos que, subjectivamente,
os elementos numinosos comandavam toda a existéncia e todos os fendmenos
fisicos, politicos ou sociais. Desta forma, salvas as devidas diferencas®”, também
no caso em andlise, tal como em Job ou em [udlul, o justo sofre injustamente.
Assim, uma vez que “Dagan e Addu asseguraram as suas fundagdes, / An e Enlil
nomearam a sua realeza e a sua dinastia”, louvar o rei, tal como o autor de ludlul
beél nemeqi enaltece directamente Marduk, representava uma forma de salvagio,
uma maneira de repor a confianca perdida, o favor do soberano e, no limite, a
béncio do pantedo divino.

O coroldrio do sofrimento do escriba € a doenca que afecta directamente os
6rgdos necessdrios para levar a bom porto o seu trabalho, no fundo, aqueles de
que o autor necessitava para manter a sua sobrevivéncia: “a doenca dos escribas
afligiu-me” (1. 7°)'°. A adversidade € tal que uma enfermidade lhe tolda momen-
taneamente as aptiddes enquanto especialista nas artes escribais'®’. Tudo parece
estar perdido. Em face do exposto, sé havia um recurso - o rei, interlocutor pri-
vilegiado do mundo divino.

2.3 A justica real

Na sequéncia destas descri¢des, chegamos a ultima sec¢io, aquela onde o
escriba endere¢a formalmente a sua peticdo ao rei. Antes mesmo de o fazer, ele
reafirma ndo s as suas competéncias, como, acima de tudo, a sua lealdade a
Zimri-Lim, através de uma fraseologia também ela comum em Mari, sobretudo
em textos de cariz diplomatico: “a minha orelha estd voltada para o meu senhor”
(1. 8) e “o meu coracio estd instalado no recinto do meu senhor.” (l. 18’). O uso do

% Bottéro, 2004, p. 166. Questdes como esta estio também presentes na chamada Teodiceia Babilo-

nica, uma composicdo mais tardia, composta nos finais do II milénio a.C. / principios do I milé-
nio a.C., onde novamente encontramos um queixoso, desta feita interpelando um interlocutor
anénimo, que questiona a justi¢a divina. Vide Foster, 1996, pp. 790-798.

»  No caso do Livro de Job, o sofrimento advém do desafio que Deus langa a Satands e apesar de o

sofredor manter a sua lealdade e fé no Deus biblico, hd uma atitude revoltosa contra Ele, ques-
tionando-O (vide Whybray, 2008). Ja o autor de [udlul ndo questiona a justica dos deuses, afirma
tdo-s6 ndo a compreender.

1% Do mesmo modo, em ludlul bél némeqi, o sofredor alega que “a doenca debilitante espalhou-se

sobre mim” (tab. ii, v. 50), e Job indica que foi ferido por “uma lepra maligna, desde a planta dos
pés até ao alto da cabe¢a” (Job. 2,7).

101 De maleitas semelhantes se queixariam os escribas sumérios nas suas cartas-oragdes. Vide Hallo,

1968, p. 85.

219



verbo Sakanum, “estabelecer; colocar”, em ambas as declaracdes € sintomdtico da
sinceridade e da fidelidade que o autor demonstra para com o seu senhor. Ter a
orelha estabelecida no rei equivale a expressar metaforicamente o seguimento
das suas ordenacdes e o cumprimento (a audicéo) inquestionavel dos seus con-
selhos. Jd o coracao que estd instalado no lugar do rei evoca a honestidade que
regula a relacio entre ambos e a subserviéncia que lhe € devida pelo alto funcio-
ndrio. Lembramos que o coracio correspondia, na mentalidade semita, a sede
da psicologia humana'®.

O rei aparece aqui, naturalmente, como lugar-tenente dos deuses. Para que a
ordem volte a imperar é necessdria intervencéo superior. A reversio da situacdo
depende exclusivamente da vontade do rei. Assim, voltamos & mesma ldgica: s6
o monarca € capaz de repor a normalidade na vida do escriba porque s6 ele pode
mimetizar a divindade na terra. Esta capacidade enquadra-se numa perspectiva
mais lata, considerando que o soberano foi também responsavel por restaurar “o
pais e estabeleceu a populacgio dispersa” (I. 20°)'. O mesmo equivale a dizer que
Zimri-Lim deu abrigo aos individuos errantes - condi¢io actual do escriba - e
firmou a paz dentro do seu dominio, restabelecendo as fronteiras ancestrais do
pais. A simetria entre as duas acc¢des salta a vista. O escriba roga ao seu senhor
que o “reconduza ao meu lugar” (1. 22°) - asriya tdrum - ou seja, que restaure a har-
monia a um nivel pessoal, tal como havia conduzido o pais, num quadro politico
e nacional, ao seu devido lugar - asrisa tdrum. Destaca-se uma vez mais a relacio
sincrdnica entre a ordem percepcionada a trés niveis indissocidveis: o cdsmico,
o politico e o individual. E como denominador comum entre 0s mesmos estaria,
enquanto elemento agregador, Zimri-Lim.

Afirmar a justica real equivale, pois, a impor a justi¢a divina. A imagem do
rei (ou do seu filho) a sair como o sol (I. 23’) relembra aquele que é um dos exem-
plos mais emblemdticos do rei-pastor, do executor da justica, na Mesopotamia -
Hammu-rabi (c. 1792 - 1750 a.C.). Na sua célebre estela, o soberano da Babildnia,
que acabaria por tomar o pais a Zimri-Lim'* afirma que os deuses o nomearam
para “fazer a justica aparecer no pafs” (misaram ina matim ana Sipim) e para se

12 Vide Dhorme, 1923, p. 109 sobre esta questdo e sobre expressdes que recorrem a este 6rgiao do
corpo humano. Também em Mari encontramos exemplos, em meio diplomadtico, de declaragdes
metafdricas envolvendo o coracgdo. Assim, falar (dababum) com um libbum gamrum (“coracio inteiro”)
significava ndo esconder nada do rei (ARM XXVI 537). No sentido inverso, quando alguém se
dirigia ao soberano com um la libbum (“néo coracdo”) revelava a sua traicdo (ARM XXVI 307).
Cf. Lafont, 2001, pp. 259-260.

18 Segundo Charpin (2003: 184-185) esta afirmagéo poderd evocar o momento da ascensio de Zimri-
-Lim ao trono de Mari, que terd sido equiparado a uma verdadeira restauragfo. Para além do rei
ter reposto a anterior linha dindstica de Yahdun-Lim (c. 1810 - 1794 a.C.), que havia sido inter-
rompida pelo governo de Samsi-Addu (c. 1792 - 1775 a.C) e do seu filho Yasmah-Addu, ao chegar
ao trono ele promulga um andurarum, isto é, uma remissio das dividas, estabelecendo um novo
comego para o reino e para a sua populacio.

14 Embora as circunstincias exactas da queda de Mari sejam obscuras, sabemos que Hammu-
-rabi terd sido o responsdvel. Ndo s6 os Arquivos Reais de Mari demonstram o dramatismo que se
vivenciou nos meses finais do governo de Zimri-Lim, com o temor de um ataque por parte deste
rival, como a vitdria é celebrada no nome de um dos anos do seu reinado. Ademais, no prélogo
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“erguer como Samas”'®® (kima Samas wasém). Reconhecemos nestas primeiras
linhas da sua inscricio que a justica se torna visivel - Supum'® - no momento
exacto em que o rei se ergue — wasiim - como o deus. Ora, precisamente da mesma
forma que Hammu-rabi, o herdeiro de Zimri-Lim saird - €' - isto €, erguer-se-4
como Samas. O sol &, portanto, a imagem do recomeco e a expressdo da trans-
paréncia divina. Assim sendo, imitando o deus da justi¢a, Zimri-Lim teria nas
maos a possibilidade de conceder uma nova vida ao escriba.

Consideracoes finais

A carta-salmo A.1258* constitui um bom exemplo da ideologia real mariota
(e também mesopotamica). O tom apologético que caracteriza a sua redacgio,
sobretudo no obverso da tabuinha, pretende tdo-sé salientar a singularidade do
ser humano predestinado desde o ventre materno para dirigir os destinos do pais
em conformidade com o pantedo divino. Zimri-Lim afirma-se por isso como o
interlocutor privilegiado da esfera celeste, em quem ela deposita a sua confianga
e a quem ela outorga os elementos necessarios para liderar a populacio. Entre
estes, contam-se, COmMo vimos, as armas e as insignias reais, mas também todo
o aparelho intelectual e psicoldgico necessario a assuncéo destas funcdes, que
sdo, em primeira instancia, divinas.

Nesta ldgica, o soberano detém um lugar cimeiro no que toca a execucio da
justica, dada a sua familiaridade com o deus associado a este dominio, Samas.
E € precisamente na sua qualidade de juiz que o escriba se lhe dirige. S6 Zimri-
-Lim poderd corrigir a situacio catastréfica em que o destinatdrio se encontra.
A descrigdo do dramatismo vivenciado por este servo do rei relembra algumas
das maleitas experienciadas pelo autor de ludlul bél némegi e, inclusivamente, por
Job. No fundo, o que o escriba relata € a reverséo total da harmonia na sua vida
individual. O colapsar da ordem leva automaticamente a emergéncia de um caos
que se alastra a todos os dominios da sua vivéncia: 1) ele perde a morada, deixa
de ter uma relagio estdvel com o espaco que é o dominio do rei e todo o patrimo-
nio cultural e civilizacional que este comporta; 2) ele perde o seu oficio, deixa de
estar integrado na hierarquia social do pafs, diluindo-se assim a sua natureza e o
seu sentido de destino!®, o que, em dltima instancia, compromete a sua relacio

da estela de Hammu-rabi a cidade de Mari aparece referenciada entre as suas conquistas. Vide
Charpin e Ziegler, 2003, pp. 242-245.
15 Rosa, 2020, p. 73.

106 Causativo do verbo wapim.

107 Equivalente sumério ao verbo acddico wasim.

18 Ao destino, e também ao proprio nome, estava subjacente a natureza do individuo (ou de uma
determinada entidade). Segundo Jean Bottéro, “par le destin qu’lls lui avaient assigné, les dieux
conféraient en somme & chaque étre ce que nous appelons sa «nature » ... tout ce qui lui était
nécessaire pour accomplir le role” (1998, p. 191)
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com o cosmos; 3) ele perde a forca e a vivacidade, deixa de ser capaz de fazer face
aos perigos externos e as adversidades do préprio mundo natural'®.

Concluindo, tendo em conta a mundivisio mesopotamica, segundo a qual
0 cosmos transitava entre ciclos de ordem, caos e reposicio da ordem, podemos
assumir que esta ciclicidade se reflectia a outros niveis da experiéncia social e
individual. No caso concreto, para sair do caos que mantinha o escriba refém,
dado o controlo exercido por Zimri-Lim sobre a populacio de Mari enquanto
representante e mimetizaco dos deuses na terra, era necessaria a sua intercesséo.
A vida do sibdito dependia da sua accéo. Porque s6 ele era como o sol, sinénimo
de luz, expressdo da ordem.

Abreviaturas

ARM - Archives Royales de Mari

CAD - The Chicago Assyrian Dictionary

CDA - A Concise Dictionary of Akkadian

ePSD - Electronic Pennsylvania Sumerian Dictionary Project
ETCSL - Electronic Text Corpus of Sumerian Literature

FM - Florilegium Marianum

LAPO - Littératures Anciennes du Proche-Orient

MARI - Mari, Annales de Recherches Interdisciplinaires
RIME - The Royal Inscriptions of Mesopotamia, Early Periods
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Resumo

O presente artigo pretende oferecer uma traducéo e andlise detalhada da carta-salmo A.1258,
exumada no paldcio real de Mari e datada do século XVIII a.C. O texto em questio corresponde
auma suplica enderecada por um escriba ao soberano Zimri-Lim e apresenta paralelismos com
a célebre composicio babildnica lulul bél némeqi (O Justo Sofredor), que, por sua vez, devido aos
temas abordados, foi equiparada ao Livro de Job. Deste modo, pretendemos debater, através da
interpretacéo do texto, questdes relacionadas com o papel do soberano, o sofrimento e a justiga.

Abstract

This paper aims to offer a translation and detailed analysis of the letter-psalm A.1258*, exhumed
in the royal palace of Mari and dated from the 18 century BC. The text in question corresponds
to a supplication addressed by a scribe to the sovereign Zimri-Lim and presents parallels with
the famous Babylonian composition lulul bel némegi (The Righteous Sufferer), which, in turn, due
to the themes addressed, was equated with the Book of Job. Thus, we intend to debate, through
an interpretation of the text, questions such as the role of the sovereign, suffering and justice.
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Job, o justo infortunio e a interpretacao do sofrimento pelos
seus amigos. Discursos de Elifaz de Tema

Havia um homem na terra de Uz, cujo nome era J6; e era este homem integro, reto
e temente a Deus e desviava-se do mal. E nasceram-lhe sete filhos e trés filhas. E
o seu gado era de sete mil ovelhas, trés mil camelos, quinhentas juntas de bois e
quinhentas jumentas; eram também muitissimos os servos a seu servico, de maneira
que este homem era maior do que todos os do oriente. (J6 1:1-3).

Assim comeca a narragio do livro de Job, num estilo comum das literaturas
tradicionais, nomeadamente nos contos, que ndo encontramos igual no inicio
de outros livros que compoem o Antigo Testamento, exceto no primeiro livro de
Samuel, capitulo 1. Nesse livro, € feito o relato de uma situacéo real, a da cons-
tituicdo da familia de Elcana e as circunstincias do nascimento de Samuel, que
se tornou Juiz e um dos maiores profetas em Israel, nos dltimos anos da era de
Juizes, nos anos em que Saul tornou-se o primeiro rei de Israel, tendo instituido
David como o sucessor de Saul, antes da sua morte, em Rama (1 Samuel 8:11-18;1
Samuel 19:18-24). No Novo Testamento, encontramos esse estilo no inicio de
algumas pardbolas de Jesus, nomeadamente, na parabola do Mordomo Fiel (Lucas
16:1-3), na pardbola do Juiz Iniquo (Lucas 18:1-3), na pardbola do Filho Prédigo
(Lucas 15:11-13), na pardbola do Rico e Ldzaro (Lucas 16:19-20), entre outras.
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O narrador apresenta o personagem de Job, as suas qualidades: “homem
integro, reto e temente a Deus e desviava-se do mal”, a sua familia: “sete filhos e
trés filhas”, as suas riquezas: “sete mil ovelhas, trés mil camelos, quinhentas jun-
tas de bois e quinhentas jumentas, muitos servos”, e a sua grandeza: “era maior
do que todos os do oriente”.

Logo a seguir, o narrador, sem perder muito tempo, apresenta-nos Job, com
todas as qualidades de um bom chefe de familia, que se preocupa com o bem-
-estar de toda a familia, principalmente com a santidade dos filhos, cuja prética
era se levantar de madrugada e oferecer “sacrificios em favor de cada um dos seus
filhos para purificd-los” (J61:5). A justica de Job era tdo “justa” que fazia sacrifi-
cios para o pecado que os filhos teriam cometido em pensamento. A descri¢do
da vida de Job antes de cair em desgraca era necessaria para que ndo houvesse
equivoco no que concerne a integridade de Job em relacdo a Deus.

Quanto ao espaco, a histdria passa-se “na terra de "Uz” (Jé 1:1), que segundo
o diciondrio biblico (Biblia H4bil) significa “firmeza”, regifo “situada no deserto
sirio, entre as latitudes de Damasco e Edom”, cujos outros registos na Biblia sdo
mencionados pelo profeta Jeremias:

E a toda a mistura de povo, e a todos os reis da terra de Uz, e a todos os reis da
terra dos filisteus, e a Ascalom, e a Gaza, e a Ecrom, e ao remanescente de Asdode
(Jeremias 25:20); e Regozija-te e alegra-te, 6 filha de Edom, que habitas na terra de
Uz; o calice passard também para ti; embebedar-te-ds, e te descobrirds. (Lamen-
tacdes 4:21)

A presenca desse registo do espaco real leva algumas correntes teoldgicas
a crer que Job existiu na realidade, que viveu antes de Moisés, baseando-se no
seguinte raciocinio: considerando que aos nossos dias a média de intervalo que
separa um filho do outro é de mais ou menos dois anos, e que as irmas eram sem-
pre convidadas “para esses comes-e-bebes”, 0 que demonstra estarem em idades
adequadas para se divertirem com a autorizacéo dos pais, entdo, pressupde que
Job teria 60 anos antes de ser provado por Deus, e mais de 160 depois da prova-
¢éo. Conforme relatado no livro, Job terd morrido com mais ou menos 200 anos,
como se pode ler nas declara¢des de Alfred Kuen (2015):

Job était certainement un homme qui a réellement existé puisqu'Ezéchiel (14:14,20)
et Jacques (6:11) y font allusion non comme a une fiction littéraire, mais comme a
un personnage historique. Il a sans doute vécu & I'époque des patriarches dont il
partage la longévité, le mode de vie et le role sacerdotal. Sa richesse est évaluée en
troupeaux et il a connu les mémes dangers qu'eux, les razzias des bandes de Sabéens
et de Chaldéens, peuplades restées nomades jusque vers 1'an 1000 av. J.-C. (p.51)

Seja como for, Job, enquanto personagem literdrio, viveu durante muitos anos
como “o homem mais rico de todo o Oriente”, e gozava de boa vida em compara-
¢lo com os seus conterraneos, antes de cair em infortinio, o que mesmo Satanas
reconhece quando declara: “abengoas tudo o que J6 faz, e no pais é o homem que
tem mais cabeca de gado”.
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Porventura tu ndo cercaste de sebe, a ele, e a sua casa, e a tudo quanto tem? A obra
de suas méos abengoaste e o seu gado se tem aumentado na terra. Porventura tu
ndo cercaste de sebe, a ele, e a sua casa, e a tudo quanto tem? A obra de suas mios
abencoaste e 0 seu gado se tem aumentado na terra. (J6 1:10-11)

Segundo Kuen (2015), “existem muitos relatos de reflexdes deste tipo no
antigo Médio Oriente”, mas que o livro de Job € inico no seu género literdrio,
na sua composicéo, na sua poesia, e na sua profundidade.

Ao declarar que “Job € uma mistura de histéria, epopeia, poema, teatro”,
Kuen deixa-nos confusos, pois essas caracteristicas sé se podem encontrar numa
obra literdria. A descricdo dada por Kuen confere ao texto a caracteristica de um
género literdrio livre, cujo poema “canta a beleza da criacio”, por um lado, e, por
outro lado, “evoca as profundezas do sofrimento”.

O objetivo desta reflexdo néo € de provar ou nio a existéncia material de
Job, nem tdo-pouco alimentar a discussdo sobre esse assunto, mas de analisar os
discursos de Elifaz de Tema, um dos amigos de Job, a primeira pessoa a quem o
narrador deu a palavra para consold-lo, depois deste ter sido entregue a Satands,
por ordem de Deus, para ser provado, e, obviamente, ressaltar os discursos de
Job como direito de resposta a Elifaz de Tema.

O que as palavras de Elifaz de Tema inspiram em relacdo ao sofrimento de
Job? A que conclusdes sobre o sofrimento de Job chegou Elifaz de Tema? O que
nos inspira o personagem de Elifaz de Tema para os dias de hoje? Sdo questdes
as quais nos dispusemos a responder ao longo da nossa reflexio.

Elifaz de Tema, ou Elifaz, o temanita, faz parte dos trés amigos de Job que,

ouvindo de Job todo este mal que tinha vindo sobre ele, vieram cada um do seu
lugar: Elifaz, o temanita, Bildade, o suita, e Zofar, o naamatita; e combinaram
condoer-se dele, para o consolarem. (J6 2:11)

Neste artigo, limitar-nos-emos ao personagem de Elifaz de Tema e a sua
intervencdo em relaco a situacio em que Job se encontrava, tendo em conta as
respostas de Job ao mesmo.

Para além do livro de Job, a Biblia regista o nome de Elifaz no livro de Géne-
sis 36, como nome dado ao primeiro filho de Esau, filho de Isaque, que teve com
Ada, a sua primeira mulher. E Tema foi o primeiro filho de Elifaz.

Estes sdo os nomes dos filhos de Esau: Elifaz, filho de Ada, mulher de Esau; Reuel,
filho de Basemate, mulher de Esau. E os filhos de Elifaz foram: Tema, Omar, Zef0,
Gaetd e Quenaz. E estes foram os filhos de Reuel: Naate, Zerd, Samd e Mizd; estes
foram os filhos de Basemate, mulher de Esad. E Timna era concubina de Elifaz,
filho de Esau, e teve de Elifaz a Amaleque. Estes sdo os filhos de Ada, mulher de
Esau. E estes foram os filhos de Aolibama, mulher de Esay, filha de And, filho de
Zibedo; ela teve de Esau: Jeus, Jaldo e Coré. Estes sfo os principes dos filhos de
Esau: os filhos de Elifaz, o primogénito de Esad, o principe Tem4, o principe Omar,
o principe Zef6, o principe Quenaz. O principe Coré, o principe Gaetd, o principe
Amaleque; estes sfo os principes de Elifaz na terra de Edom; estes sdo os filhos
de Ada. (Génesis 36:10-16)
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Elifaz é o nome de origem aramaico, que significa “Deus € despenseiro, Deus
é ouro fino”, segundo o Diciondrio Biblico Hébil. Elifaz de Tema €, segundo o
mesmo diciondrio, a cidade que leva o nome do seu principe, o primogénito de
Elifaz, chamada também por “cidade de Edom” (Jeremias 49:7), conhecida pela
sabedoria do seu povo; “pais dos descendentes de Esaid (Numeros 20:18-21),
que ficava ao sul do mar Morto”. Outro registo é encontrado no livro do profeta
Obadias (1:1;6,8-9) numa mensagem que Deus deu a respeito de Edom, quando
afirma que “Os soldados de Tema tremerao de medo; todos os guerreiros de
Edom serdo mortos”.

Cremos que a precisdo do nome de Elifaz, o temanita, mostra como os nomes
foram conservados, passando de geracdo em geracdo. A visita de Elifaz ao seu
amigo Job, em companhia de dois outros amigos, oriundos de diferentes regides,
€ uma prova mais que suficiente da fama que Job tinha em toda regido do oriente.

A iniciativa de Elifaz de Tema e dos seus amigos era primeiro testemunhar
o estado em que Job se encontrava em relagdo ao que ouviram falar na regido, e
trazer consolo ao amigo em situacio de sofrimento. O que acabaria por aconte-
cer nos primeiros dias quando “comecaram a chorar e a gritar, rasgando as suas
roupas, atirando pd para o ar e sobre a cabeca em sinal de tristeza”; sentimento
que durou sete dias e sete noites, periodo durante o qual ndo proferiram nenhuma
palavra (J6 2:12-13), limitando-se a ouvir Job falar sobre o seu sofrimento, amaldi-
coando o dia do seu nascimento, e queixar-se da “falta de paz, descanso, sossego”
e da agitacdo que, de agora em diante, faria parte da sua vida. Mas essa atitude
ndo passou para la dos sete dias. Seria bom para Job que se contentasse em ficar
calado na companhia dos amigos. Pelo menos € a impressdo que temos quando
lemos as reacdes dos amigos, nomeadamente nos discursos de Elifaz de Tema,
que estavam longe de trazer consolo a Job.

Para a nossa abordagem, estruturamos as trés ocasides em que Elifaz de
Tema tomou a palavra para falar sobre a situagio de Job. Primeiro, Elifaz chama
a atencdo de Job no sentido de lhe mostrar que nio é sempre facil fazer o que
Job tem exigido dos outros. A primeira vez que Elifaz toma a palavra, ao invés
de consolar Job, comeca por lhe lembrar da sua capacidade de fortificar pessoas
desanimadas, coisa que ndo consegue fazer para si proprio.

Entdo Elifaz, da regido de Tem3, em resposta disse: J6, serd que vocé ficard ofen-
dido se eu falar? Mas quem é que pode ficar calado? Vocé ensinou muita gente e
deu forgas a muitas pessoas desanimadas. Quando alguém tropecava, cansado e
fraco, as suas palavras o animavam a ficar de pé. Mas agora que chegou a sua vez
de sofrer, como € que vocé perde a paciéncia e a coragem? O seu temor a Deus nio
lhe d4 confianca? A sua vida correta ndo o enche de esperanga? (J6 4:1-6)

Essas palavras que deveriam trazer consolo nio tiveram muito impacto na
vida de Job, em relacdo ao momento que ele atravessava, porque, logo a seguir,
no mesmo capitulo, Elifaz passou a reprovar o seu amigo, lembrando-lhe que
nunca um “inocente” pode sofrer, nem os “sinceros” destruidos. Essa reagio foi
sustentada por Bildade, o suita, e Zofar, o naamatita, outros amigos de Job, por-
que, para eles, o sofrimento provém necessariamente do pecado, e, aos seus olhos,
“Job que aguente”, pois o tamanho de sofrimento de que era vitima é proporcio-

228



nal ao tamanho de pecado cometido, ou que os grandes sofrimentos devem ser
retribuidos a um tao grande pecador. Para sustentar a sua posigio, Elifaz insiste
sobre a experiéncia humana, referindo-se particularmente a uma misteriosa visita
que teria tido numa certa noite.

Nos comentdrios biblicos ao livro de Job, Cyrus Ingerson Scofield (1996)
avanga que os trés amigos de Job tinham “os seus conceitos erréneos de Deus”,
quando confirmaram que “Job é um homem hipdcrita”, sendo as suas provas
seriam injustas. O verdadeiro problema continua a ser o mesmo: porque o justo
€ submetido ao sofrimento? A esta pergunta, nem Job nem os trés amigos que o
acusavam de pecado encontraram resposta.

O comentdrio da Biblia de Jerusalém (1981) avanca que a doutrina segundo a
qual “é Deus quem compensa os bons e pune os maus” é encontrada na literatura
do movimento da sabedoria, na qual “o livro de Job € a obra-prima”.

Essa doutrina é o fundamento do ensino de sabedoria e conclui-se do governo
do mundo pelo Deus sébio e justo. Ela pretende chamar pela experiéncia, mas a
experiéncia o contradiz sempre. E o que defende o livro de Job onde os trés amigos
defendem a tese tradicional. (Biblia de Jerusalém 1981, p. 649)

O segundo momento de tomada de palavra de Elifaz de Tema dd-se depois
de ouvir longos discursos dos outros dois amigos e a resposta de Job a cada um
deles, sustentando a sua inocéncia, mas todos confrontando Job a Justica divina.
Job pode enganar a todos os homens, mas nio a Deus, se ele sofre € porque pecou.

Entéo respondeu Elifaz, o temanita, e disse: Porventura proferirad o sdbio va sabe-
doria? E encherd do vento oriental o seu ventre, arguindo com palavras que de
nada servem, e com razdes de que nada aproveita? E tu tens feito vdo o temor, e
diminuis os rogos diante de Deus. Porque a tua boca declara a tua iniquidade; e
tu escolhes a lingua dos astutos. A tua boca te condena, e ndo eu, e os teus ldbios
testificam contra ti. [...] Que é o homem, para que seja puro? E o que nasce da
mulher, para ser justo? Eis que ele ndo confia nos seus santos, e nem os céus sdo
puros aos seus olhos. Quanto mais abomindvel e corrupto é o homem que bebe a
iniquidade como a dgua? Nio confie, pois, na vaidade, enganando-se a si mesmo,
porque a vaidade serd a sua recompensa. (J6 15:1-6, 14-16, 31)

Se dependesse de Job, segundo Elifaz, ninguém confiaria mais em Deus, por-
que quer passar a ideia de que Deus pode punir os justos, o que contraria a dou-
trina veiculada até dquele tempo. Elifaz duvida que Job seja sdbio, pois nenhum
homem pode ser justo diante de Deus, e acusa Job de ser vaidoso.

Num artigo intitulado Job, Voltaire et Kant ou deux perspectives sur la sou-
ffrance et le mal, Rodrigo Brando (2017) apresenta dois aspetos do mal: um fisico
e outro moral.

La réponse chrétienne au probleme du mal peut se décliner selon deux aspects
principaux : d’une part, le mal est considéré comme une privation et, d’autre part,
tout mal physique (souffrance) tient son origine du mal moral (péché). [...] Le mal,
contrairement a ce que pensent les Manichéens, n’est pas une substance. S’il fait
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partie du monde, il n’est pas a proprement parler. Le mal est une déviation de la
volonté, mais il n’est ni l'acte lui-méme, ni la volonté elle-méme. (p.152)

Segundo Brandéo (2017), ndo basta ter vontade, porque, embora a vontade
seja boa, ndo é atingido o seu objetivo “todas as vezes que prefere um bem tem-
poral ao invés do bem eterno”, afirmando que “o mal € exatamente o disparo
falhado, o disparo desviado da vontade”. Na visdo de Brandio, para os cristios
confrontados com uma ontologia do mal e uma ética do sofrimento, “todo o sofri-
mento é consequéncia de um ato mau que alguém cometeu: todo o mal fisico
(sofrimento) € o castigo merecido de um ato mau (pecado) ”. Essa perspetiva estd
longe de ser s6 dos judeus e cristéos, outras religides também consideram que
nenhum sofrimento € produto de acaso.

Elifaz de Tema corrobora com a primeira ideia que se elabora quando alguém
cai em desgracga. “E preciso ver bem”, diz-se, porque, obviamente, “o primeiro
lugar onde procuramos uma possivel causa do mal € o pecado do individuo que
sofre”, afirma Mathilde Cambron-Goulet (2009), que dd como a vantagem dessa
interpretacdo o facto de permitir “conciliar a existéncia de um Deus justo, bom
e omnipotente com a existéncia do sofrimento, que é entdo concebido como um
castigo divino ligado ao pecado individual”. Mas, que “tal interpretacio do mal
nio pode de forma alguma se aplicar a Job” (p.104).

Nenhum homem se pode declarar puro, ou ainda justo, pelo facto de nascer
da mulher, porque, para Deus, segundo Elifaz, “nem os céus sio puros aos olhos
de Deus”; e, assim, como € que Job se pode declarar inocente diante de Deus.
Para os homens o pecado de uma pessoa € descoberto através do castigo que este
recebe, ou seja, enquanto nao hd sinal exterior, sofrimento visivel, € dificil saber
se alguém tinha ou nio pecado, e os personagens da prosa sé podiam ter o posi-
cionamento que tiveram, porque néo lhes foi revelada a conversa de Deus com
Satands a propdsito de Job. Alids, o posicionamento de cada um mostra o quio
dificil € ver o pecado em alguém que prospera, ideia sustentada por Cambron-
-Goulet (2009) quando diz:

Le péché de Job (en supposant qu’il en elit commis un) ne porte pas en lui-méme son
chatiment; mais plutot, sa souffrance fait partie de 'ordre du monde. Il s’agirait ici
plutot d’une « souffrance immanente » que d’une « justice immanente ». D’ailleurs,
une telle hypothese du péché portant en lui-méme son chatiment - en-dehors des
péchés que 'on commet contre son corps, c’est-a-dire la gourmandise et la luxure
- parait plutdt invraisemblable aux yeux de Thomas, qui suit en cela le discours
de Bildad. (p.11)

Na leitura de Jean Chrysostome, considerado um dos pais da Igreja, sobre
a tese da retribui¢io individual do pecado, Cambron-Goulet (2009) revela que
Jean Chrysostome néo concorda com os discursos dos amigos de Job que pensam
que Job tenha pecado. Vai mesmo mais longe, avancando com a hipdtese desses
discursos terem sido inspirados pelo diabo, e, a0 mesmo tempo, recusa também
que “qualquer hermenéutica de retribuicéo possa ser aplicada ao sofrimento de
Job”. Jd na perspetiva de Tomds de Aquino, explica Cambron-Goulet, “o texto
religioso € categdrico quanto a retiddo de Job. [...] A virtude de Job é, portanto,
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completa, e a tese da retribuicdo individual cai por terra” (p.106). Apesar de tudo,
Job continua a protestar a sua inocéncia, Elifaz de Tema e os outros amigos de
Job endurecam as suas posi¢des: 0 homem recebe cd na terra a recompensa ou
o castigo das suas acdes.

Segundo Scofield (1996), “Elifaz, Bildade e Zofar sdo, de igual modo, peca-
dores diante de Deus, no entanto, ndo sofrem”. Assim Job afirma, depois de ouvir
os amigos, ndo achar sdbio nenhum entre eles, e recusa as suas teorias que o
acusam de ter discretamente pecado contra as leis da moralidade. No meio de
tanto sofrimento, Job continua a acreditar na justica divina, e recusa acusacdes
que lhe sdo dirigidas pelos amigos, pois “reconhece ser culpado, desemparado
e sem recursos e, para ele, nenhum arbitro (mediador) resolverd a sua causa”.
Ainda assim, Job deposita uma confianca total em Deus, seu “defensor”, e tem
esperanca de O ver antes de morrer.

Porque eu sei que o meu Redentor vive, e que por fim se levantard sobre a terra. E,
depois de consumida a minha pele, contudo, ainda em minha carne verei a Deus,
Vé-lo-ei, por mim mesmo, e os meus olhos, e ndo outros, o contemplario; e por
isso os meus rins se consomem no meu interior. (Jé 19:25-27)

Job continua a solicitar a atenc¢do dos amigos que pensam mal dele, e lembra-os
que as suas consolacdes sdo vazias, tudo o que dizem nio passa de uma mentira.

Na terceira e ultima tomada de palavra, Elifaz de Tema passa ao ataque direto
a Job, reprovando novamente a posi¢do do seu amigo quanto a sua inocéncia. Se
Deus castiga Job e o chama para prestar contas, insiste Elifaz, ndo é porque Job
O adora com todo o respeito, mas sim porque cometeu muitos pecados, e as suas
maldades nio tém conta. Levanta uma lista das coisas que constitui pecado de
que tem certeza absoluta que Job terd feito para merecer esse castigo:

Porventura ndo é grande a tua malicia, e sem termo as tuas iniquidades? Por isso é
que estds cercado de lacos, e te perturba um pavor repentino, As viuvas despediste
vazias, e os bragos dos drfios foram quebrados. Mas para o poderoso era a terra,
e 0 homem tido em respeito habitava nela. N&o deste ao cansado dgua a beber, e
ao faminto retiveste o pdo. Porque sem causa penhoraste a teus irméos, e aos nus
despojaste as vestes. (J6 22:5-10)

Elifaz de Tema tendo feito tudo o que podia para convencer Job, mostra-
-se desesperado com a sua “teimosia”. E direto com Job para que ele reconheca
e confesse o seu pecado, e solte a sua lingua. Além disso, relembra-o de alguns
pecados que teria cometido, mas que se esqueceu de reconhecer. A Unica saida
que lhe é oferecida por Elifaz de Tem3, pelos iniimeros pecados cometidos, € parar
de se justificar, reconhecer o seu estado de pecador e voltar para Deus. Porque
Deus sabe todas as coisas, abaixa os orgulhosos e salva os humildes.

A insisténcia dos amigos de Job encontra enquadramento nos livros de sabe-
doria, mas também noutros livros biblicos (Deuteronémio 27-28; 2Samuel 12:10-15).
O profeta Ezequiel, no capitulo 18 versiculos 2 e 23, confirma-o quando declara
que “a alma que pecar essa morrerd”, a0 mesmo tempo, dando Deus oportuni-
dade ao pecador de se arrepender e viver: “Desejaria eu, de qualquer maneira, a
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morte do impio? diz o Senhor DEUS; Nao desejo antes que se converta dos seus
caminhos, e viva?”. Se os amigos de Job insistem em ver Job reconhecer o seu
estado de pecado € para a sua salvacio. Mas Job continua a declarar-se inocente,
e a sua resposta a Elifaz mostra o estado de homem que sofre sem justa causa.

As discussdes entre Job e os seus amigos estio longe de trazer um elemento
novo sobre o sofrimento e o castigo divino. Convencido de nio ter cometido
nenhum pecado, nio precisa de se justificar perante os homens. E acredita que,
se tiver oportunidade de falar com Deus, Ele o entenderd. E sabe que estd a ser
provado por Deus, e que saird ileso desta prova, puro como ouro. Continua a
confiar em Deus e a contar com a sua soberania. O que Deus decidiu para ele
ninguém poderd mudar. E Elifaz de Tema conclui que, se Job for inocente, e
se for correto em tudo o que fizer, Deus o salvard. Se os trés amigos cessaram
de responder, nio foi porque foram convencidos da inocéncia de Job, mas por
constatarem que nio adiantava de nada, pois Job “era justo aos préprios olhos”.

Em resposta aos trés amigos, Job continua a clamar por inocéncia, pois
Deus conhece os seus caminhos, e conta todos os seus passos, de forma que, se
andasse por maus caminhos, Deus o castigaria. Job lamenta-se de néo ter pelo
menos uma pessoa que o ouga, e, desesperadamente, deseja que o Todo-Poderoso
lhe respondesse na sua justica.

Para acabar com as discussoes, Deus intervém, e nio estd contente com 0
que ouviu da parte dos amigos de Job, quando insistem que o infortunio de Job
€ porque Job pecou, e menos ainda com o préprio Job, quando considera Deus
como um adversdrio, e procura em vio o juiz para julgar ele e Deus. Apesar disso,
a atitude de Job é compreensivel, como explica Egber Brink (2007) quando disse
que “sempre que Deus parece ser um inimigo e ndo um amigo, a expressio de
queixa significa que a fé quer agarrar-se a Deus”, pois Job mostrava uma depen-
déncia de Deus até ao fim do periodo do seu infortunio.

Antes de todas as coisas, Deus recorda a Job a sua grandeza e sabedoria.
Muitas perguntas sobre a grandeza de Deus reveladas na criacio sio colocadas.
Fique aqui claro que Deus nio esperava nenhuma resposta a essas perguntas,
que sdo uma forma de dizer que faz tudo o que Ele quer, quando e como Ele quer,
porque é dono de tudo e todos. Job sabiamente compreendeu que as perguntas
de Deus nio eram para responder, e disse que ndo valho nada; que podia respon-
der? Prefere ficar calado. Pois jd tinha falado mais do que devia e que agora nio
tenha nada para dizer. Deus é quem humilha os orgulhosos e os perversos, e criou
todos os seres vivos, os quais nenhum humano pode domar; exemplos do Monstro
Beemote e do Leviata, rei das feras. Job reconhece que nada é impossivel para
Deus e nenhum dos planos de Deus pode ser impedido, sente-se envergonhado
e arrepende-se, ndo do pecado cometido que poderia ocasionar o infortunio, mas
de tudo o que, no seu infortunio, tivera dito. Ao fim do infortunio, Job descobre
ainda uma outra dimensio de Deus que nio conhecia, por isso, declara: “Antes eu
te conhecia s6 por ouvir falar, mas agora eu te vejo com os meus préprios olhos”
(J6 42:5), declaracio que confirma o que o profeta Isafas vaticinou:

O Senhor Deus diz: “Os meus pensamentos ndo s40 cOMO 0s seus pensamentos,
e eu ndo ajo como vocés. Assim como o céu estd muito acima da terra, assim os
meus pensamentos e as minhas acdes estdo muito acima dos seus. (Isafas 55:8-9)
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Segundo Brink (2007), “quando entramos em contacto com a realidade de
Deus, torna-se claro que Deus é sempre superior ao que conhecemos dEle” (p.12).
Para provar a Elifaz de Tem3 e aos outros amigos de Job que Job estava certo e
eles ndo, porque tudo o que falaram a respeito de Job e de Deus nio era verdade,
Deus exigiu que se arrependessem diante de Job, oferecendo sacrificios de arre-
pendimento recomendados e que Job orasse por eles.

E o Senhor virou o cativeiro de Jé quando orava pelos seus amigos; e o Senhor
acrescentou, em dobro, a tudo quanto Jé antes possufa. Entdo vieram a ele todos
os seus irmaos, e todas as suas irmis, e todos quantos dantes o conheceram, e
comeram com ele pdo em sua casa, e se condoeram dele, e o consolaram acerca de
todo o mal que o Senhor lhe havia enviado; e cada um deles lhe deu uma peca de
dinheiro, e um pendente de ouro. E assim abencoou o Senhor o dltimo estado de
J6, mais do que o primeiro; pois teve catorze mil ovelhas, e seis mil camelos, e mil
juntas de bois, e mil jumentas. Também teve sete filhos e trés filhas. E chamou
o nome da primeira Jemima, e o nome da segunda Quezia, e 0 nome da terceira
Quéren-Hapuque. E em toda a terra ndo se acharam mulheres tio formosas como
as filhas de J6; e o seu pai lhes deu heranca entre os seus irméos. (J6 42:10-15)

Deus devolveu em dobro tudo o que Satands tinha tirado a Job para que nio
houvesse duvida de que Ele era o autor da situacio em que Job se encontrava,
portanto, ndo era devido ao pecado de Job, como consideravam os seus amigos.

A leitura do livro de Job, e a perspetiva de Elifaz de Tem3, tem-se revelado
interessante para a compreensio da relacio entre Deus e os Homens. E Deus
quem tem o dominio de todas as coisas e ndo o homem, e a sua compreensao
requer uma revelaco especial.

Em relacdo a pergunta segundo a qual o infortinio resulta sempre do castigo
divino, o livro de Job leva-nos a pensar antes de responder afirmativamente. Pois,
no caso de Job, Deus decide o que quer para desafiar Satands e para demonstrar
que ainda hd pessoas na Terra que o adoram independentemente de ter ou nio
bens materiais. Por outro lado, nem sempre o que os homens pensam de Deus
€ 0 que Deus realmente é. Um exemplo disso € o posicionamento de Elifaz e
dos seus amigos em relaco a tese da retribuicio individual ou coletiva do mal.
Qualquer um de nds, sem ler o prélogo do livro de Job, pensaria como Elifaz de
Temai e todos os outros amigos de Job.

Uma outra perspetiva difundida na religido cristd a propdsito da leitura do
livro de Job, segundo Kapitaniuk (2022) é que “é dificil compreender, cd na terra,
a maioria dos sofrimentos por que passam os homens, mas que, na perspetiva de
Deus, fazem todo o sentido”

A fé de Job permaneceu inabaldvel perante esta situacéo, porque ndo estava
fundada nos bens materiais, nem tao-pouco nas circunstancias favordveis. A fé
de Job estava verdadeiramente fundada na bondade de Deus. Desde o inicio até
ao fim da histdria, ele manteve o que tinha dito a sua esposa: “se recebemos o
bem de Deus, podemos também receber o mal”.
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Resumo

A histéria de Job, conhecida como histéria de um justo infeliz, faz parte dos livros da Biblia
Sagrada, no Antigo Testamento, cujo autor é desconhecido, como muitos outros livros da Biblia,
sendo também, segundo estudiosos da Biblia, conhecida como parte da “literatura sapiencial”
e obra-prima do movimento de sabedoria. O Livro de Job e seus personagens nos leva a refletir
sobre a questdo da experiéncia humana no seu todo, partindo da concecéo elevada de Deus e as
consideracdes quanto ao homem, Satands, justica, redencio e ressurrei¢io, por um lado; e nos
convida, por outro, a analisar a problemadtica do sofrimento de um justo. Este artigo pretende
interpretar os discursos de Elifaz, um dos trés amigos-consoladores de Job, e a sua tomada de
posicao quanto ao sofrimento do seu amigo, e aos discursos de Job como direito de resposta.
Pretendemos abordar a interpretacio do sofrimento de Job na dtica do Elifaz, por ser a pri-
meira pessoa a quem o narrador dd a palavra depois de Job ser entregue a Satands, por ordem
de Deus. Procuramos, nos discursos de Elifaz, analisar as questdes levantadas em relagio ao
sofrimento de Job, questdes que julgamos serem presentes até ao nosso tempo: o inocente pode
ou nio sofrer? Porque o justo é submetido as afli¢des? A experiéncia humana e a parte de Deus
ef/ou de Satands no sofrimento humano. Para responder a essas e outras questoes que poderdo
surgir ao longo do trabalho, teremos como textos de apoios, para além do Livro de Job, outros
textos cientificos e biblicos que abordaram o tema da interveng¢io de Deus no sofrimento do
homem, numa perspetiva exclusivamente literdria.
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Summary

The history of Job, known as history of unhappy upright, is part of the books of the holy Bible
in Old Testament, whose writer is unknown as many other writers in the books of the Bible,
being also, according to scholars of the Bible, known as part a “Sapient Literature” and a mas-
terpiece of the wisdom movement. The book of Job and its personages lead us in thinking about
the human experience in its whole, beginning with a higher conception of God and conside-
rations about men, Satan, justice, redemption and resurrection by one hand; and invite us in
another hand in analysing the problematical suffering of an upright man. This article intends
to interpret the speeches of Eliphaz, one of Job console-friends, so his standing position on
the suffering of his friend. The speeches of Job in Eliphaz view point as right to answer. We
seek to an approach to the interpretation to the suffering in Eliphaz view point on regard to be
the first personage to whom the narrator gives the word after Job been handed over to Satan
by God s will. We search in Eliphaz ‘s speeches the raised questions on Job sufferings of Job,
questions we sought been present in our time: The innocent may or may not suffer? Why the
upright undergoing afflictions? The human experience and God’s or Satan involvement in the
human suffer. To answer these questions and others that may emerge alongside the work, we
will have as support texts, beyond Job’s book others scientific texts and biblical that approach
God s intervention in suffering of men in a view point exclusively literary.
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The Book of Job has always been difficult to grasp. St. Jerome, who under-
took the translation into Latin of the Hebrew original in the late 4th century
C.E., opined thus in the preface to his Vulgate translation of the Book of Job:

Obliquus enim etiam apud Hebraeos totus liber fertur et lubricus et quod graece
rhetores vocant éoynuatiopévog dumque aliud loquitur aliud agit, ut si velis angui-
llam aut murenulam strictis tenere manibus, quanto fortius presseris, tanto citius
elabitur. [For even in Hebrew, the whole book is said to be twisty and slippery, and
what orators refer to in Greek as ‘arranged figuratively. While it says one thing, it
means another, just as if you wish to grasp an eel or a slippery fish with clenched
hands, the more firmly you press, the more quickly it slips away.] (Hier. Vulg. Iob
prol.; Fischer, 1984, p. 731)!

One of the major complications of the text is that it presents two different
personalities for Job. The Job of the folkloric prose preface (chapters 1 and 2) and
the prose epilogue (chapter 42) is described as a truly righteous man. But the Job
we read of in the poetic portion of the book, i.e., chapters three through forty-
-one of the Masoretic Text (MT), roughly 84% of the text of the Hebrew Book of
Job, is headstrong, contumacious, and, frequently, outright blasphemous.

What a shocking contrast this blasphemous, questioning Job is to the Job
presented to us in the early 5th century C.E. by Saint Augustine, who wrote an

! Unless otherwise noted, all translations are mine.
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entire treatise on patience with Job as his quintessential ideal. Or to the figure
presented by Gregory the Great in the late 6th century C.E. in his Moralia in Job,
a six volume, 35-book commentary that presents the literal/historical figure of
Job as the epitome of the serene Christian saint and his allegorical persona as an
almost perfect prefiguration of Christ. The transformation continues throughout
the Middle Ages in Western Europe where Job becomes the ideal incarnation
of the spiritual warrior, a prophet of the afterlife, the exemplar of hospitality,
and a patron saint of lepers, syphilitics, those who suffer from depression, and
even musicians.

This paper analyzes the earliest stage of this transformation, the Greek
reception of Job from the Septuagint through the pre-Nicene Church fathers,
the earliest Christian literature. But first, some background. The earliest extant
textual reference to Job lists him alongside Daniel and Noah as the paradigma-
tically righteous man. This text is Ezekiel 14.14, whose KJV translation reads
“though these three men, Noah, Daniel, and Job, were in [this land], they should
deliver but their own souls by their righteousness, saith the Lord God.” The
dating of the canonical Book of Job is contested, but most scholars today date
Ezekiel somewhere between the 4th and 6th centuries B.C.E.. Some scholars have
deduced that the archetypal status of Ezekiel’s Job is precisely what led him to
serve as the principal figure of the Book of Job.

Among the Dead Sea Scrolls (DSS) there are fragments with versions of the
Book of Job from the 2nd to 1st century B.C.E. in both Aramaic and Hebrew.
One of the Hebrew fragments is written in Paleo-Hebraic, which was ordinarily
reserved for the most ancient scriptures of the Pentateuch, which suggests that
the scribe may have believed that the Book of Job was a Patriarchal-Era text.? It
should also be noted that, even though in many cases the DSS depart significan-
tly from the ca. 9th century C.E. manuscript tradition of the canonical Hebrew
MT, in the case of the Book of Job, the DSS fragments follow it quite closely.

Job in the Septuagint

The Septuagint (LXX) version of the Book of Job differs significantly in
extent and tone from the Hebrew MT. It is about 17% shorter than the Hebrew
text. Omissions and truncations increase in the second half of the text. It is cal-
culated that 4% of the omissions occur in first fifteen chapters; 16% from chap-
ters 16 though 21; 25% from chapters 22 through 31; and 16% from chapters 38
through 42 (Driver & Gray, 1921, p. Ixxv). It almost seems that the LXX translator
was either becoming more tired or more irritated with the text as the translation

2 Newsom, 2017, p. 101. The DSS use of a Paleo-Hebraic script for the Book of Job, as if it were
contemporaneous with the Pentateuch, may reflect an early identification of Job with Jobab the
Edomite king referred to in Genesis 36.33. See below for a discussion of how early commentators
and translators understood the name Job to be a divinely-ordained name change from Jobab.
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proceeded. The omissions were numerous enough that redactors such as Origen
had to fill up the gaps with snippets from newer translations.?

There are also noteworthy plot and storyline differences between the MT
and the LXX versions of Job. KJV Job 2.8 (reflecting the MT) says “he sat down
among the ashes.” But LXX Job 2.8 says that Job “ékdfnto éni tfig xompiog EEw T
flg mokewg [sat on a pile of excrement outside the city]l” KJV Job 2.9 gives Job’s
wife one exclamation, “Dost thou still retain thine integrity? Curse God and die.”
LXX Job 2.9a-e increases her words to a diatribe:

o - MéEypt Tivog kaptepncels Ayov , 1600 dvapéve ypdvov ETt KOV TPOGOEYOHEVOG
v éAtida Tiig cotnplag pHov; , 130D yap NEdvicTai cov 1O PVNUdcLVOV AT THG YHG, viol
Kol Quyatépeg, Eutig kKothiog d@diveg kai mdvot, oDG ig TO KeVOV EKOTNGO HETA HOYO®V.
6 OV T€ 00706 &v campig ckmMkmv kddnoar Stavoktepevov aibplog ,, kayd mAavijtig
Kol AGTpig TOTOV €K TOTOV TIEPLEPYOLEVT Kal oikiov €& oikiag Tpocdeyopévn Tov filov
note dvoetal, tva dvanodompar tdv poydov kai tdv 63uvdv, ai e viv cuvéyovowy.
aALGL eimév T1 Piipa gig kKOplov Kkai televta. [ ... How long will you persist and say,
‘Look, I will hang on a little longer, while I wait for the hope of my deliverance™?
For look, your legacy has vanished from the earth—sons and daughters, my womb’s
birth pangs and labors, for whom I wearied myself with hardships in vain. , And
you? You sit in the refuse of worms as you spend the night in the open air. ,, As
for me, I am one that wanders about and a hired servant—from place to place and
house to house, waiting for when the sun will set, so I can rest from the distresses
and griefs that now beset me. , Now say some word to the Lord and die!]*

The LXX adds a 5-verse appendix to the epilogue after 42.17 which claims
to be “ék tiig Zupraxi|g BipAov [from the Syriac book]” (NETS). This appendix adds
some new information about Job. It claims that “Job” was a new name. His origi-
nal name was “Jobab,” and he was the king of Edom and a descendant of Esau.’
It reveals that later in his life, Job married an Arabian woman, and it discloses
that Job’s three friends, Eliphaz, Baldad, and Sophar, were also kings.

But the most important aspect of the LXX translation is its shift in tone.
In the book’s central poetic section, the LXX translator seems often to tone
down the angry questions that Job poses to God into less offensive statements
of hope. A few scholars deny that this was deliberate. Orlinsky (1957) argues that
the differences are not theological but due to translation technique—Heater
(1982, p. 6), agrees and posits an “anaphoric” translation style in Job. There is
some other fascinating and potentially transformative work that is being done
currently, applying polysystemic literary theory to understanding the rhetoric
of the Septuagint translation (Dhont, 2018). But most scholars agree that one of
the features of the LXX is a markedly softer tone and a more positive view of the

3 Chiefly that of Thodotion in the early first century C.E. See Swete et al., 1914, pp. 255-256; Gen-
try, 1995, p. 495.

*  Translation from Pietersma and Wright, 2007. Hereafter NETS.

5 This change of name has obvious patriarchal overtones such as the name change of Abram to
Abraham (Gen. 17.5). The Jobab in the appendix is a clear reference to Jobab the Edomite king
referred to in Gen. 36.33, which also links Job to Abrahamic lineage through Esau.
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figure of Job. Gehman (1949) says, “In many instances, departures from a literal
rendering can be ascribed to an exegesis which had a theological basis” (p. 231).
These changes seemed to be “designed to tone down Job’s presumptuousness and
eliminate his most impious remarks from the Hebrew” (Besserman, 1979, p. 36).
Or, as Gorea (2021, pp. 379-380) puts it, “the profile of Job himself is modified
in the Septuagint: his original impetuousness and excess are moderated in the
Greek version. This softness would be transmitted to [later authors].” For example,
KJV Job 14.14 (reflecting the MT) reads, “If a man dies, shall he live again?” An
agonized cry of despair. The same passage in the LXX reads, “éav yop dmnoBdvny
GvBpwmog, (oeton [If a man dies, he will live again]” No longer a question, but
an affirmation of faith. Another example provides an even more interesting shift
in tone. The earliest version of the written Hebrew text of Job 13.15 provides the
translation “He may well slay me; I may have no hope” (NJPS translation).® This
is one of the Old Testament passages where the MT translators have provided
commentary advising that the passage should be understood differently from
how it is written; they suggest understanding it to mean something like “Though
he slay me, yet will I trust in him.”” The LXX 13.15 abandons the Hebrew text
completely, but puts decidedly reverent words in Job’s mouth: “éav pe yeipdontar
0 duvaotng, £nel kod fpktat, 1 uiv AaAfco kol EA&yEm évavtiov avtod [Though the
Mighty One overpower me—inasmuch as he has begun—certainly I will speak
and argue my case before him]” (NETS).

Hellenistic Judaism

The interpretative milieu in the time period before Christianity and during
its birth also involves Greek-speaking Jewish authors. Only two of them mention
Job. Aristeas the Exegete (early 1st century B.C.E.) and Philo (20 B.C.E.-50 C.E.).

Charlesworth (1981) writes, “Aristeas the Exegete is known only through
a quotation of about sixteen lines from Alexander Polyhistor that is preserved
in Eusebius’ Praeparatio Evangelica (9.25) [...| The fragment concerns Job, called
‘Johab, and reveals dependence upon the Septuagint.” The sixteen lines pro-
vide a very brief recap of the LXX’s version of the Job story (complete with Job’s
name change, kingly status, and kingly friends). He says that Job is “ikaiov kai
noloktnvov [righteous and wealthy],” that he resolves to continue in his “edcéBeio
[reverence to God],” and that God is aware of his “sdyuyia [goodness of soul]”
(Euseb. Praep.evang. 9.5; Gifford, 1903, p. 430).

Philo of Alexandria only mentions Job once. That instance is found in his
treatise on the changing of names. He does not describe Job or his story, but only

The NJPS translation is the only modern translation that follows the text and not the Masoretic
interpretation instructions discussed in the note below.

The Hebrew text is written with a lamed alef, indicating a negation and, therefore, the reading
“I'will not hope.” The 9th century C.E. Masoretes indicate that it should be understood as lamed
vav, indicating a masculine pronoun and, therefore, the reading “I will hope in him.” See Arnow,
2022, pp. 116-119; Zuckerman, 1978.
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includes a quotation from him when he says (paraphrasing LXX Job 14.4) that
being “kabapodc amod pumov [cleansed from impurity]” is a desirable but unreachable
state (Philo de mut. nom. 6.4; Wendland, 1962, p. 165). A rather insignificant refe-
rence, but one that places Job in the category of one who discerns righteousness.

The Testament of Job and the Epistle of James

In Genesis chapter 49, an aged and dying Jacob gathers his family around
him, tells them important things about himself, and gives blessings. An entire
genre of Jewish/Christian literature arose from this passage. These testaments all
deal with patriarchal figures and vary in tone from the homiletic to the novelistic.
The dates of the extant testaments range from the 2nd century B.C.E. through
the 5th century C.E..® Among these texts is the Testament of Job (T.Job) which is
vital to understanding the earliest Christian reception of the character of Job.’

The story in T.Job takes the softened LXX version of Job as a starting point
and then expands the story in an almost histrionic fashion. As in the LXX, the
story in T.Job depicts Job as a king whose name has been changed from Jobab.
His friends are also kings, and he sits on a pile of excrement and is tormented
by worms. His first wife speaks extensively and he also gets a second wife. T.Job
expands the story by having the immensely wealthy Job donate all his wealth to
(and also sing to) the poor. Prior to his challenges, an angel visits him and prophe-
sies that he will be an athlete of God and fight Satan. Job finds and destroys idols
that were dear to Satan and thereby incurs his wrath—which is why he decides to
attack Job. He is so accepting of his plight that, when worms fall from his sores
onto the ground, he conscientiously replaces them so they can keep working to
devour him. At the conclusion of his challenges, he is healed by divine girdles
that are sent down from heaven. Then he marries Dinah, the daughter of Jacob.
He then divides his vast wealth only among his sons but gives the divine girdles
to his daughters who use them to speak in tongues and to make divine music.

The primary message of T.Job is patience. In the opening scene when Job
summons his children to his deathbed, he introduces himself by saying “é¢ya®
Y6p i 6 mathp OpdV Iop év ndon dropovij yevopevog [I am Job, your father, who
became who I am solely by patience]” (T.Job 1.5). Eventually, Satan is defeated
due to Job’s patience. In fact, Job is so patient that Satan finally breaks into tears
and abandons him. His definitive message to his children (T.Job 27.7) is “vdv odv,
TEKVO OV, pakpoBupnoate Kol DUEIS €v mavTt cupfaivovtt Huiv, 8Tt kpeitTov EoTiv
navtog 1 poxpobupia [Now then, my children, be patient in every single thing
that happens to you, because patience is greater than anything else].” It is widely

8 This genre includes: the Testament of the Twelve Patriarchs (2nd century B.C.E.), the Testament of
Moses (1st century B.C.E.), the Testament of Abraham (1st-2nd centuries C.E.), the Testament of
the Three Patriarchs & the Testament of Abraham, Isaac and Jacob (2nd-3rd centuries C.E.), the Tes-
tament of Solomon (1st-3rd centuries C.E.), and the Testament of Adam (2nd-5th centuries C.E.).
The dating of the Testament of Job is contested with some arguing for a 1st century B.C.E. date,
but the majority arguing for a late 1st century C.E. date.

®  All TJob passages are from Kraft et al., 1974.
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recognized that what makes T.Job different from the Book of Job is the fact that
Job knows the purpose of his suffering.!® The angel has already revealed to him
that he will be rewarded: “GA\’ éav Omopeivyg, moMom cov 1O Gvopa OVOLAGTOV
€V oG Tl yeveaic Tiig Y dypt Thig cvvteAeing Tod aidVOG. Kol TAAY VoK
o £€mi T0 VLapYovTa cov, kai drnodobfoetai cot dimidotov [...] kai éyepbfion év 11
avootdoet [But if you are patient, I will make your name famous through all gene-
rations of the earth until the end of time. And I will return your property back
to you. It will be given back doubly [...] and you will be lifted up in the resurrec-
tion]” (T.Job 4.6-9).

Like T.Job, the canonical Epistle of James is also disputed in dating with some
arguing that it should be dated to the 40s or 50s C.E. and others positing a likely
date of a hundred years later.! James 5.11 contains the epistle’s only reference
to Job. It says, “idob pakapilopev todg vopeivavtag: v vopoviy Top Nrovcate
Kol O TELog Kupiov dete, 6Tt TOAGTIAAYYVOG 86TV O KOPLOG Kol oikTippov [look, we
consider that those who are patient are blessed; you have heard of the patience
of Job and you have seen the Lord’s purpose that he is merciful and compas-
sionate]” This passage is clearly consistent with T.Job in that it represents the
paradigmatic aspect of Job’s character to be his patience.

Ante-Nicene Church Fathers

Other than in the writings of Origen (185-243 C.E.), there is relatively little
discussion of Job among the earliest Greek Church Fathers. The only references
we have are from Clement of Rome (35-99 C.E.), Justin Martyr (100-165 C.E.), and
Clement of Alexandria (150-215 C.E.). There is also interest in Job in the early
Latin Fathers Tertullian (155-220 C.E.) and Cyprian (210-258 C.E.).

Clement of Rome refers to Job three times in his first and second epistles to
the Corinthians. 1 Clement 17.3 reads “Iop 8& fv Sikaiog kol &uepmntog, dAn0wvoC,
BeooePng, aneydpevog amd mavtog kool [Job was a righteous, blameless, honest,
God-revering man who kept himself far from all evil].” It then goes on to para-
phrase Job 14.4 (as Philo did above) saying that even a righteous man like Job
wasn’t perfect. 1 Clement 26.3 quotes LXX Job saying “avactioeig thv cépko
HOL TaTNV THY GvavtAfcacay tadta ndvta [you (God) will raise up this flesh that
has been drained of everything]” 2 Clement 6.8 refers to the Job (and Noah
and Daniel) mentioned in Ezekiel 14.14, saying “&i 8¢ koi oi toio¥rot dikaiot ov
dovavton Toig 0VTdY dikaocvvolg puouchol To TEkva avT@V [...| el Toig memodfost
gloehevodpeba gig 10 Pacileiov tod Beod; [If such righteous men are not able to
save their own children by their righteousness, [...] with what arrogance will we
be able to enter the kingdom of God?]” Each of these three references to Job by
Clement focuses on his righteousness and faithfulness.

Justin Martyr describes Job once in his Dialogue with Trypho where he inclu-
des Job along with Abraham, Isaac, Jacob, Noah, Sarah, Rebekah, Rachel, and

10 See, e.g., DeSilva, 2012, p. 240; Trotter, 2016, pp. 1305-1306.

' For a useful overview, see Allison, 2013, pp. 3-32.
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Leah as paradigmatically blameless Old Testament people that will eventually
be saved because of their righteousness (Justin. dial. Tryph. 46.3).

The Dialogue with Trypho is dated to ca. 150 C.E.. This is significant because
this and all prior Greek language descriptions of Job, with the possible excep-
tions of T.Job and the Epistle of James (which both have contested dating as dis-
cussed above), have focused exclusively on Job’s righteousness. Following this
point of time, the notion of Job’s patience becomes his principal (if not exclu-
sive) descriptor.

Clement of Alexandria’s Stromata makes frequent mention of Job, usually
in the context of patience, but sometimes also referring to his righteousness.
Stromata 2.20 reads, “tfv Omopoviy [...] edhoynoet nelpaldpevog g 6 yevvoiog Tof
[Such patience [..] He will bless while he is putting one to the test, like noble
Job].” Stromata 3.16 paraphrases LXX Job 14.4 (as Philo and Clement above).
Stromata 4.5 reads, “Iof éykpoteiog VepBoli] kai nictemg Vrepoy [...] HUIV YE éoT1
napaderypa dyadov avoyeypappévog [Job, because of his extraordinary temperance
and his superior faithfulness [...] has been recorded as a good example for us],”
a description including both aspects of patience and righteousness. Stromata
4.17 paraphrases Clement of Rome’s statement, but then contextualizes it in
terms of patience, which Clement does not do: “Iop 8& fjv Sikoiog kai épepmntog,
6AN0wWog kai BocePrc, Amexduevog ATd TOVTOG KaKoD. 00TOG O VIKAGHG 51 VTIOHOVTG
10V melpdoovta [Job was a righteous, blameless, honest, God-revering man who
kept himself far from all evil. He was the man who defeated the Tempter by his
patience.].” Stromata 4.25, 26 and 7.12 also refer to Job’s righteousness.

Tertullian and Cyprian should also be mentioned in passing. Each of them
authored a treatise on patience. Tertullian’s De Patientia and Cyprian’s De Bono
Patientiae each focuses extensively on Job as the paragon of patience. In his trea-
tise, Tertullian makes a clear allusion to T.Job. “Cum Iob [..] erumpentes bestio-
las inde in eosdem specus et pastus refossae carnis reuocaret [when Job would
replace the little worms back into the same openings and feeding places within
his pitted flesh]” (Tert. de Patientia 14.5; Fredouille, 1999, p. 108).

Origen was a contemporary of both Clement of Alexandria and Tertullian;
however, he was such a prolific writer that his contribution to the Early Chris-
tian Jobian reception can only be treated by way of summary. He authored over
2000 treatises dealing with all aspects of religious scholarship. Many of his
references to Job are allusions to scriptural texts in the Hebrew or LXX Book of
Job in commentaries as well as technical textual discussions pertaining to his
Hexaplaric edition of Job. We know that he authored an entire volume on Homi-
lies in Job, but only fragments remain. But many times, when he clearly refers to
the personality of Job, he focuses, like his contemporaries, on his patience, e.g.,
“Qui [diabolus] tamen per eius [Iobis] patientiam vincitur [nevertheless, the devil
is conquered through the patience of Job]” (Orig. de Princ. 3.2.1; Redepenning,
1836, p. 276)."> Another interesting passage wherein Origen deals with the cha-

12 Although de Principiis was originally written in Greek, the majority of the text (including this

passage) has only survived in Latin translation.
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racter of Job is found in “6 8idPBorog [...] veviknpévog 8¢ v Tod tiig dpetiic 4OANTOD
WELdNG Amodeikvutar kaitol yop Td xeAendtoTa Tenovlme snépeve [...] 6 Top [And
the devil was conquered and shown to be a liar by the athlete of virtue. For Job
was patient even though he had suffered the harshest things]” (Orig. de Orat.
30.2). As with Tertullian’s reference to T.Job’s account of Job replacing worms
that had fallen from his flesh, this passage is a hitherto unrecognized but clear
reference to T.Job’s angelic vision of Job as an athlete fighting Satan.

Conclusion

The earliest Christian texts that refer to Job’s character are consistent with
the commentaries of Hellenisitic Judaism. In these texts Job is known and hono-
red for his righteousness—the initial description of him that we are given in
Job 1.1. Given the controversial attitudes that Job assumes throughout the bulk
of the poetic portion of the book, this reputation for righteousness is perhaps
surprising. However by shifting Job’s problematic statements of anger into hope
and his despair into faith, the LXX translator rendered him a more straightfor-
ward example of the righteous man. It is important to remember that it was this
LXX (and not the MT) version of Job that the Hellenistic Jewish rabbis and phi-
losophers knew. Then sometime in the early 2nd century C.E. a dramatic shift
occurs. Patience, a virtue notably absent from most of canonical Job, suddenly
becomes the quintessential identifier of Job. Some scattered references to Job’s
righteousness remain, but they are in the minority. This focus on patience is also
present in the figure of Job that both T.Job and the Epistle of James portray. The
dating of these two texts is contested, but their focus on Job’s patience seems to
render them much more consistent with 2nd century C.E. texts.
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Abstract

Due to his blunt skepticism and an impatience that borders on irreverence, the Job portrayed
by the Old Testament Masoretic Text is one of the most philosophically and theologically chal-
lenging figures of the Bible. The original Septuagint translator of Job provided a startlingly
loose translation which took the first step in rendering the message of the book less theolo-
gically problematic. However, the leap in reception from Septuagint Job to the exemplary Job
of late-ancient and early medieval Christianity is still dramatic and noteworthy. This article
traces the reception of Job in the Greek language from the Septuagint through the earliest
Christian-era texts. It also compares the Job in these texts with that of the Testament of Job, a
text whose relationship to Christianity is complicated. It will show that the patristic recep-
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tion of Job, much like that of the Testament of Job, had already progressed a great deal toward
a typology that would lead to a Christian reading of the story of Job as a holy man, a saint, and
a prefiguration or type of Christ himself.

Resumo

Devido ao seu ceticismo e a uma impaciéncia que beira a irreveréncia, o J6 retratado no Texto
Massorético do Antigo Testamento é uma das figuras mais desafiadoras filosdfica e teologi-
camente da Biblia. O tradutor original da Septuaginta de Jé forneceu uma traducio extrema-
mente flexivel que deu o primeiro passo para tornar a mensagem do livro menos problema-
tica num sentido teologico. No entanto, a diferenca entre o J6 da Septuaginta e o J6 ideal do
Cristianismo da Antiguidade Tardia e do inicio da Idade Média ainda é dramatica e digna de
nota. Este artigo traga a recepgo de Jo na lingua grega desde a Septuaginta até os primeiros
textos da era cristd. Também compara o J6 nestes textos com o do Testamento de J6, um texto
cuja relagdo com o Cristianismo é complicada. Mostrard que a recep¢éo patristica de J6, bem
como a do Testamento de J6, jd havia progredido muito em dire¢io a uma tipologia que levaria
a uma leitura cristd da histéria de Jé como um homem sagrado, um santo e um prefiguracéo
ou tipo do préprio Cristo.
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Introducao

Desde a Antiguidade Classica, a relacio entre a persuasio e o sentimento
€ apresentada como sendo estreita. Aristdteles (Retdrica), por exemplo, falava
da intersecdo entre trés elementos que compunham a triade retdrica - o ethos
(cardter), o pathos (emocio) e o logos (argumentacéo), defendendo que um orador
devia mobilizar os trés durante os seus discursos para ser persuasivo. Ja Cicero,
no De oratore, defendia que a persuasio se atingia quando se conseguia “provar
ser verdadeiro o que defendemos, cativar os ouvintes, provocar em seus 4nimos
qualquer emocdo que a causa exigir” (de Orat. IT, 115). Em ambos se revela que a
carga emotiva de um discurso € tio importante quanto o seu contetido pois age
em dois planos: no emocional e no actancial.

Esta posicdo mantém-se nos dias de hoje. A emocio é considerada como
um constituinte do processo discursivo, jd que € uma resposta a um estimulo,
a uma situacio encarada de uma certa perspetiva, e, também, uma forma de
influenciar o ouvinte/leitor, de condicionar a sua acio. Mas para que a emocao
surta os resultados esperados, é fundamental que esteja ancorada pragmatica-
mente (Charteris-Black, 2004), isto €, que exista um contexto social, histdrico e
textual indutor da mesma, porque em fung¢io deste a emogio poderd ser sentida/
percebida de forma distinta por cada individuo. Cigada corrobora este posicio-
namento, ao afirmar que...
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L’émotion ne surgit pas de maniere accidentelle, comme un moment de folie qui
s’insere dans la linéarité d’une conduite exclusivement rationnelle: un mouvement
de joie ou de colére, de peur ou de peine, a toujours une raison, une cause, qu’il
est possible de comprendre. (2008, p. 27)

A questdo cultural é também algo a considerar porque os termos ndo pos-
suem apenas um significado literal.

Les termes [...] n’ont jamais de signification intrinseque; leur signification est “de
position”, fonction de 'histéire et du contexte culturel d’une parte, et d’autre part
de la structure du systéme ou ils sont appelés a figurer. (D’Iribarne, 2008, p. 148)

Assim, o Locutor deve reconhecer a cultura em que estd inserido, o sistema
linguistico e o género em que o texto estd ancorado, pois as palavras e os lugares
sdo indissocidveis (Maingueneau, 2005, p. 85).

Todos estes pressupostos sdo centrais para a investigacio que aqui se apre-
senta, cujos objetivos sdo: (1) reconhecer as emogdes presentes nos textos em
andlise, a partir da identificacio de palavras de emocio diretas e indiretas, bem
como de figuras de retdrica; (2) reconstruir o processo argumentativo de alguns
excertos; (3) discutir os objetivos argumentativos das emocdes.

Para a constituicdo do corpus selecionaram-se textos de duas grandes figu-
ras politicas do Estado Portugués num periodo socio-histérico e num tempo
especificos (respetivamente Pandemia/Guerra na Ucrania e Natal). Estes tex-
tos, produzidos entre 2020 e 2023, tém como finalidade apresentar uma simula
da atuagdo politica e um plano futuro. A andlise fundamenta-se na posicdo de
Micheli, Hekmat e Rabatel (2013) sobre a semiotiza¢io das emocdes ditas, o
que implica um olhar sobre a materialidade linguistica, particularmente sobre
palavras de emocio diretas (Galati e Sini, 2000; Mathieu, 2006), palavras de emo-
cdo indiretas (Plantin, 2004) e, ainda, figuras de retdrica (Reboul, 2004; Meyer,
2007). Tomando como referéncia Micheli (2010) e Plantin (2011), considera-se
que num enunciado emotivo é possivel identificar, com naturais exce¢des, um
termo de emocéo, uma entidade humana e uma causa ou um objeto da emogio.
A reconstrucdo da emocéo permite analisar o propdsito argumentativo das emo-
¢bes, nomeadamente a justificacdo de uma acéo, a legitimidade de um pedido,
a autoridade do Locutor, entre outros.

1. Emocdes em linguistica

Como referiam os latinos “ex nihilo nihil fit”, e as emocdes ndo fogem a esta
regra; de facto, surgem como resposta a um estimulo e estdo ancoradas num con-
texto. Nos textos politicos, o contexto pode ser usado para revisitar uma emogao
vivida ou para potenciar o surgimento de uma dada emogio (ou de um leque de
emocOes), a partir de uma cena indutora, com vista a consecugio de determina-
dos objetivos persuasivos.

Amossy afirma que as “emocdes sdo o efeito emocional produzido sobre o
alocutdrio [..] a disposicio em que ele coloca a auditério para realizar os seus
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objetivos de persuasio” (2021, p. 170). Neste sentido, as emocdes ndo se limi-
tam ao Locutor, a uma expressdo de sentimentos pessoais, mas sdo uma forma
de argumentacéo (Plantin, 2004; Micheli, 2010), sob a qual assenta um raciocinio
que tem, naturalmente, objetivos comunicativos e persuasivos.

it is analytically fruitful to treat emotional appeals as forms of argumentation
and not merely as adjuncts to argumentation. [...] Speakers appeal to emotions in
order to enhance cogency of an argumentation which seeks to establish the vali-
dity of an opinion or the opportunity of an action. [..] Speakers argue in favor of
or against an emotion: they give reasons supporting why they feel (or do not feel)
this emotion and why it should (ou should not) be legitimately felt. (Micheli, 2010,
pp- 12, destaque da autora)

A semelhanca de Micheli, considera-se que as emocdes devem ser vistas
como uma forma plena de argumentacéo, na qual se debate a favor ou contra
uma emocao, por oposicao a visdo mais tradicionalista das emocdes que as trata
como adjuvantes da argumentagio; neste contexto, as emogdes sio uma forma
de aumentar a irrefutabilidade de um argumento que procura estabelecer a vali-
dade de uma opinido ou a oportunidade de uma acéo.

Kerbrat-Orecchioni (2000), ao analisar as emogdes, estabelece diversas cate-
gorias, nomeadamente comprovadas (“eprouvée”), suscitadas (“suscite”) e expri-
midas (“exprimée”). Para este trabalho, apenas se analisa a ultima categoria, ou
seja, as emogdes manifestadas pelo discurso, quer sejam expressamente verbali-
zadas (“ditas”), quer se pretendam estimular no outro (“pretendidas”). No préximo
esquema detalha-se a categoria de andlise seguida neste trabalho:

Esquema 1 - Organizag¢do das emogdes (a partir de Kerbrat-Orecchioni, 2000; Micheli, 2010;
Plantin, 2011)

1 “Teffet émotionnel produit sur I'allocutaire [...] la disposition dans laquelle il faut mettre 'auditoire

pour réaliser un objectif de persuasion (p. 170)” (destaque da investigadora).
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As emocdes ditas sdo, como denuncia a sua denominagio, verbalizadas pelo
Locutor, podendo ser autoatribuidas ou hétero-atribuidas. Em textos politicos,
pautados muitas vezes por um maior formalismo e por um maior distanciamento
entre entidades, a vulnerabilidade manifestada pela assung¢io de certos senti-
mentos parece ser evitada, porque pode comprometer a imagem do politico.
Pelo contrério, as emocdes pretendidas (“visée”) estio naturalmente presentes,
jd que existe uma tentativa de agir sobre o alocutdrio e de usar a patemizacio a
favor da argumentacio. Relativamente a estas emocgdes, o Locutor pode optar
por explicitamente referencid-las, procedendo a uma tematizacio realizada em
funcio da entidade que experiencia a emocdo - o Locutor, o alocutdrio ou a
comunidade. Neste ponto, pode-se estabelecer um paralelismo com as nocdes
de “emocdo vivida” e “emocio provocada”, de que fala Amossy (2021), sendo a
primeira referente ao Locutor e a segunda, ao alocutdrio.

No entanto, o Locutor pode também optar pela denotacéo indireta das emo-
¢des, na qual se incluem, de acordo com Plantin (2004) e Micheli (2007), todos os
termos fisioldgicos ou comportamentais associados a uma determinada emocéo.

..um énoncé peut, d’'une part, faire explicitement reference a I’"état émotionnel
du locuteur et, d’autre parte, fair usage de supports signifiants qui manifestent
la présence d’'um tel état sans que celui-ci em vienne, pour autant, a constituer le
référent de I’énoncé (Micheli, 2007, p. 125)

O recurso a “palavras de emogdo indiretas” exige um processo de interpre-
tacdo por parte do alocutdrio, o qual tem de recuperar o seu conhecimento do
mundo e dos esteredtipos da sua cultura e da época em que vive (Micheli, 2007).
Esta questdo € sobremaneira importante, pois a argumentabilidade das emogoes
€ viabilizada pela partilha de um sistema de valores entre Locutor e alocutdrio.
Sobre isto, Charaudeau diz:

Les émotions seraient a traiter au regard de jugements qui s’appuieraient sur les
croyances que partagent un groupe social, et dont le respect ou non entraine une
sanction morale (louange ou blame). A ce titre, les émotions sont bien un type
d’état mental rationnel. [..] émotions et croyances sont bien indissolublement
liées. (2000, p. 131)

Além dos termos referentes a estados fisicos ou a comportamentos, as figuras
de retdrica que potenciam a ocorréncia de um sentimento, como, por exemplo,
a metdfora ou a metonimia, podem ser integradas nesta dltima categoria. Nao
obstante serem muitas vezes olhadas como uma mera estratégia de ornamenta-
¢do que visa estimular o sentimento do leitor/ouvinte (Perelman & Olbretchts-
-Tyteca, 2005), as figuras de retdrica tém a potencialidade de reconfigurar o real,
evocando uma outra realidade sem, contudo, a renegar ou a diminuir. Neste
processo de reconstrugo, o Locutor cria movimentos em defesa ou em ataque
de um argumento e revela, através desse processo, a sua visdo, os seus pensa-
mentos, as suas emogOes. Em paralelo, cria um questionamento a realizar pelo
leitor/ouvinte, decorrente da reconfiguracio que é feita. Quando o Locutor diz
que “a vacina é a melhor arma contra a COVID”, pela mente do alocutdrio per-
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passam, ainda que inconscientemente, diversas perguntas: “qual a relacio entre
vacina e arma?”, “a COVID ¢é uma guerra?”, “a COVID é um agressor?”, “é com
armas que se luta contra a agressio?”. Este processo tem poder argumentativo,
porque convoca o alocutdrio, fi-lo sentir, responsabiliza-o, neutralizando, em
certa medida, o papel do Locutor.

De entre as figuras retdricas, a metdfora € uma das que maior presenca tem
no quotidiano. Esta consiste na substituicdo de um termo por outro, que per-
tence a um dominio disjunto, mas com o qual se aproxima (Meyer, 2007). Muito
comummente usada com a metdfora, a metonimia refere-se a substituicdo de um
nome por outro, resultando na produgio de simbolos (por exemplo, a “balanca”
como representaco da justica). Através da metonimia, o Locutor argumenta que
aquilo que serve para um caso se estende a outro.

Nas interacdes quotidianas e em textos politicos é igualmente frequente
a ocorréncia de hipérboles, que consistem no exagero de uma realidade, tendo
por base uma metédfora ou uma sinédoque (Reboul, 2004), e de gradagoes, ou
seja, de estruturas sequenciais de palavras ou grupos de palavras organizadas
com o intuito de produzir um efeito expresso. Em termos argumentativos, sdo
usadas, respetivamente, para manifestar a grandiosidade de algo que nio pode
ser apresentado de uma forma comum e para ampliar/diminuir a intensidade de
algo. A estas figuras soma-se ainda a personificacio (atribuicio de propriedades
humanas a uma coisa ou a um ser inanimado) e o eufemismo (suavizacao de uma
ideia desagraddvel ou grosseira).

2. Metodologia

O corpus deste trabalho é composto por sete textos produzidos pelo Presi-
dente da Republica (PR) e pelo Primeiro-Ministro (PM) de Portugal, por altura do
Natal e do Ano Novo, proferidos entre 2020 e 2023. Faz-se saber que, em 2021,
0 PR nio realizou o habitual discurso de Ano Novo, em virtude de, a data, estar
em pleno processo eleitoral.

Estas intervencdes dos altos representantes do Estado Portugués possuem
um estatuto de tradico, j que vém sendo realizadas desde 1975, ainda que de
forma intermitente nos primeiros anos. Atualmente, é comum os estadistas por-
tugueses cumprirem este ritual, difundido pela imprensa escrita e pela televisao
e, posteriormente, partilhado nos sitios oficiais do Governo e da Presidéncia da
Republica. Estes discursos apresentam, tendencialmente, um plano textual flexi-
vel, sobretudo no que concerne a temdtica, ndo obstante terem alguns elementos
fixos, como a férmula inicial ou a final (Pita, 2023).

Relativamente as categorias e aos elementos de andlise, parte-se da lista de
termos associados a emocgdes, proposta por Galati e Sini (2000) e por Mathieu
(2006), para a definicdo de 106 termos em portugués, apresentados no proximo

Quadro:
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aborrecimento crenga éxtase panico
admiragio dececio estupefacio pavor
aflicio deleite euforia paz
agitagdo delirio exaltacio perplexidade
agressividade depressio exasperacio prazer
alarme desanimo exultacio felicidade preocupacio
alegria desapontamento frustracio prostragio
alivio descontentamento  furia quietude
angustia desdém hilaridade raiva
ansiedade desencantamento  horror relaxamento
apreensio desencanto humilhacéo repulsa
autossatisfacéo desespero indignacéo satisfacdo
aversio desespero insatisfacdo serenidade
baco desgosto ira sofrimento
beatitude desmoralizacio irritacio superexcitacdo
bem-estar desolacio jubilo surpresa
bondade despeito jubilo susto
calma desprezo languidez tédio
colapso divertimento lassidao tensdo
cdlera dor mal-estar ternura
confusio embaraco medo do palco terror
consolacio embriaguez medo tormento
consolo entusiasmo melancolia tranquilidade
consternagio espanto nervosismo transe
contentamento esperanca opressio tremor
contrariedade excitagio paixio tristeza
triunfo

As palavras supramencionadas, nas suas diferentes formas (género, nimero,
grau...), foram identificadas no corpus, com apoio do software MAXQDA. De
seguida, verificou-se o segmento em que ocorria para andlise do contexto e para
discusso do seu papel na construcio argumentativa. Para a identificacio das
palavras de emocéo indiretas, foi realizada uma andlise mais profunda que per-
mitiu identificar termos associados a emogoes e figuras de estilo. Por exemplo,
no trecho “perante a perspetiva de uma crise politica, os cidadaos tremem”, o
verbo “tremer”, usado metaforicamente, expressa o comportamento fisico perante
o /medo/; j4 em “a temperatura estava tao baixa que ele nfo conseguia parar de
tremer”, o verbo reproduz uma reacéo ao frio.

A catalogacio das intervencdes assume a seguinte forma: cargo politico
(PM ou PR), apelido, momento da intervencio e ano, resultando numa etiqueta
do género PM_Costa_Natal2020.

Ao longo da seccio destinada a discusséo, usam-se barras obliquas para indicar
uma emocao construida (ex.: /medo)) e itdlico para uma emocéo dita (entusiasmo).

3. Movimentos argumentativos das emocgoes

O estudo inicial dos documentos revela que a sua dimenséo é varidvel, ajus-
tando-se aos acontecimentos de maior relevo.
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LOCUTOR ANO N.? TOTAL DE PALAVRAS

Presidente da Republica 2020 858
2022 730
2023 1105

Primeiro-Ministro 2020 1045
2021 725
2022 525

Quadro 1 - Dimensdo dos textos do corpus

Curiosamente, observa-se um aumento da extensdo das mensagens do PR
ao longo do tempo, e, em sentido oposto, uma diminui¢do das do PM. Tal pode
dever-se a diferentes fatores, nomeadamente a situagéo socioecondmica, o grau
de intervengdo nos assuntos do pais, a necessidade de comunicar com os cida-
daos, mas sdo apenas conjeturas.

Todos os textos apresentam férmulas de abertura e de encerramento formais,
nas quais se incluem os votos de Boas Festas. A distribuicdo temadtica é diversa,
estando totalmente ligada ao tempo cronoldgico em que o texto é produzido. Esta
condicionante nio pode ser descurada, uma vez que determina a interpretacio
do alocutdrio e influencia o potencial argumentativo do texto.

Sobre a questio temdtica, importa referir que se identificou um tema comum
a todos os textos: a pandemia; contudo, nota-se uma redugdo no decurso do
tempo, conforme ilustrado no Grafico 1. De destacar a disparidade evidenciada
em 2022, com o PR a mencionar seis vezes o termo, por contraponto ao que se
observa no texto do PM.

Grdfico 1 - Frequéncia da palavra "Pandemia” no corpus

Relativamente aos termos de emocao diretos, foi possivel constatar que todos
os textos fazem referéncia a esperanca, o que pode denunciar a sua importancia
para a adesdo do alocutdrio. Ademais, trés mencionam a confianga, o sofrimento
e a solidariedade; no que concerne a este ultimo termo, importa referir que ape-
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nas foi encontrado nos textos do PM. Outro dado verificado diz respeito a carga
positiva da maioria das emocdes elencadas.

N.2 DE TEXTOS EM QUE

EMOGCOES OCORRE N.¢ TOTAL DE OCORRENCIAS
esperanga 4 12
confianca 3 6
solidariedade 3 14
sofrimento / dor 3 8
gratiddo 1 9
paz 2 6
sinceridade 1 1
angustia 1 1
carinho 1 1
serenidade 1 1

Quadro 2 - Distribuicdo das emogdes no corpus

Os préximos dados encontram-se organizados cronologicamente e por Locu-
tor (PR e PM). Dadas as limitacOes inerentes a um artigo desta natureza, apenas
se apresentam alguns excertos do corpus.

3.1. Intervencdes do Presidente da Republica

A mensagem do PR em 2020 é marcada pelas referéncias a pandemia, com
um total de 12 ocorréncias do termo, revelando o seu impacto no momento da
intervencdo. No que concerne a “palavras de emogio diretas”, o destaque vai
para esperanc¢a que, embora tenha sido apenas registada duas vezes, é a Unica
mencionada.

Excerto 1

Portugal conheceu, na vida dos menos jovens, Natais em Guerra. Recordam-no os
de mais de 90 anos, do fim da sua infincia ou comeco da adolescéncia. Uma guerra
14 fora, mas com constrangimentos cd dentro, por exemplo em matéria de abaste-
cimento de certos bens ou ainda de algum sobressalto no inicio da década de qua-
renta. Recordam-no, sobretudo, os que tém hoje acima dos 60 anos, em particular
os que vieram de Africa depois de 1974 e os que combateram em Angola, Guiné e
Mocambique. Essas memdrias continuam impressivas, mesmo para os que apenas
acompanharam esses tempos através da televisdo censurada e das mensagens dos
nossos militares pelo Natal. (PR_Rebelo de Sousa_Natal2020)

Marcelo Rebelo de Sousa inicia a sua intervencéo recuperando alguns
momentos da vida dos portugueses, representados metonimicamente pelo topé-
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nimo. Percebemo-lo pelo facto de atribuir a esta entidade a capacidade de expe-
rimentarfvivenciar diferentes momentos, em particular: “Natais em Guerra” (2.2
Guerra Mundial e Guerra Colonial Portuguesa), “Natais em crise financeira e
econdmica” (certos periodos entre 1960 e 1980) e “Natais com surtos epidémicos
antes da Democracia e ja em Democracia” (gripe espanhola - 1989; epidemia de
SARS - 2003; epidemia da gripe A - 2009). O Presidente dedica um pardgrafo aos
seniores, outro aos “menos jovens e mais jovens de outras geracdes”, outro ao
“milh&o de portugueses” emigrado, e ainda outro aos que viveram “Natais com
pobreza muito vasta”. Portanto, vai convocando diferentes realidades e geracgoes,
para que, com a recuperacio dessas situacdes, se recuperem também as emocdes
sentidas (potencialmente, tristeza, medo, angustia...).

Em termos argumentativos, o trecho pretende evidenciar a semelhanca
entre o momento atual e o passado, quer em termos emocionais, quer em termos
actanciais (a atuacdo dos portugueses e a sua capacidade de superagio). Comeca-
-se, assim, a delinear um argumento por analogia, que pode ser esquematizado
da seguinte forma:

Esquema 2 - Estrutura do argumento por analogia (autoria propria)

Excerto 2

O Natal de 2020 é uma realidade substancialmente nova. E passado em pandemia.
A pandemia atingiu-nos hd dez meses. Apesar da esperanca nas vacinas, ela estd
para ficar semanas e meses, ninguém sabendo ou podendo prever quantos. Com
a pandemia sanitdria afirmou-se uma pandemia econdmica e social - a acrescer
aos problemas de fundo da nossa economia e da nossa sociedade. O aumento da
pobreza e das desigualdades foi um efeito imediato das duas pandemias. Numa
palavra, o Natal de 2020 é vivido com duas pandemias simultdneas e com dramdtica
vivéncia de agravados fossos sociais. E esta juncdo de crises converte este Natal
num terreno nunca experimentado. (PR_Rebelo de Sousa_Natal2020)

No Excerto 2, o Locutor apresenta o caso X (“O Natal de 2020”), “uma rea-
lidade nova” em virtude da pandemia. Repare-se que o termo nio sé se refere
a doenga infeciosa da COVID-19, mas também é usado, metaforicamente, para
caracterizar a situa¢io econdémica e social. E embora neste trecho se identifi-
que um termo explicito de emocéo (esperanca), o que parece ser mais relevante é
o /medo/, pois existe uma associacio entre pandemia e doenga. A juntar a estas
emocOes, soma-se o /medo do desconhecido/, que € espoletado a partir da meté-
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fora do terreno na frase final. Todos estes elementos linguisticos contribuem
para a recriacio de uma cena indutora de emocdes, estimulando o /medo/ e a /
angustia/ no plano do “eu”.

Os dois grandes blocos anteriores, que podem ser encarados como um
enquadramento histdrico, tém como objetivo argumentativo colocar o alocutério
num estado de espirito que serve de preparacio para o comando que o Locutor
faz em seguida.

Excerto 3

Claro que o mais urgente € olhar para o Natal de 2020 com uma visdo de prazo
mais curto — evitar que ele crie condi¢des objetivas para um arranque negativo ou
muito negativo de 2021. E tudo o que pudermos fazer para acautelar as semanas e
os meses mais proximos, deve ser feito. [...]

Desde marco, temos demonstrado estar a altura de tal exigéncia. Ndo iremos esmo-
recer, nestes dias, por entre a alegria responsdvel do reencontro e a redescoberta
do valor da esperanca na resisténcia as dificuldades. Ja percorremos tanto cami-
nho juntos e com inabaldvel determinagio, que nada poderd levar-nos a deitar a
perder o realizado. (PR_Rebelo de Sousa_Natal2020)

No Excerto 3, é possivel identificar o pedido/comando de Marcelo Rebelo
de Sousa: “acautelar as semanas e os meses mais préximos”, “consenso alargado,
estabilidade, reforco da coesio social, existéncia de referenciais de confianca”.
Portanto, todas as emogdes que antes foram suscitadas no alocutédrio visam garan-
tir maior influéncia sobre o alocutdrio. Repare-se que, no dltimo pardgrafo deste
excerto, se diz “ndo iremos esmorecer”, ou seja, o Locutor assume um compro-
misso, em seu nome e dos portugueses, de ndo ceder ao desdnimo, a pressio, de
ndo “deitar a perder o realizado”. Esta expressio, pertencente ao dominio con-
ceptual da md aplicacfo, bem como os demais elementos linguisticos, procuram
responsabilizar o alocutdrio pela sua atuacio.

Este excerto € o culminar do argumento por analogia iniciado anteriormente.
Considerando que A, B e C correspondem, respetivamente, a “Natal em Guerra”,
“Natal em crise financeira e econémica” e “Natal com surtos epidémicos”, que as
emocoes vividas foram semelhantes as atuais, e que os portugueses superaram
todos (conclusido D), entdo infere-se que os portugueses também vio conseguir
ultrapassar este evento. Em suma, o uso do argumento por analogia, combinado
com as emocdes ditas e suscitadas, legitimam o comando do PR e condicionam
a acio do alocutdrio. Em 2022, a pandemia continuava a ser uma realidade e a
sua mencdo era expectdvel. Ndo obstante se atribua a situacdo pandémica uma
conotagido negativa, as palavras de emocdo diretas identificadas no texto, tais
como esperanca, confianga, sincero, honra, serena ou paciéncia pertencem a um
polo positivo.

No préximo excerto, apresenta-se a parte inicial da intervencéo do PR,
na qual recupera a /dor/ dos cidadios experienciada ao longo desse periodo e,
inclusivamente, a descompensacdo sentida por alguns. Este termo, representativo
de um comportamento emocional e fisico, mostra, por um lado, que o Locutor
reconhece o sofrimento do alocutdrio, e, por outro lado, que procura que este se
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sinta compreendido. Pode tratar-se de uma estratégia persuasiva que visa obter
a adesdo do alocutdrio ao Locutor, personificado como um ser compreensivo.

Excerto 4

Quase seis meses foram, aqui e 14 fora, ainda mais duros do que 2020, em pande-
mia, paragem econdmica, crise social, descompensagio nas pessoas e desgaste
nas instituigoes.

[..] Tudo no meio da pandemia. Que teimou em persistir no final do ano. E que
nos obriga, serena mas teimosamente, a testar, vacinar, resistir, e com ela apren-
der a conviver.

Com a paciéncia de quem jd viveu quase novecentos anos, ja ganhou, jd perdeu e jd
recuperou a independéncia, ja teve milhentas crises, ultrapassou-as o melhor que
pdde e que soube. Mas, desta vez, tem muito mais a fazer para recuperar o tempo
perdido. (PR_Rebelo de Sousa_AnoNov02022)

Para concluir o excerto, evocam-se mais duas emocdes, a saber /serenidade/
e [paciéncia/, atribuidas a toda a populacdo portuguesa e que sdo, aparente-
mente, inerentes a sua condi¢do e a sua vivéncia. Estas emocdes, apresentadas
aqui como caracteristicas descritivas de um povo, promovem um sentimento de
identidade nacional.

Alids, todo o excerto tem um tom panegirico, induzindo a satisfacdo, ao
contentamento, com o intuito de garantir que o pedido formulado em seguida
serd satisfeito; € uma espécie de troca entre partes, em que um valoriza o outro
e o compromete com o desempenho de uma dada acio.

Excerto 5

O que podemos e devemos querer para ele e fazer por ele, em 20227 [...]

Nés podemos fazer muito e muito mais.

Consolidar, Decidir, Reinventar, Reaproximar, Virar a pagina. [..]

Reaproximar, que é uma forma de dizer redescobrir a solidariedade. Cuidar dos
mais sacrificados pela pandemia, pelo desemprego, pela insolvéncia, pela para-
gem da vida. Os mais pobres, os mais idosos, os mais doentes, os portadores de
deficiéncia, os desamparados na escola, na busca de profissdo ou de casa, na inte-
gracdo numa sociedade diversa, feita de emigrantes que partem e regressam, e de
imigrantes que chegam e partem. E, em particular, olhando para as criancgas, cujo
futuro tem esquecido pela propriedade dada aos chamados grupos de risco. Elas
e eles - todos aqueles que vivem no passeio, sem sol da rua da nossa vida comum
- vio demorar muito mais tempo a aprender a reviver apds o que sofreram. (PR_
Rebelo de Sousa_AnoNovo2022)

No segmento acima partilhado, o PR finalmente formula o seu pedido: “Con-
solidar, Decidir, Reinventar, Reaproximar, Virar a padgina”. E nesta exposic¢do,
convoca vdrias outras emocdes que o procuram legitimar, nomeadamente a soli-
dariedade com os “sacrificados”, “os mais pobres, os mais idosos, os mais doentes,
os portadores de deficiéncia”. A enumeracgio e a gradacdo nio sdo desprovidas

de intencionalidade; na verdade, intensificam sentimentos empdticos, como a /
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pena/ e a /compaixdo/. Repare-se em especial nas dltimas linhas do Excerto 5, que
metaforicamente fazem referéncia a /soliddo/ experienciada por tantos; decerto,
este trecho pretende induzir a /piedade/ e ao famor/ pelo outro.

Comparando com outras intervengdes, esta tem um tom mais emotivo do
que as demais.

A mensagem de 2023 do PR ficou marcada pela referéncia a Guerra na
Ucrania e a prevaléncia de crises sociais e econdmicas. Atendendo a extensio
da mensagem e a temadtica, esperar-se-ia um maior volume de palavras de emo-
cdo diretas (apenas se faz referéncia a esperanca e ao [sofrimento/), mas o que se
observa é um reconstruir de cenas que potenciam sentimentos no alocutdrio, daf
a prevaléncia dos nomes “guerra” e “pandemia”.

Excerto 6

2023 pode vir a ser, no Mundo, na Europa e em Portugal, o ano mais importante
até 2026, sendo mesmo até 2030.

H4 um ano, a pandemia parecia estar a converter-se em endemia.

H4 um ano, a diplomacia parecia estar a vencer a guerra.

H4 um ano, apesar dessas incertezas, acreditava-se que o Mundo e a Europa iam
recuperar economicamente, normalizar o comércio internacional, controlar a subida
dos precos, atenuar as desigualdades, retomar aquilo que parara em 2020 e 2021. [...]
Um ano depois, sabemos mais. Sabemos que a pandemia nido desapareceu nalgu-
mas dreas do globo.

Um ano depois, sabemos que a guerra ultrapassou a diplomacia, sem a certeza
quanto ao tempo e aos efeitos. (PR_Rebelo de Sousa_AnoNovo2023)

Tal como visto anteriormente, os pardgrafos iniciais apresentam uma breve
contextualizacdo da situacdo politica, econémica e social. A organizacio das
ideias, através do paralelismo estrutural no inicio dos pardgrafos, estimula no
alocutdrio uma intensificacio de sentimentos (aparentemente positivos) que é
cessado com a mudanca de expressdo paralelistica (“um ano depois, sabemos...”).
A partir desse momento, sdo descritas situacdes negativas, que geram no alocu-
tdrio emocdes como /medo/ e fapreensio/.

Esta estruturacio do discurso pretende ir gerando no alocutdrio um sentido
de urgéncia, predispondo-o a corresponder aos pedidos e comandos do PR. Por
isso, quando o Locutor elenca todas as acdes que os portugueses podem realizar
para fazer de 2023 um ano decisivo, novamente usando a estrutura paralelistica,
e remata com “seria imperdodvel que o desbaratdssemos”, estd a usar emogoes
como a [ansiedade/, para garantir a adesdo do outro. Trata-se de construir um
apelo as consequéncias com recurso as emocdes, fazendo emergir as possibili-
dades existentes. Veja-se o proximo esquema para uma maior clarificacio deste
ponto de vista:
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Esquema 3 - Argumentum ad consequentiam

Perante a apresentacdo das consequéncias (sendo que as negativas sdo feitas
por inferéncia), espera-se imprimir no alocutdrio um maior sentido de respon-
sabilidade. Portanto, as emogdes e os argumentos alinham-se para manipular e
condicionar a acdo futura.

3.2. Intervencdes do Primeiro-Ministro

Na Mensagem de Natal de 2020 do PM registam-se diversas palavras de
emocio diretas. A gratiddo é a mais frequente, seguida por outros termos posi-
tivos, como solidariedade, esperanca, unido ou confianga.

Desta mensagem, destaca-se o préximo excerto, no qual se faz uso da narra-
¢flo para suscitar no alocutdrio a fempatia/, o fapreco/ ou a fadmiracéo/.

Excerto 7

Recordo neste momento alguns dos profissionais dedicados com quem contactei

logo no inicio desta pandemia. Por exemplo, a Dr.* Margarida Tavares, do Hospital

de Sao Jodo, que em margo me explicava com brilho nos olhos e uma vontade inaba-
lavel os desafios imensos que eram colocados no tratamento de doentes infetados
por um virus ainda totalmente desconhecido. (PR_Costa_Natal2020)

Repare-se que a descrigio apresentada (“brilho nos olhos”, “vontade inaba-
lavel”) faz despontar a imagem de um ser especial, que enfrenta um “virus ainda
totalmente desconhecido”. A existéncia deste herdi estd associada a sentimentos
de seguranca e de esperanca, que justificam o facto de o Locutor sentir (e de o
cidadio dever sentir) gratiddo.

Em 2021, o segundo ano da pandemia COVID-19, Antdnio Costa faz um
discurso mais curto do que o anterior (com apenas 526 palavras), que tem inicio
com uma sequéncia narrativo-descritiva, na qual relata a situacéo vivida no ano
anterior. Em decurso do tema, as emocdes tém um pendor negativo (sofrer, dor,
soliddrio). Considerando a extensio do texto, o impacto desses termos € maior e,
talvez por isso, o Locutor tenha optado por reduzir a sua intervencéo ao essencial.

No excerto escolhido para esta discussdo (exc. 8), Antdnio Costa €, simulta-
neamente, o atribuidor da emogio e o seu experienciador, pois enfatiza as con-
sequéncias do seu estado de saide. Importa salientar dois aspetos: em primeiro
lugar, o facto de atribuir mais importancia aos efeitos do que ao estado de saude,
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numa altura em que se “normalizou” a positividade da COVID; em segundo lugar,
aintengao de espoletar no alocutdrio uma emocdo a partir da exposicao das suas
préprias emogdes, o que demonstra que as emocdes estdo ao servico da persuasio.

Excerto 8

Mais um Natal que temos de viver com todas as cautelas, porque o melhor presente
que podemos oferecer a qualquer um dos nossos familiares e aos nossos amigos €
proteger a sua saide. Hd um ano, eu préprio passei a minha noite de Natal em soli-
ddo, em isolamento profildtico, longe da minha mulher, dos meus filhos, da minha
mie, ... de toda a minha familia. Mas sei, todos sabemos que, dificil, verdadeira-
mente dificil, é a dor de quem sofre a perda de um ente querido ou as provagdes
de quem estd doente, tantas vezes carecendo de internamento hospitalar. Sdo estas
dores e estas provacdes que nenhum de nds quer sofrer e que todos desejamos que
os que nos sdo mais queridos nunca sofram. (PM_Costa_Natal2021)

Considera-se que a cena retratada inicialmente (“eu préprio passei a minha
noite de Natal em solid&o... longe... da minha familia”), a partir da qual se infere
a emocao /[tristeza/ sentida pelo locutor pela auséncia dos seus entes queridos,
pretende induzir no alocutdrio uma outra emocao, especificamente a /piedade/.
Esta contribui para o estabelecimento da /empatia/ entre os dois intervenien-
tes, fundamental para a adesio dos cidadaos ao agente politico e, consequente-
mente, a sua governaco. Repare-se que a gradacio, existente em “longe da minha
mulher, dos meus filhos, da minha mée... de toda a minha familia”, contribui para
o escalar do sentimento no alocutdrio, bem como o recurso a termos associados
ao sofrimento (“dor(es)”, provagio(des), “sofrer”, “perda”, “carecendo”, “doentes”).
Assim, pode-se afirmar, aplicando a reconstrucio proposta por Plantin (2020),
que as emocdes sdo potenciadas a partir da situacio exposta pelo locutor, bem
como das figuras de estilo.

A partir da partilha de uma experiéncia pessoal, o Locutor faz um apelo as
consequéncias, que pode ser descrito do seguinte modo:

— Se nds, portugueses, vivermos com todas as cautelas, protegemos a saude

dos nossos familiares e dos nossos amigos.

— Proteger a saude dos nossos familiares e dos nossos amigos é recomenddvel.

— Entdo, temos de viver com todas as cautelas.

Portanto, é licito afirmar que a emocgdo dita e suscitada € um constituinte
essencial da argumentacio, legitimando-a.

O ultimo discurso do PM do corpus destaca-se dos demais por ser o que
faz referéncia a mais emocdes, como ficou provado pela andlise dos termos e
da sua frequéncia; /confianca/ e [solidariedade/ foram as palavras mais frequen-
tes, seguindo-se /dor/, /ansiedade/, [sofrimento/, [carinho/, /angustia/ e [saudade/.

Em seguida, recupera-se uma parte em que o Locutor menciona o orgulho e
a gratiddo que sente pelos cidadios. E uma emocio auto e hétero-atribuida, em
certo ponto imposta (repare-se em “estou certo de que a gratidao de todos os
portugueses”). Sio emogdes que se situam no polo positivo e que estdo ancora-
das numa situacdo real (a atuacdo dos profissionais de saude).
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Excerto 9

A vivéncia tdo intensa destes dois anos neste posto de comando, s6 refor¢ou o meu
orgulho nos portugueses e a minha confianga no nosso SNS.

Mas de modo muito, muito especial, quero expressar a minha gratiddo - estou
certo de que a gratiddo de todos os portugueses — aos profissionais de saude
que dia e noite ddo o seu melhor para tratar quem estd doente, tantas vezes com
sacrificio das folgas, de tempo de descanso e contacto com a sua prépria familia.
(PM_Costa_Natal2022)

A gratiddo que expressa pelos cidadaos e pelos profissionais de saude tem
dois objetivos persuasivos; em primeiro lugar, pretende garantir a continuidade
da adesao dos cidadios a sua governacao, em segundo lugar, procura mostrar
reconhecimento pelos profissionais de saude que, por via deste facto, se podem
sentir mais propensos a continuar o seu empenho e o seu esforco. Hd aqui, por-
tanto, um jogo psicoldgico com as emogdes.

Esquema 4 - Argumentabilidade da emogdo

Esta estratégia argumentativa, ja havia sido utilizada em 2020, pelo mesmo
Locutor, como se pode observar pela leitura do préximo excerto.

Excerto 10

Gratiddo a todos os que, ininterruptamente, desde mar¢o, mantiveram o Pafs a
funcionar, na agricultura, na industria e no comércio tém garantido que nada de
essencial nos tenha faltado.

Mas de modo muito, muito especial, quero expressar a minha gratiddo — estou
certo de que a gratidao de todos os portugueses — aos profissionais de saude
que dia e noite ddo o seu melhor para tratar quem estd doente, tantas vezes com
sacrificio das folgas, de tempo de descanso e contacto com a sua prépria familia.
(PM_Costa_Natal2020)

Este facto apenas comprova que as emocdes sdo argumentadas e que se pode

discutir, inclusivamente, a existéncia de alguns mecanismos ou de estruturas
para a sua integragdo nos textos.
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Conclusao

No presente artigo, procura-se demonstrar que as emog¢des nio devem ser
encaradas como meros auxiliares da argumentacio, mas como constituintes de
pleno direito. De facto, nfo raras vezes elas legitimam posicdes, conferem vali-
dade a tomadas de decisdo, reforcam comandos ou condicionam ac¢des. Para tal, a
fonte da emogéo € frequentemente referida, o que também reforca o seu potencial
persuasivo. Nio raras vezes, as emocdes surgem em paralelo com argumentos
(por exemplo, ad consequentiam ou ad exemplum).

No corpus foi possivel observar que as emogdes sdo maioritariamente hétero-
-atribuidas, contribuindo para a pertenca do Locutor ao grupo. Trata-se de uma
estratégia importante para a criacdo de empatia com o alocutario, que assim vé
no agente politico um par.

Outro dado relevante refere-se ao uso de muitos termos indiretos de emocao
e a recriacio de muitas cenas indutoras usadas para colocar o alocutdrio num
estado de espirito que seja mais favordvel a consecug¢io dos objetivos do Locutor.

Posto isto, considera-se que as emocdes nio sdo coadjuvantes da argumen-
tacdo; pelo contrdrio, elas funcionam como argumentos.
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Resumo

A emogao, como forma de argumentacio, sempre foi um elemento constitutivo dos discursos,
surgindo ja na Retdrica de Aristdteles. Sejam as emocdes reais (comunicagio emocional) ou
tenham fins discursivos (comunicacdo emotiva) (Plantin, 2000), o Locutor convoca-as para o
seu discurso, usando diferentes modos de semiotizacdo. O recurso as emocdes é uma forma de
agir sobre o alocutdrio, persuadindo-o em favor de uma determinada ideia ou captando a sua
pietas. Trata-se, portanto, de uma técnica discursiva com potencial para alterar a disposicio
do auditdrio, convergindo para o aumento da eficdcia de um argumento. No plano verbal, as
emocdes podem ser expressas, explicita ou implicitamente, ou construidas (“visée”, na termi-
nologia de (Kerbrat-Orecchioni, 2000), recorrendo-se a termos de emogao ou outros termos
descritivos, que convencionalmente sdo/estdo associados a uma emogio. Além destes, sdo
frequentemente utilizadas figuras retdricas, como a metafora ou a hipérbole, que potenciam
uma cena indutora de um estado de espirito que favorece a persuasio (Micheli, 2010). Embora
sejam vistas, por vezes, como formas ornamentais, constituem ferramentas argumentativas, ja
que permitem apresentar um raciocinio de forma contundente (Reboul, 2004). A partir de um
corpus de intervencdes politicas proferidas por altos representantes do Estado, analisar-se-
-4 o material verbal, em particular as “palavras de emogio” e as figuras retdricas que contri-
buem para a patemizacio do sofrimento e da (in)justica. Procurar-se-d demonstrar que estes
elementos integram movimentos argumentativos em favor de um raciocinio e alinhados com
o propésito do produtor do texto de fazer com que o outro concorde, em absoluto, com o seu
ponto de vista (Charaudeau, 2016).

Abstract

Emotion, as a form of argumentation, has always been a constitutive element of speeches,
appearing already in Aristotle’s Rhetoric. Whether the emotions are real (emotional commu-
nication) or have discursive purposes (emotive communication) (Plantin, 2000), the Speaker
summons them into his speech, using different modes of semiotization. The use of emotions
is a way of acting on the addressee, persuading him in favor of a certain idea or capturing his
pietas. It is, therefore, a discursive technique with the potential to change the disposition of
the audience, converging to increase the effectiveness of an argument. At the verbal level,
emotions can be expressed, explicitly or implicitly, or constructed (“visée”, in the terminology
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of Kerbrat-Orechhioni, 2000), resorting to emotion terms or other descriptive terms, which are
conventionally associated with an emotion. In addition to these, rhetorical figures are often
used, such as metaphor or hyperbole, which enhance a scene that induces a state of mind that
favors persuasion (Micheli, 2010). Although they are sometimes seen as an ornamental form,
they constitute argumentative tools, as they allow to present reasoning in a forceful way (Reboul,
2004). Based on a corpus of political interventions made by senior State representatives, the
verbal material will be analysed, in particular the “words of emotion” and the rhetorical figu-
res that contribute to the pathos of suffering and (in)justice. We will try to demonstrate that
these elements integrate argumentative movements in favor of reasoning and aligned with
the purpose of the text producer to make the other agree, absolutely, with his point of view
(Charaudeau, 2016).
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La historia de la literatura es un didlogo incesante con la tradicién mediante
la reelaboracién de temas, motivos, simbolos, géneros, etc. “La literatura —senala
George Steiner— es por esencia temdtica. Sélo puede funcionar en una cdmara
de eco de motivos” (1993, 299). El personaje biblico de Job es uno de esos ecos
temdticos que atraviesan la historia de la cultura, una melodia que ha inspirado
a autores de todas las épocas que desde su tiempo y cosmovision han recreado
la figura de Job. ;Qué elementos del relato biblico se retoman o reformulan en
las reencarnaciones de Job en obras literarias posteriores? ;Qué elementos recur-
rentes y singulares presentan estas obras? ¢Es el deseo de una explicacidn ante el
sufrimiento parte esencial de la representacion de Job en el imaginario literario?
¢Representa Job un motivo literario equiparable a otros como ‘el amor imposible’
o ‘el extrafio en su mundo’?

Este articulo explora, desde la perspectiva de la literatura comparada, las
coincidencias y divergencias formales y temdticas de algunas recreaciones de Job
y lo hace con un doble propdsito. Se trata, por un lado, de mostrar que el personaje
biblico de Job ha dado lugar en la historia de la literatura a un motivo literario,
es decir, a la representacion verbal de una situacién relacional arquetipica. Por
otro lado, tras analizar los elementos que caracterizan el motivo literario de Job,
se argumenta que el deseo de sentido ante el sufrimiento es la constante antro-
poldgica que subyace a este motivo literario. Con estos objetivos, se comparan
con el relato biblico tres reelaboraciones de la historia de Job, ejemplos del ras-
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tro fecundo que este personaje ha dejado en la historia de la cultura: la novela
filoséfica Zadig o el destino (1747) del pensador francés Voltaire, la novela corta
Job. Historia de un hombre sencillo (1930) del novelista austriaco Joseph Roth y el
poemario Fragmentos del Libro de Job (1998) del escritor barcelonés Carlos Pujol.

De acuerdo con Margery (1982) y Kayser (1970), por motivo literario se entiende
aqui la representacidén verbal de una situacién tipica que se repite en la tradicién
literaria, una situacién estereotipada como ‘el amor imposible’ (Romeo y Julieta),
‘el injusto destierro’ (El cantar del Mio Cid o el personaje de Cordelia en El Rey
Lear) o ‘el extraiio en su mundo’ (El Quijote, Frankestein o el Prometeo moderno). El
motivo es un elemento estructural, un esquema abstracto que no estd fijado ni
concretado de manera exacta y que solo captamos cuando comparamos diver-
sas obras y prescindimos de cualquier actualizacidn concreta. A diferencia del
tema, el motivo representa una situacion relacional entre personajes —de la que
interesa en primer lugar la estructura— que se percibe como tipica o estereoti-
pada. Al definir motivo como una situacidn tipica que se repite, se evita el sola-
pamiento con la nocién mds abstracta de tema (‘la injusticia’, ‘la inocencia’..) o
con otros elementos recurrentes como el simbolo o el tépico. Cabe senalar que
los motivos literarios se inspiran en constantes antropoldgicas (Naupert, 2003,
p. 22; Wolpers, 1993, p. 83), si bien las representan de forma estereotipada, de
modo que son un reflejo convencional de lo real.

Cada autor reelabora, de acuerdo con sus intereses, objetivos y cosmovi-
sién, la estructura argumental y temdtica que le ofrece el motivo literario. En
el caso de las tres obras que aqui son objeto de andlisis, la singularidad de cada
una se hace evidente desde la primera frase del texto, que en Voltaire y Roth es
abiertamente una reescritura de los dos primeros versiculos del texto biblico:
“Habia en el pais de Us un hombre llamado Job. Era un hombre integro y recto,
temeroso de Dios y alejado del mal” (Job 1, 1-2). En lugar de este retrato moral,
el protagonista de Zadig o el destino de Voltaire es presentado no por su estrecho
vinculo con Dios, sino por cualidades humanas forjadas mediante la educacidn,
en légica sintonia con los valores ilustrados.

En tiempos del rey Moabdar habia en Babilonia un joven llamado Zadig, nacido
con excelentes disposiciones robustecidas con la educacidn. A pesar de ser rico
y joven, sabia moderar sus pasiones; no era jactancioso, no queria tener siempre
razdén y sabia respetar la debilidad de los hombres. (Voltaire, 1988, p. 21)

Desde la primera frase, el Job biblico sobresale por cualidades como la
obediencia y confianza en Dios, y Zadig, por cualidades humanas adquiridas
mediante la educacidn. Esta presentacion del personaje de Zadig es sintomadtica
de la voluntad de Voltaire de desacralizar la figura de Job, de reescribir su histo-
ria dejando fuera el vinculo personal del personaje con Dios.

Josep Roth, por su parte, en lugar de desacralizar la figura de Job, opta por
desmitificarla, por hacerle perder su condicién de individuo extraordinario y
ejemplar. En la primera frase de la novela corta Job. Historia de un hombre senci-
llo, se presenta al protagonista, Mendel, como un hombre creyente y bondadoso,
pero se aclara que no es mds que “un judio como cualquier otro” de la Europa
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Oriental de principios del s. XX y pronto se descubrird que es ignorante, pobre
y poca cosa.

Hace muchos afios vivia en Zuchnow un hombre llamado Mendel Zinger. Era devoto,
temeroso de Dios y normal y corriente, un judio como cualquier otro. Ejercia el
modesto oficio de maestro. (Roth, 2007, p. 9)

Mendel transforma el modelo del judio devoto del texto biblico, pues no
es un Job ejemplar y admirable, sino un hombre insignificante que sucumbird
aplastado por las desgracias que sufre; puede inspirar compasién en el lector,
pero dificilmente admiracion.

Mientras que la de Mendel es la historia de un Job que vivié en un contexto
histérico muy preciso, en el poemario Fragmentos del Libro de Job de Carlos Pujol
desaparece toda referencia particularizadora para presentar un Job que nos repre-
sente a todos, una experiencia universal. En lugar del narrador omnisciente de
los relatos anteriores, a lo largo de este poemario escuchamos en primera per-
sona la voz de Job, que se dirige siempre directamente a Dios. Se omite el tradi-
cional retrato explicito del protagonista y el poemario comienza abruptamente:

He sonado que el Malo te propuso
una apuesta, y que Tud aceptaste el juego. (Pujol, 2021, 21)

Mediante la técnica del mondlogo dramadtico, Pujol cede su voz al perso-
naje biblico, a la vez que lo universaliza omitiendo detalles como su nombre y el
lugar y el tiempo en que vivid. Este Job no protagoniza una leyenda ocurrida en
un espacio y un tiempo exdtico y lejano (como Zadig), ni un Job que vivié en una
pequena poblacién de la actual Polonia a principios del s. XX y que tuvo que exi-
liarse a Nueva York (como Mendel). Al no pertenecer a una época determinada, la
experiencia del Job de este poemario se presenta como atemporal, potencialmente
contemporanea al lector mismo. La primera frase de estas obras es sintomadtica,
pues, de la voluntad de desacralizacién (en el caso de Voltaire), desmitificacion
(Joseph Roth) o universalizacidn (Carlos Pujol) de la historia de Job.

Como hemos visto, cada motivo literario representa una situacién relacional
estereotipada y forja una determinada estructura argumental y tematica. En el
caso del motivo literario de Job, la situacidn recurrente consiste en:

a) Una pérdida: Un hombre sabio, bueno y rico pierde todo lo que tiene;

b) Una busqueda: ... se pregunta sobre el sentido de su sufrimiento;

¢) Y un hallazgo: ...y, tras un proceso doloroso, es consolado y alcanza una mds
profunda comprension de la vida.

Este motivo literario invita a abordar temas como ‘el sufrimiento del ino-
cente’ o ‘el sentido del sufrimiento’, pero no es solo un tema, pues incluye una
estructura argumental. Lo caracteristico de los motivos literarios es su condicién
de molde o estructura que amalgama elementos temdticos y argumentales, pues
ademds de tema(s), cada motivo literario incluye al menos un agente que inter-
viene en la situacién estereotipada. Veamos el modo particular de reescribir la
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pérdida, la busqueda y el hallazgo de la historia biblica de Job en las distintas
obras seleccionadas.

La Biblia narra cdmo Job pierde de su familia, salud, riqueza, autoridad,
posicidén social y todo lo que configura su identidad; lo tunico que parece con-
servar —pese a los momentos de desesperacién— es su fe y confianza en Dios:
“Desnudo sali del vientre de mi madre y desnudo volveré” (Job 1,21). Voltaire,
de acuerdo con su postura deista que niega la intervencidn divina en el mundo,
transforma profundamente la figura de Job. El titulo de su cuento filoséfico,
Zadig o el destino, sugiere que el lugar que la Providencia desemperia en el relato
biblico es ocupado aqui por un destino aciago. “Todo el bien que he hecho siem-
pre ha sido para mi una fuente de maldiciones” (Voltaire, 1988, p. 125), exclama
Zadig. Lo que singulariza el relato de Voltaire en relacién con lo que pierde el
protagonista es que sus desgracias tienen siempre una causa humana, como
la envidia o la ignorancia, y en este sentido son explicables, tienen una légica
humana (mientras que la causa de las desgracias de Job es un misterio para el
protagonista y su entorno). Otra diferencia relevante es que Zadig sufre pérdi-
das de forma ciclica, se levanta y cae una y otra vez, en un proceso iterativo de
desenganos que abarca toda la vida del protagonista, de manera que nunca llega
a un momento definitivo de estabilidad.

En cuanto a Mendel, perderd sus unicas riquezas: su familia y su fe, ade-
mds de experimentar el exilio. Antes de la epifania que se produce en el desen-
lace —cuando se reencuentra con su hijo Menuchim, a quien habia abandonado
en circunstancias trigicas—, la progresiva desintegracion de su familia llevard
a Mendel a romper con Dios. La disgregacién de su identidad es narrada por
él mismo cuando en su desesperacidn, exclama: “Se acabd, se acabd, se acabd
Mendel Singer. No le queda ninguin hijo. No tiene dinero. No tiene casa. {No
tiene Dios! Se acabd, se acabd, se acabé Mendel Singer” (Roth, 2007, p. 164). Esta
aniquilacion de la identidad y este rechazo de Dios representa un proceso de
pérdida mds profundo que el del Job biblico.

En el poema de Carlos Pujol inspirado en Job, no se especifica en ningun
momento qué pierde el protagonista, de manera que se universaliza la experien-
cia humana de sentirse desvalijado. Ahora bien, la pobreza que lamenta sufrir
no es la de bienes materiales, sino el desconocimiento de las razones de su des-
gracia. Lo que mads le aflige es sentirse pobre en explicaciones de la desgracia
que padece, siendo su fe su Unica riqueza. Se siente

paupérrimo en razones convocadas

para explicar las vidas y su enigma; [...]

Quiza rico de ti, que me haces dafio,

del dolor sin razdn que soy yo mismo. (Pujol, 2021, p. 29)

El segundo elemento del motivo literario es la busqueda. El Job biblico aspira
incansablemente comprender por qué es castigado pese a su inocencia. Pregunta
insistentemente a Dios: “;Por qué me escondes tu rostro y me tratas como a tu
enemigo?” (Job 13,24). En cambio, la busqueda de Zadig tiene otro objeto, pues
lo que se pregunta una y otra vez es “.Es posible ser feliz?” y, ademds, esa bus-
queda no se realiza en el didlogo sino mediante la accidn: tras un fracaso en su
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propdsito de alcanzar la felicidad, otro intento, otra aventura, y otra: el amor, la
bondad, la filosofia, la ciencia... son modos de buscar una felicidad que no logra
alcanzar de forma definitiva. Lamenta Zadig que “Las ciencias, la virtud, el valor,
s6lo han contribuido a mi infortunio” (Voltaire, 1988, p. 157).

Lo que caracteriza a Mendel es la ausencia de buisqueda, de aspiraciones,
de empeiio por encontrar soluciones o explicaciones a su desgracia. El narrador
sefala la “rudezay el apocamiento de Mendel” (Roth, 2007, p. 73), que tiene una
actitud inmovilista y apdtica, pues no aspira a mds que a vivir de acuerdo con la
tradicidn recibida, con hdbitos inamovibles forjados a lo largo de toda una vida.
“Dormia sin suefios. Tenia la conciencia tranquila. El alma, pura. Nada de lo que
arrepentirse y nada que pudiera codiciar” (p. 10). Cumple meticulosamente los
ritos y las tradiciones judias, pero con un formalismo vacio y no hace nada para
sacar de la pobreza a su familia ni para curar a su hijo Menuchim, gravemente
enfermo. Con su actitud no se gana el respeto de su mujer y sus hijos, y serd
incapaz de sacar adelante a su familia.

Por su parte, Carlos Pujol recupera el didlogo como medio de busqueda de
una explicacién (dialogismo), que el protagonista pide insistentemente a Dios.

Ya que Td me lo diste, si ahora quieres

quitdrmelo de un brusco manotazo,

estds en tu derecho, aunque te pido,

murmurando entre dientes, que me des

contestaciones claras, que convenzan. (Pujol, 2021, p. 22)

Un elemento que singulariza este Job contempordneo es que reflexiona
sobre las limitaciones de la razén y del lenguaje humanos como herramientas
para comprender a Dios, y por tanto para entender su respuesta al requerimiento
de “contestaciones claras, que convenzan”. Toma conciencia de que el lenguaje
divino es distinto del humano y asume que no puede esperar que un mensaje
divino pueda caber en los signos del lenguaje humano:

Al final de este viaje no imagino
que prodigues discursos y razones,
como vas a caber en las palabras. (Pujol, 2021, p. 42)

El tercer elemento del motivo literario de Job es el hallazgo. En el relato
biblico, Job es consolado no mediante una explicacién racional de los motivos de
su desgracia, sino con la experiencia de una mayor cercania divina que le lleva a
exclamar: “Solo de oidas sabia de ti, pero ahora te han visto mis ojos” (Job 42,5).
En la novela de Voltaire, un dngel con apariencia de ermitaiio advierte a Zadig
que la comprension de los misterios de la Providencia estdn fuera del alcance
de la razén humana:

El ermitafio sostuvo ... que los caminos de la Providencia eran desconocidos y que
los hombres se equivocan al juzgar un todo del que no vefan mds que una infima
parte. (Voltaire, 1988, p. 160)
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Esta intervencion sobrenatural —con un mensaje inspirado en el relato
biblico— da cierto consuelo temporal a Zadig, si bien después seguird experi-
mentando el mismo tipo de dificultades que antes y no cambiard su modo de
hacerles frente. Ese mensaje le da dnimos para seguir persiguiendo la felicidad
como lo ha hecho siempre y, en este sentido, no cambia al personaje, ni altera su
cosmovision.! En cambio, cuando Mendel se reencuentra con su hijo se produce
una profunda catarsis del personaje, que se rinde ante la bondad divina, a quien
agradece haber pasado por alto sus errores.

—He cometido graves pecados [confiesa). El Sefior ha cerrado los ojos. ... El se ha
tapado los oidos. Es tan grande que nuestra ruindad resulta muy pequeia. (Roth,
2007, p. 210)

Este feliz e inesperado reencuentro con su hijo abre a Mendel un nuevo
horizonte, un cambio de paradigma, pues su paz ya no es un bien supuestamente
merecido por el estricto cumplimiento de normas y tradiciones, sino fruto de la
magnanimidad divina, un hallazgo o descubrimiento doblemente inmerecido,
por la pasividad con que vivié su desgracia y por haber querido romper su rela-
cién con Dios.

En el desenlace del poemario de Carlos Pujol, Job es profundamente confor-
tado gracias a una mds profunda comunicacién y comunion divina, que es para-
lela a la experiencia del personaje biblico cuando exclama: “Solo de oidas sabia
de ti, pero ahora te han visto mis ojos” (Job 42,5). Como en la historia biblica, ese
encuentro divino es el gran hallazgo, si bien en el poemario de Pujol el encuentro
se produce en la interioridad de Job, no en un cara a cara fisico. Tras el silen-
cio divino —la prueba mds dolorosa—, Job recibe un consuelo que no procede
de la explicacidn l6gica que habia pedido con insistencia sobre el porqué de sus
desgracias, sino de experimentar intensamente la cercania divina, un consuelo
espiritual mds que racional.

por el temblor del aire y su susurro

sabré que estds alli, que no me dejas.

Job no espera que cures sus heridas,

s6lo saber de ti y verte la cara. (Pujol, 2021, p. 44)

Este breve andlisis comparativo pone de manifiesto las profundas trans-
formaciones que cada nueva recreacion de Job lleva consigo. Cada una de estas
reelaboraciones del personaje toma unos elementos de su imagen biblica y deja
otros de lado. Incluso los elementos estructurales del motivo literario como la
pérdida, la busqueday el hallazgo toman formas muy diversas. En caso de Zadig
la busqueda —como elemento del motivo literario— sufre una transformacién
importante, pues lo que mueve al personaje no es tanto el querer comprender
la causa de su desgracia, sino el empefio por ser feliz. En el caso de Mendel, la
ausencia de una busqueda puede considerarse incluso una caracteristica central

! Cuando afios mds tarde Voltaire escriba Cdndido, el desenlace serd mucho menos optimista.
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de esa reelaboracion de Job. Dicho de otro modo, la intertextualidad se manifiesta
tanto en la similitud como en la divergencia, por obra o por omisidn.

Se ha sefialado antes que los motivos literarios se fundamentan en cons-
tantes antropoldgicas, que se representan de forma convencional, culturalmente
condicionada. A mi modo de ver, el deseo de sentido ante el sufrimiento es la
constante antropoldgica que funda el motivo literario de Job, que se inspiraen la
doble experiencia humana del sufrimiento y del deseo de sentido. Dicho de otro
modo, su base antropoldgica es la experiencia del dolor que no se entiende, el
deseo de una explicacién ante el sufrimiento humano. No hay nada tan humano
—sefiala Pujol— como la experiencia de desear comprender el sufrimiento: “Quien
no se haya sentido Job en alguna situacién de su vida no sabe ain lo que es vivir,
porque esta experiencia del dolor insufrible que no se entiende es la clave mds
honda de lo humano” (Carlos Pujol, 1992, p. 87).

Segun Viktor Frankl “lo mds profundo del hombre no es el deseo de poder ni
el deseo de placer, sino el deseo de sentido” (2006, p. 14). Este psiquiatra vienés,
superviviente del Holocausto y autor de El hombre en busca del sentido, sostiene
la universalidad del deseo de sentido y subraya que es un deseo primario, mds
incluso que el deseo de placer o de poder. Como motor vital, “el deseo de placer
y el deseo de poder sélo surgen cuando se ha frustrado el deseo de sentido” (p.
16). Segun Frankl, el fracaso del deseo intimo de sentido —el peligro que se cierne
sobre los protagonistas de estos relatos— puede llevar a la pérdida del sentido de
la vida, al vacio interior o frustracién existencial. Mendel es quien méds profunda-
mente cae en ese vacio, que se produce cuando rompe con el sistema de valores
y creencias en los que se sostenia, y que el feliz desenlace le lleva a reformular.

De acuerdo con la interpretacion propuesta aqui, la voluntad de satisfacer
el deseo de sentido ante el sufrimiento no es un elemento mds, sino que es el
ntcleo de la situacion tipica que se repite, la razdn de ser del estereotipo que
representa el motivo literario de Job en la tradicidn judeocristiana. ;Cémo se
posicionan ante este deseo los tres autores aqui analizados? ¢En qué sentido su
reelaboracién de la historia de Job es una respuesta al deseo de sentido?

Lo que caracteriza la novela filoséfica de Voltaire es que en lugar de buscar
una explicacién mediante el didlogo con otros sabios y con Dios (como hace el
Job biblico), Zadig aspira a encontrar mediante la accién un modo de vivir que
le haga feliz. Dicho de otro modo, la obra de este pensador ilustrado no pro-
pone propiamente una explicacidn racional al sufrimiento del inocente, sino
que narra las vicisitudes de un personaje que busca la felicidad y es confortado
por un dngel que le invita a asumir que los caminos de la Providencia son ines-
crutables, inalcanzables para la razdn (retomando el aprendizaje del Job biblico
tras la intervencion de Yahvé).

Por su parte, Mendel —pobre e ignorante, pasivo ante las dificultades y for-
malista en su modo de vivir la religiosidad— no hace uso de la razén como medio
de hacer frente al drama que vive y ese abandono de la bisqueda de sentido lo
empequenece como hombre. Tristemente, la aceptacién ciega y pasiva del sufri-
miento le lleva a la propia aniquilacidn. La ausencia de busqueda, sugiere Roth,
lleva al fracaso. El desenlace feliz gracias al reencuentro con su hijo no es fruto
de una busqueda, sino de la misericordia divina.
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Finalmente, el protagonista del poemario de Carlos Pujol realiza una intensa
busqueda de una explicacién mediante un incansable didlogo con Dios, a quien
pide “contestaciones claras, que convenzan”. En el desenlace, Job recupera la paz
gracias a la experiencia personal de la cercania de Dios. Es entonces cuando cesa
su empeno por alcanzar una explicacidn racional y Job se abandona a la percep-
cién de Su presencia. El dolor no desaparece, pero cede ante la certeza de no
estar solo y de que un dia verd a su Dios.

Es la experiencia de la presencia cercana de Dios lo que dard sentido a su
sufrimiento. La pregunta sobre el sentido adquiere aqui otro significado, ya no
es una pregunta sobre por qué lo permite Dios, sino sobre la finalidad que Dios
da a ese sufrimiento, es decir, para qué lo permite. Job experimenta que la Pro-
videncia permite males para un bien superior, y ese bien superior no es otro que
la cercania misteriosa de Yahveh: “el dolor inexplicable le ha hecho sabio. A
través de él ha visto a Dios, y ya lo sabe todo” (Pujol, 1992, p. 88). Sin saberlo, Job
deviene paradigma del aprendizaje en la confianza amorosa desde el sufrimiento.

En definitiva, cada una de las obras analizadas reformula el motivo literario
de Job, que representa de forma estereotipada al individuo que, cuando pierde
todo lo que tiene, se pregunta por el sentido de su sufrimiento y, tras un proceso
doloroso, es consolado y alcanza una mds profunda comprensidén de la vida. Lo
especifico de cada reelaboracidn estd en funcién de la cosmovisién del autor y se
plasma en las creencias y la reaccidn del protagonista ante el drama que sufre (la
accién de Zadig, la pasividad de Mendel, el didlogo del Job de Pujol) y también
de los obstaculos a los que se enfrenta (envidia e ignorancia en Zadig; inerciay
apocamiento en Mendel; insuficiencia de la razén y del lenguaje humanos en el
Job de Pujol). Job representa, pues, el connatural deseo de sentido del ser doliente
que somos y la sempiterna busqueda a la que nos impele ese anhelo.
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Resumen

Es sabido que el personaje biblico de Job ha inspirado a pensadores y artistas de todas las
épocas, de manera que en la historia de la cultura occidental su figura protagoniza numero-
sos cuadros, esculturas y composiciones musicales, asi como novelas y poesias. Mediante la
exploracion de las coincidencias y divergencias formales y temdticas que presentan algunas
recreaciones literarias de la historia de Job, me propongo argumentar que este personaje ha
dado lugar a un motivo literario, es decir, a la representacién verbal de una situacién tipica que
se repite, una situacion estereotipada como la de otros motivos literarios identificados por la
literatura comparada como ‘el amor imposible’ (representado por ejemplo en Romeo y Julieta)
o ‘el injusto destierro’ (encarnado, entre otros, por El Cid). Para caracterizar el motivo litera-
rio de Job serd necesario analizar qué elementos de la historia biblica perduran en las obras
inspiradas en ella y qué transformacidn ha sufrido al adaptarse a épocas y cosmovisiones dis-
tintas. ¢Es el deseo de una explicacidn racional ante el sufrimiento un elemento caracteristico
de este motivo literario? ; Aporta propiamente una explicacién al dolor el desenlace del relato
biblico? ¢y la novela filosdfica de Voltaire Zadig (1747), la novela breve de Joseph Roth Job. His-
toria de un hombre sencillo (1930) o el poemario Fragmentos del Libro de Job (1998) de Carlos Pujol?

Abstract

It is well known that the biblical character of Job has inspired thinkers and artists throughout
the ages, so that in the history of Western culture his figure has appeared in numerous pain-
tings, sculptures and musical compositions, as well as novels and poems. By examining the
formal and thematic similarities and divergences in some literary recreations of the story of
Job, I intend to argue that this character has given rise to a literary motif, that is, to the ver-
bal representation of a typical situation that is repeated, a stereotypical situation like that of
other literary motifs identified in comparative literature such as ‘impossible love’ (represen-
ted for example in Romeo and Juliet) or ‘unjust banishment’ (embodied, among others, by El
Cid). In order to characterise the literary motif of Job, it will be necessary to analyse which
elements of the biblical story survive in the works inspired by it and which transformations
it has undergone as it has been adapted to different times and worldviews. Is the desire for a
rational explanation of suffering a characteristic element of this literary motif? Does the out-
come of the biblical story itself provide an explanation for pain? What about Voltaire’s philo-
sophical novel Zadig (1747), Joseph Roth’s short novel Job. The Story of a Simple Man (1930) or
Carlos Pujol’s collection of poems Fragmentos del Libro de Job (1998)?
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1. Introducao

Da vasta galeria de personagens que o teatro antigo engloba, a figura do
escravo detém potencial dramdtico. No d&mbito da comédia - que € o que a nds
interessa neste artigo -, uma das estratégias de representagio a que o poeta sujei-
tou esta personagem consiste na atuacio em dupla. Aristdfanes, o comedidgrafo
que temos como representante da Archaia, operacionalizou essa estratégia nas
suas producdes. A o escravo contracena com o velho patrao, de que vai apa-
nhando umas reprimendas, alternadas com alguma pancadaria, ou entdo com o
companheiro de infortunio, de quem recebe, por exemplo, auxilio no engendra-
mento de uma tramoia.

Processo semelhante adota Menandro, o poeta cdmico representativo da
Nea. Nas producdes que dele nos chegaram - uma praticamente na integra e
cerca de uma dezena em estado fragmentdrio -, a presenca do escravo em cena
surge, na grande maioria das vezes, através de uma dupla. Contudo, o outro com-
panheiro deixa de ser o velho amo para dar lugar ao jovem patrdo e, no caso em
que hd outro escravo, a relacio que entre ambos se cria ndo € a de cumplicidade
e compadrio, como sucede nas representa¢des aristofdnicas, mas a de contraste.
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Herdeiro da tradicio grega, o comedidgrafo latino Plauto reserva a figura
do escravo o protagonismo que lhe garante o sucesso de certas pecas. Embora
elevado a condicéo de personagem principal, o escravo plautino nem sempre atua
a solo. A producdo do poeta latino € ilustrativa da recuperacéo de estratégias
comicas tanto do teatro de Aristéfanes, como do de Menandro. Assim, hd duplas
de escravos cumplices e hd duplas de escravos contrastantes. Além disso, o seruus
também faz parelha com o velho senhor, com o0 jovem amo ou com qualquer outra
personagem que lhe garanta o sucesso das suas investidas. Segundo conclui Aires
Pereira do Couto, “o escravo € o verdadeiro rei da comédia de Plauto.™

Do considerdvel elenco de personagens que a obra do dramaturgo portu-
gués Gil Vicente integra nio fazem parte escravos matreiros e astutos, mas ha
os pajens, os criados de escudeiros fanfarrdes, os mogos de esporas, os quais
denunciam, de certa forma, alguns tracos da personagem do seruus comicus do
teatro antigo. E sobre a parelha formada por Aparico e Ordofo, os dois mogos
de esporas da peca Quem tem farelos?, que incidird a nossa analise e reflexdo, no
sentido de evidenciar como se operacionaliza, na producéo vicentista, o reviva-
lismo de uma certa dupla cémica, estratégia experimentada pelos comedidgra-
fos greco-latinos, tida por garantia de sucesso e prova de versatilidade de certos
motivos desgastados da tradicio.

2. As duplas de escravos na comédia greco-latina: ensaio de um
modelo com potencial teatral

2.1. Aspetos do legado de Aristéfanes

Segundo as pardbases de algumas das pecas conservadas de Arist6fanes, a
personagem do escravo surge sempre acompanhada. Quando no é o amo que
bate nele com a bengala (Nu. 541-542), é um parceiro que assiste aos agoites do
outro, zombando dele, porque nio sio as suas costas o alvo das verdascas do
patrio enraivecido (Pax 742-747). Estes dois exemplos, que se reportam a fase
pré-literdria da comédia e que Aristéfanes toma por motivos desgastados, impli-
cam que se examine, ainda que sucintamente, a dinimica da dupla de escravos
na producio da Archaia, para se determinar como certos elementos persistiram
no género codmico e outros vieram a sofrer alteracdes.

S3o trés as comédias em que a dupla de escravos detém certo protagonismo:
Cavaleiros (424 a.C.), Vespas (422 a.C.) e Paz (421 a.C.). Para que serve o par de escra-
vos nas pecas atrds mencionadas? Como resulta esta dinimica no enredo cémico
de cada uma delas? As respostas a estas duas questdes partem de um pressuposto
relevante: em qualquer uma das producdes referidas, o desdobramento da figura
do escravo processa-se como recuperacdo de um motivo herdado da tradicio
comica que deve ser ensaiado e remodelado, de acordo com os objetivos que o

12006, p. 19.
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poeta considera para dotar a cena cémica dos recursos artisticos e estéticos que
a elevaro ao nivel da congénere trdgica.?

Em termos de dramaturgia, a dupla de escravos atuantes em Cavaleiros (Eq.
1-146), em Vespas (V. 1-135) e em Paz (Pax 1-114) serve para abrir a peca, ficando
encarregada do respetivo prélogo. Sao os dois escravos quem apresenta o argumento
ao publico, sendo, por isso, as primeiras personagens com as quais a audiéncia
se depara e por causa das quais reage ao cémico que desde logo se instaura, seja
pelo teor das conversas, seja pela movimentagio e interacio cénicas. Aristéfanes
atribui a essa dupla a funcdo de desencadear e garantir a captatio beneuolentiae.
Além das tarefas que executam os escravos de Cavaleiros e os de Paz - os da peca
de 424 a.C. engendram um plano de fuga por causa dos maus-tratos de que tém
sido vitimas, os da comédia de 421 a.C. confecionam uma papa nauseabunda, a
base de excremento, para alimentar um escaravelho gigante - e do cumprimento
da incumbéncia de vigilantes que havia sido imposta aos escravos de Vespas, a
presenca dessa dupla em cena ndo se justifica tdo-somente para dar conta das
atividades a que estd sujeita a criadagem na Grécia antiga, o poeta cémico usa-a
e recria-a para inovar a arte.

A medida que vio apresentando o argumento, ora numa roda-viva de afa-
zeres domésticos, ora refastelados a entrada da casa ou sobre o telhado, os dois
escravos também se prestam a esclarecer o auditdrio acerca de outras persona-
gens. Por exemplo, cabe a um dos elementos da dupla apresentar o senhor da
casa a que ambos pertencem e, nas trés pegas em questio, 0s termos, motivos
e lamurias sdo semelhantes. Em Cavaleiros, a identidade e o cardcter do patrio,
Demos (“o Povo”), sdo revelados pelo Primeiro Escravo (Eq. 40-43):

PRIMEIRO ESCRAVO
C4 o nosso patrido é, por temperamento, um saloio — papa-favas, nervos a flor da
pele -, 0 Demos, da Pnix, um velhinho de maus figados, duro de ouvido®.

Do mesmo modo, Xantias encarrega-se de nomear e fazer brevemente o
retrato do amo (V. 133-135):

XANTIAS
O nome do nosso velhote € Fildcleon - e assenta-lhe como uma luva, caramba! Ali
o filho chama-se Bdelicleon, um fulano todo cheio de nove horas.

Por fim, também em Paz o processo se repete e é o Segundo Escravo quem
nos dd a conhecer a personalidade do amo Trigeu (Pax 54-61):

Leia-se, a propdsito, a Introdugio Geral a traducio portuguesa da obra de Aristéfanes, da autoria
de Maria de Fdtima Silva 2006.

3 Segue-se a tradugdo portuguesa de M. F. Silva 2006. Apesar de a tradutora usar o termo “Povo”
para nomear o senhor da casa, opta-se aqui pelo substantivo “Demos”.
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SEGUNDO ESCRAVO

O meu patrio, pegou-lhe uma maluqueira esquisita - ndo é como a vossa, nao! - é
uma outra, estrambdlica mesmo. Dias inteiros, de olhos no céu, de boca aberta,
assim, pde-se a insultar o préprio Zeus: “6 Zeus!”, diz ele, “o que é que pensas
fazer? Poisa-me essa vassoira, ndo vd varreres a Grécia toda.” Ei 14! Ei 14! Caluda!
Parece-me que estou a ouvir uma voz.

Como se pode ver, todas as duplas se queixam do patrio, ora pelas suas atitu-
des, ora pelas suas manias ou “maluqueira esquisita”. A caracterizacdo do senhor é
feita com base na experiéncia daqueles que trabalham sob o seu comando. Como
a insatisfacdo é um dos tracos normalmente atribuidos ao escravo cémico, €,
pois, natural que o retrato dos respetivos amos nio seja, a partida, positivo nem
floreado de louvores, mas sim negativo e pintado de queixumes.

De um modo geral, a parelha formada por escravos que abre as pecas men-
cionadas € recurso cémico que Aristéfanes ensaiou com sucesso. A presenga em
cena de uma dupla, recriada a partir das improvisagoes da comédia numa fase
pré-literdria, reveste-se de importancia e parece interessar ao poeta da Archaia;
caso contrdrio, ele ndo a poria em prdtica em, pelo menos, trés das suas pecas
conservadas. Isto confirma a preocupacio em dotar o género cémico de proce-
dimentos artisticos e estéticos que revelam o talento do dramaturgo de antanho.

2.2. A dupla de escravos nas pecas de Menandro

Contrariamente ao que testemunham as pecas de Aristéfanes, nas quais o
escravo sofre uma evolucdo, passando de figura secunddria para uma verdadeira
personagem, com nome préprio e uma intervencéo cada vez mais relevante na
aclo dramatica, sobretudo através da atuacio em dupla, na obra de Menandro, o
escravo €, a partida, uma figura com franca presenca. Dos dezasseis titulos que
nos chegaram, em apenas trés ndo hd mencao a escravos, o que nio quer dizer
que os ndo houvesse, mas o estado fragmentario das pecas ndo nos permite ter
certezas quanto a esta presenca.

Em relacio a dupla de escravos, a producio de Menandro também regista
diferencas quando comparada com as representa¢des da Archaia. Passa-se de um
par cumplice em conluios e tramoias aparatosas para um par de escravos con-
trastantes. Ao invés de atuarem em sintonia e em conjunto, a presenca de dois
escravos nas pecas menandrinas presta-se, na maior parte dos casos, ao esta-
belecimento de contrastes de ordem social e moral. Este novo paradigma nio
exclui por completo relacdes entre escravos, apenas lhes retira a representacao
conjunta, destituindo-os, por conseguinte, de um papel de complementaridade
mutua e conferindo-lhes individualidade e atuagio préprias. Da galeria de escravos
menandrinos, hd algumas duplas sobre as quais importa deixar um comentario.

No Discolo, o par de escravos a partir do qual se estabelece um contraste é
formando por Davo, o rustico ponderado, e Geta, o criado citadino, habituado a
um estilo de vida elegante, em tudo contrario a realidade do campo. Esta dupla
configura uma oposicéo de ordem social, com repercussdes éticas. O escravo do
campo € inteiramente dedicado as causas do jovem amo, apoiando-o com sen-
satez, mesmo que para isso tenha de recorrer aos tradicionais estratagemas que
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conferem comicidade & sua atuacdo. Em contraste, o escravo da cidade manifesta
algum desdém perante as situagdes que se desenrolam e afetam a familia a qual
pertence, demonstrando um cardcter indiferente e menos afetuoso.

Outra dupla de escravos contrastantes € a que integra a peca Arbitragem, um
deles também de nome Davo e o outro, Siro. Colocados frente a frente diante de
um juiz por eles indigitado, o velho Esmicrines, a quem cabia decidir o futuro
de uma crianca que havia sido abandonada a nascenca, os dois escravos opdem-
-se ndo sé ao nivel do cardcter, mas também ao nivel da performance oratéria no
processo de autodefesa que cada um profere. A causa que estd na origem da arbi-
tragem desta peca de Menandro € de indole social e familiar, o que néo deixa de
ter, também, repercussdes politicas. Dois escravos companheiros, um pastor e o
outro, carvoeiro, discutem sobre um problema que €, a partida, de ficil resolucdo.*

Serd apenas o contraste entre caracteres o objetivo de Menandro, ao con-
frontar esta dupla? Ou nio estard o comedidgrafo a servir-se da atuacio de Davo
e Siro para avaliar a eficdcia de certos padrdes argumentativos que, no fundo,
esta parelha configura de forma contrastante? E que “eles sdo o tipo rustico que
se vé envolvido num processo sobretudo urbano: o debate retérico™, o que leva
a estender o confronto a um dominio temdtico mais abrangente, o do bindmio
cidade/campo, de que a dupla formada pelos escravos Davo e Geta do Discolo €,
por exceléncia, o par ilustrativo.

Mas, através de um outro par de escravos, novamente um Davo e um Geta,
Menandro recupera da tradi¢io um motivo conhecido. Os poucos versos conserva-
dos do Herdi reenviam para uma das cenas tipicas da Archaia: o comportamento de
desvario e aflicio de um dos criados suscita no outro uma série de consideracdes
acerca dos tracos convencionais da personagem do escravo comico (Her. 1-12):

GETA

Estds com ar de quem armou uma bronca de todo o tamanho, Davo. Vé-se que
estds metido numa alhada, com medo do moinho e das grilhetas. E claro como
dgua. Porque te fartas de dar murros na cabeg¢a? Que fazes af especado a arrancar
os cabelos? Porque suspiras?

DAvO

Al, tu sabes la!

GETA

Deve ser coisa grave, desgracado! E mais, talvez fosse conveniente, se se der o
caso de teres amealhado meia duzia de patacos, que mos confiasses até... os teus
assuntos... partilho contigo...

DAvVO

Tu ndo sabes o que dizes... estou metido numa encrenca... estou feito, Geta.

A primeira reacdo de Geta relativamente a Davo, que esmurra a cabeca e
puxa os seus proprios cabelos, imagem dinamica e aparatosa, € afirmar que o

Trata-se de decidir quem deve reter os bens materiais da crianca abandonada, se Davo, que os
encontrou conjuntamente com o recém-nascido, se Siro, que se encarregou de cuidar efetiva-
mente da crianca.

5 Silva, 2007, p. 219.
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comparsa terd armado alguma tramoia - e das valentes. As respostas do escravo
em apuros prolongam o mistério sobre os motivos do seu comportamento e Geta
verbaliza um raciocinio que serd o mesmo do publico: a amplitude do que quer
que Davo haja tramado vai valer-lhe um castigo pesado. Matreiro, Geta logo se
prontifica a cuidar daquilo que Davo possa ter eventualmente lucrado, resultado
de algum roubo ou recompensa pela encrenca que terd engendrado.

A situacdo evoca, com efeito, episédios que Aristofanes representou nas
suas comédias. Hd um escravo que se lamenta e expressa medo pelo que vird a
acontecer-lhe, porque terd desencadeado alguma patifaria. Perante esta circuns-
tancia, as ilacdes sdo naturalmente as enumeradas pelo syndoulos que, em vez de
o animar, lhe relembra a gravidade do que possa ter engendrado. A espera do
servo em apuros ndo estd a coroaco pela matreirice ou o auxilio do comparsa,
mas a ameaca do trabalho no moinho ou o castigo com as grilhetas. Além dos
tragos de astuto e de traicoeiro, autor das mais variadas trapacas, que reenviam
para um padrio convencionalmente atribuido ao escravo, Geta refere ainda o
cardcter interesseiro e oportunista, quando alude a hipétese de Davo estar na
posse de proveitos monetdrios, resultantes ou ndo das suas tramoias. Este é tam-
bém o seu préprio retrato. Ao mostrar-se disponivel para cuidar dos proventos de
Davo, mais do que solicito, Geta estd a ser calculista e engenhoso. Os elementos
caracterizadores da personagem do escravo, apontados por este servo do Herdi,
reconstroem, em varios aspetos, o ethos e a atuacdo da criadagem aristofanica.

2.3. Plauto e a reconfiguragio da dupla de escravos

Do rol de personagens plautinas constam, a semelhanca da congénere grega,
sobretudo da Nea, os velhos avarentos, os pais de familia obstinados ou sensa-
tos, as jovens cortesds que anseiam por um bom casamento, os bons vizinhos,
os mancebos enamorados e, naturalmente, os escravos, “que andam numa roda-
-viva na tentativa de resolverem o problema, e que, pelas artimanhas a que tém
de recorrer, nio sé para iludir a vigilancia familiar, mas também para eliminar
outros rivais, constituem motivo obrigatério do comico.” Tal como Aristéfanes
e Menandro, também Plauto ndo dispensa a atuacio da dupla de escravos, mas
reconfigura-a, vestindo-a com outras roupagens, tanto no ambito dos cdmicos
de personagem e de cardcter, como no dominio da funcionalidade dramética.

No teatro de Plauto, a presenca desta dupla constitui, desde logo, um
reforco ao protagonismo da personagem do escravo. Ao poeta latino um unico
escravo em cena nem sempre lhe basta para conferir comicidade ao enredo, daf
que recorra, em algumas das suas pegas, a duplificacio da personagem. Na Asi-
naria, sdo as cenas protagonizadas pelo par formado por Libano e Lednidas as
mais hilariantes. Aires Pereira do Couto (2006, p. 148) destaca a ultima cena do
ato segundo (As. 407-503) e a ultima do ato terceiro (As. 591-746) como os dois
momentos mais comicos da peca. Mas € o didlogo inicial do dltimo ato que nos
fornece, pelas proprias palavras de Libano e de Lednidas, informagdes valiosissi-

¢ Pereira do Couto 2006, p. 13
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mas quanto a condi¢do geral do escravo e ao papel desta dupla na congeminacgio
de artimanhas (As. 545-577):

LIBANO

A md fé dirigimos merecidamente muitos louvores e reconhecimentos, ja que gra-
cas as nossas patifarias, manhas e asticias, confiando nas nossas costas e na nossa
coragem perante as varas de olmo [...]". NJs que, diante dos aguilhdes, das [aminas
ardentes, das cruzes e dos grilhdes, dos ferros, das correntes, dos cdrceres, dos cola-
res, das peias, das argolas, e dos implacdveis castigadores, profundos conhecedores
das nossas costas que jd muitas vezes encheram o nosso lombo de cicatrizes [...J%.
Mas agora, estas legides, estas tropas e os seus exércitos, depois de uma violenta
luta, puseram-se em fuga por causa dos nossos perjurios. Isto conseguiu-se gragas
ao valor do meu colega e 2 minha amavel colaboracdo. Haverd algum herdi mais
valente do que eu para suportar os golpes?

LEONIDAS

Palavra de honra que tu ndo poderias elogiar as tuas facanhas tdo bem como eu
poderia salientar tudo o que fizeste de mal na paz e na guerra. E, caramba, sdo mui-
tos os feitos que, por mérito teu, podem agora ser lembrados: como quem defrau-
daste quem confiou em ti; quando foste infiel ao teu amo; quando, consciente e
deliberadamente, perjuraste com palavras solenes; quando esburacaste paredes;
quando foste apanhado a roubar; quando muitas vezes tiveste que defender a tua
causa, pendurado, diante de oito valentes tipos audaciosos e robustos fustigadores.

LIBANO

Confesso que tudo o que dizes, Lednidas, é sem duvida verdade, mas, caramba,
também se podem apontar muitas patifarias tuas, e bem verdadeiras: como quando
foste apanhado a roubar e te agoitaram; quando perjuraste; quando deitaste a mio a
um objeto sagrado; quando, muitas vezes, causaste aos amos danos, aborrecimentos
e vergonhas; quando negas que te tenham confiado algum depdsito; quando foste
mais fiel a tua amdsia do que ao teu amigo; quando, com a tua dureza, estafaste,
muitas vezes, oito lictores munidos de flexiveis varas de olmo! Por acaso, quando
elogiei o meu colega, o meu reconhecimento foi mal testemunhado?

LEONIDAS
Fizeste-o da forma mais digna de mim, de ti, e do nosso carater.’

Do didlogo entre os dois compinchas resulta um retrato extraordindrio do

escravo. E esclarecida a sua condigio, sdo enumeradas as suas patifarias, sio refe-
ridos os seus castigos e é explicitado o seu cardter. Existe uma forte cumplicidade
entre Lednidas e Libano, ndo sé ao nivel da respetiva atuacio, mas também ao
nivel do retrato psicoldgico. Ambos sdo indistintamente patifes e manhosos; ndo
hd um que o seja mais do que o outro. E nisto estdo de comum acordo. Trata-se
de uma dupla inextricavelmente construida pelo poeta cémico de modo a forta-
lecer a figura do escravo, que lhe € tanto querida quanto necessdria.

7

8

9

O tradutor assinala aqui uma lacuna e refere que o sentido da frase pode estar comprometido.
Nova lacuna no original latino assinalada pelo tradutor.
A tradugdo seguida € a de Aires Pereira do Couto 2006.
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Noutros casos, a dupla de escravos assume, no teatro plautino, fei¢ces dife-
rentes. Na Aulularia sio também dois escravos, Pitddico e Estrobilo, mas nio
formam uma dupla cimplice. Um pouco de modo semelhante ao que sucede nas
producoes de Menandro, Plauto dota esse par de criados de tracos éticos contras-
tantes, mostrando como é versatil o recurso a dupla cémica de escravos. Enquanto
Pitddico se limita a orientar a festanga para as bodas do seu senhor, indicando aos
cozinheiros e aos outros servicais o que devem fazer, tanto em casa de Euclido,
como em casa de Megadoro (Aul. 339-347; 350-352; 363-371), Estrobilo expia, a
pedido de Licdnides, todo o aparato que se prepara, e vai daf que se apercebe do
segredo do velho pai de Fedra, quando este se decide a esconder a marmita de
ouro no templo da Boa Fé. Medeiros relata extraordinariamente toda esta cena:

A porta do templo, [Euclifo] fez uma dltima adverténcia, sonora, 2 Boa Fé. E o
tréfego Estrobilo, criado de Licénides, que andava por ali, ao mando do patrio, a
pescar noticias - pescou aquela: sensacional. Uma marmita, acogulada de ouro!
Era preciso rastred-la, quanto antes. Enfiou-se no templo, entusiasmado... mas
ndo contava com os terrores de Euclido. O velho ouviu um corvo, do lado do bos-
quete: um corvo a crocitar e a escavar a terra. Sinais de mau agoiro! Veio numa
furia, de coragdo queimado, a tempo de cagar Estrobilo na pesquisa. Sob um dilu-
vio de estorcegdes, murros e pontapés, o escravo foi arrastado para fora, interro-
gado, revistado, arrepelado. Uma mao, outra méo... e a terceira?... Sim, a mio das
roubalheiras! Aquele homem estava alucinado. Larvas do submundo ouravam-lhe
a cabeca. Agora, até jd via a sombra de um cumplice a mergulhar no templo. Mas
néo se bate assim num escravo inocentel... O velho merecia uma lig¢do. E ia té-la,
bem depressa.'®

Estrobilo acaba por surripiar a marmita ao velho e resguarda-se, sorrateiro,
em casa do seu amo. Vai valer-lhe de moeda de troca para, no fim da peca (Aul.
821-831), pedir a sua liberdade a Licdnides.

Em Amphitruo, o processo de duplicar a personagem do escravo reconfigura-
-se. Ndo hd propriamente um par atuante em termos de cumplicidade e compa-
drio, mas sim um dupla formada por um elemento divino, Mercurio, que veste a
pele do escravo Sésia, metamorfose que intriga o original duplicado e instaura
uma série de comicos de situacio e de personagem, através de cenas engendra-
das pelo escravo-cépia, mensageiro olimpico, que levam o escravo-original &
exasperacio total. Complexo, o modus operandi desta dupla, que implica a inte-
racdo entre mortais e imortais, entre o ser e o parecer, demonstram como € pos-
sivel manipular um motivo da tradi¢do cémica, submetendo-o a um processo de
recriacio que resulta bem-sucedido.

10 Medeiros, 2006, pp. 252-253.
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3. A dupla Aparico e Ordofio em Quem tem farelos? de Gil Vicente: recuperacio
e potencialidades do modelo cémico

Considerando o vasto legado do teatro cémico da Antiguidade, Gil Vicente
tem ao seu dispor um conjunto de estratégias e de motivos para os quais nio
terd olhado com indiferenca. Nio se sabe se o dramaturgo portugués terd tido
acesso as fontes greco-latinas a que temos vindo a referir-nos, nem tao pouco
se conhecem as intencionalidades do autor quando se verifica um revivalismo
de certos aspetos da tradi¢do cémica na sua obra. E o que sucede com a dupla
formada pelos mogos de esporas da farsa Quem tem farelos?.

A peca representada por Gil Vicente em 1505 comega precisamente com
o didlogo entre dois criados, Aparico, de nacionalidade portuguesa, e Ordono,
castelhano. A didascdlia de abertura do drama apresenta-no-los como “mocos
de esporas a buscar farelos.”'!. H4, desde logo aqui, um fator de cdmico a ter
em conta na recriagdo do modelo cémico de antanho: a diferenca de lingua e
de cultura dos dois servos. Excluido este traco caracterizador, pensamos, por
momentos, estar perante uma cena da comédia de Aristdfanes, pois o tépico que
marca o inicio da conversa desses mogos vicentinos € bem tradicional. Aparico
procura o que comer, dado o estado de pentria em que se encontra e vive Aires
Rosado, o escudeiro convertido em trovador a quem serve. E, alids, a busca de
comida o tépico dos dois versos da peca, o primeiro em portugués, o segundo,
em castelhano (191c, 1-2):

Vem Aparico e Ordofio, mogos de esporas a buscar farelos, e diz logo Aparigo:
Ordono Quem tem farelos?
Quién tiene farelos?

Esta questdo, a que intitula a farsa e que é ponto de partida de toda a peca,
exige uma interpretagdo e um breve comentdrio. Os mocos de esporas procu-
ram farelo, residuo da fabricacio da farinha de gramineas - trigo, arroz, milho,
cevada, centeio, aveia, etc. - para consumo préprio, tal € o estado faminto em
que se encontram. Este primeiro motivo de lamuria é comum na comédia grega
antiga, pois os escravos lamentam amiide que nio comem o que preparam para
os senhores e queixam-se de passar fome, o que os leva mesmo a roubar da cozi-
nha (e da mesa) dos amos (Cf. Pax 13-14)."2 No caso da farsa vicentina, o cendrio é
experimentado nio s6 pelo moco, como também pelo préprio senhor (191c, 12-13):

Aparico Morremos ambos de fome
de lazeira todo o ano.

1 Camdes, 2002, p. 153

Vide também o que Olson, 1989, pp. 198-199, diz a propdsito de Carido, o escravo de Pluto, dltima
comédia representada em vida de Aristéfanes, mostrando que € bastante vulgar o escravo ser
surpreendido a roubar comida.
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Apresentada a razdo do maior queixume, a conversa entre Aparico e Ordofio
flui, mas deixa antever que o primeiro interlocutor se sobrepde ao segundo, em
termos de protagonismo cénico, procedimento que se verifica, também, nas
trés pecas aristofanicas antes mencionadas, nas quais se percebe que, embora
atuando em dupla, hd um escravo que se evidencia em relacéo ao outro. Na farsa
vicentina, sdo os problemas de Aparico e 0 seu amo os assuntos que dominam
todo o didlogo, mesmo que Ordofio também se reveja nas afirmagdes do compa-
nheiro. Este € outro aspeto que aproxima a cena de abertura de Quem tem fare-
los? dos inicios de Cavaleiros, de Vespas e de Paz. E por que motivo detém maior
protagonismo Aparico? Serd por ser portugués? Se assim for, percebe-se desde
logo que o foco de critica e de parddia a que se presta Gil Vicente € de cardcter
nacional. Ele ndo quererd a priori caricaturar o escudeiro e 0 moco de esporas
castelhano, mas sim o militar portugués, aquele que se entrega a uma vida de
cortesdo e deixa a fome os que o servem.

O cendrio desenvolve-se a partir do momento em que Ordofio pergunta a
Aparico a identidade do respetivo amo. E recupera-se novamente outra estraté-
gia ja ensaiada por Aristdfanes: encarregar o criado da apresentacio e do retrato
do senhor (191c¢, 14-37; 191d, 38-47):

Ordofio Com quién vive?

Aparico Que sei eu.
Vive assi per i pelado
coma podengo escaldado.

Ordoiio De qué sirve?

Aparico De sandeu.
Pentear e jejuar
todo o dia sem comer
cantar e sempre tanger
sospirar e bocijar.
Sempre anda falando sé
faz Das trovas tam frias
tam sem graca, tam vazias
que € cousa pera haver dé.
E presume d’embicado
que com isto raivo eu
trés anos hd que sam seu
e nunca lhe vi cruzado.
Mas segundo nds gastamos
um tostao nos dura um més.

Ordoiio Cuerpo de san qué coméis?
Aparico Nem de pao nam nos fartamos.
Ordoiio Y el caballo?

Aparico Estd na pele

que lhe fura jd a ossada
nam comemos quasi nada
eu e o cavalo nem ele.

E se o visses brasonar

e fingir mais d’esfor¢ado
e todo o dia aturado

se lhe vai em se gabar.
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Estoutro dia ali num beco
Deram-lhe tantas pancadas
Tantas tantas que aosadas.

Ordofio Y com qué?

Aparico C’um arrocho seco.
Ordofio Hi hi hi hi hi hi hi.

Aparigo Folguei tanto.

Pelo que € dado a perceber, segundo as palavras de Aparico, o seu senhor é
um militar dado a fanfarronice, motivo cldssico que Gil Vicente também recria.’®
O estado de Aparico, consumido com o comportamento do amo, € revelador
de lamentos que perduram ao longo dos trés anos desde que estd ao servico de
Aires Rosado. Trata-se de um escudeiro irresponsdvel, sem qualquer nogdo do
seu estatuto social: passa os dias a compor poesia, a cantar e a tocar viola. E o
retrato objetivo do estratego cortesdo, mais interessado em elogiar a beleza das
damas a quem dedica os seus cantares do que em lutar e defender a pdtria, como
a sua condicdo impde naturalmente. Ao longo do periodo em que Aparico desem-
penha a funcio de moco de esporas de Aires Rosado, “nunca lhe vi[u] cruzado.”

Da intervengdo do criado portugués depreende-se insatisfacdo e desdnimo,
nio so ao nivel econdmico, pois amo e mogo vivem na mais completa miséria,
como também ao nivel sociopolitico, porque, ndo havendo conflitos bélicos,
como parece ser o cendrio da contemporaneidade de Gil Vicente, que motivos
sustentam a existéncia de escudeiros e mocos de esporas?

O moco castelhano, por seu turno, embora tenha uns “sapatos amarelos”, o
que prova ndo estar num estado tdo miserdvel quanto o companheiro Aparico,
padece do mesmo mal que este em termos de amo, pois o seu nfo € muito melhor
que Aires Rosado (192a, 91-121; 192b, 122-125). Ordono considera o escudeiro
para quem trabalha (192a, 94-97)

[...] un cesto

un badajo contrahecho
galdn mucho mal dispuesto
sin descanso y sin provecho.

Além do temperamento irascivel, este escudeiro castelhano, que parece fer-
ver em poucos graus, também é um cobardolas. Apesar de suspirar por guerras
a todo o tempo, sempre o seu contributo se traduziu em pouco mais do que...
nada (192a, 111-113).

Que razdes os prendem a esses patrdes irresponsaveis e desafortunados?
Ordono néo as esclarece, porque nio foi questionado acerca desse assunto; tal-
vez por ndo se encontrar, afinal, tdo mal quanto apregoa. Os seus lamentos bem
podem ser inventados, daqueles que alimentam uma “conversa fiada” que, no
caso, servem para acompanhar os queixumes do seu interlocutor. Mas o suposto

3 Vide Faria, 2023.
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queixoso pergunta a Aparico o motivo por que este ainda ndo abandonou Aires
Rosado. A resposta € direta (192a, 82-84):

Ordono Y pués por qué estds com €é1?
Aparigo Diz que m’hd de dar a el rei
e tanto farei farei.

A promessa de um futuro melhor ¢, alids, um elemento tradicional. A seme-
lhancga dos escravos aristofanicos, que se mantinham junto dos patrdes porque
estes lhes haviam prometido uma recompensa, por exemplo, também Aparico, na
funcéo de moco de esporas de Aires Rosado, conta com a concretizacio do que
lhe terd jurado o amo: di-lo a el-rei. Que motivacio melhor pode ter um moco
ao servico de um escudeiro falido e cobarde? Na verdade, ponderar a hipdtese
de, um dia, poder estar a mercé do rei parece ser o alimento que tem sustentado
Aparico ao longo do tempo em que serve o respetivo senhor.

Serd, também, pela mesma razdo que o mogo néo se afasta de Aires Rosado
tao facilmente, ele “critica o estatuto do seu amor e a paixdo que este nutre pelas
trovas, [mas] segue-o por todo o lado até ao momento da serenata a Isabel.”* Esta
persisténcia € um trago caracterizador das personagens que, no ambito do teatro
cdmico, estdo sujeitas ao jugo de alguém. Apesar de Aristéfanes nos propor uma
dupla de escravos preguicosos que se encarregam de vigiar o velho patrdo em
Vespas, tanto em Cavaleiros como em Paz os servos que fazem parelha demons-
tram certa firmeza no cumprimento dos objetivos ou das funcdes que tém. Assim,
embora contrariado, o moco de Aires Rosado confia no amo, mesmo que este
nunca venha a cumprir com a promessa feita. Af reside o suspense do cémico.

4. Conclusao

Tendo em conta a reflexdo desenvolvida a partir do confronto entre o modo
como vérios dramaturgos, de épocas distintas (e distantes), utilizaram e recria-
ram um mesmo motivo comico, i.e., a dupla de servigais, custa-nos aceitar que
os investigadores dedicados ao estudo do teatro de Gil Vicente ainda nio lhe
tenham reconhecido o devido lugar no grupo de autores cldssicos do Renasci-
mento portugués.'” Considerd-lo um poeta renascentista, mas de feicdo popular
ou popularizante, logo desprovido das premissas cldssicas impostas pelo cinone,
nfo nos parece de todo a classificacio mais acertada, para mais quando, além da
temadtica que aqui tratamos, hd muitos aspetos que carecem de uma leitura em
didlogo com o teatro cldssico.

Apesar de ndo sabermos se Gil Vicente conhecia as pecas de Aristéfanes ou
de Menandro na versdo original, a circulacdo de tradugdes e recriagdes latinas
proliferou ao longo da Idade Média e do Renascimento, e Plauto terd sido, com
certeza, um autor apreciado. E, por isso, bem provavel que o dramaturgo portugués

4 Palla, 2014, p. 39
5 Vide Pocifia Lopez, 2016.
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tivesse conhecimento da obra dos comedidgrafos gregos e latinos. A recupera-
¢do da dupla de escravos na farsa Quem tem farelos? ndo nos deixa dividas de que
esta hipdtese deva ser considerada. A estratégia € a mesma, i.e., recurso a uma
dupla, assim como os tdpicos da conversa entre os dois interlocutores. Aparico
e Ordofio lamentam a condi¢do pouco digna em que se encontram, queixam-
-se do comportamento dos respetivos senhores, criticando-os e injuriando-os e
ilustram uma realidade social contemporinea do dramaturgo. Nio sdo estes os
mesmos pressupostos que Aristéfanes terd seguido e denunciado nas suas pegas
politicas? E Gil Vicente nio terd, também ele, deixado uma mensagem politica
aos seus contemporaneos através da atuacdo de Aparico e Ordofio?
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Resumo

O recurso a duplas no teatro cémico € tio antigo quanto o préprio género. Considerando os
testemunhos literdrios que a tradigdo cldssica nos legou, Aristéfanes ensaiou, com sucesso, este
procedimento cémico. Menandro e Plauto nio foram indiferentes a esta dupla e recuperaram-
-na em algumas das suas pecas. No teatro portugués, a dupla formada pelos mogos de esporas
que abre a farsa Quem tem farelos? de Gil Vicente € ilustrativa do processo de revivalismo ao
qual se poderd ter prestado o dramaturgo de quinhentos. Caso singular na produgéo vicen-
tina, o par constituido por Aparico e Ordofio readquire, numa primeira instancia, os tracos das
duplas de escravos do teatro antigo, mas revela, depois, novas feicdes. Serdo estas o resultado
de uma metamorfose a que Gil Vicente terd submetido o motivo cldssico da dupla cémica?

Abstract

The use of duos in comedy is as old as the genre itself. Considering the literary testimonies that
the classical tradition has bequeathed to us, Aristophanes successfully rehearsed this comic
procedure. Menander and Plautus were not indifferent to this procedure and recovered it in
some of their plays. At the Portuguese theater, the duo formed by two young men from the
play Quem tem farelos? (Who has crumbs?) by Gil Vicente is illustrative of the revival process
to which the playwright of the 16th Century may have paid some attention. A singular case
in Gil Vicente’s production, the pair made up of Aparico and Ordofio reacquires, in the first
instance, the traits of the pairs of slaves of the ancient theater, but later reveals new features.
Are these the result of a metamorphosis to which Gil Vicente has subjected the classic motif
of the comic duo?
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O Planeta Irreal constitui o décimo-terceiro livro de Isabel Cristina Pires,
uma autora multifacetada, com uma vasta producdo literdria, dispersa pela poesia,
conto e romance. Este volume, de capa vermelha e design minimalista, integrado
na icénica colecdo “12 catorze bold”, sucede a livros como Todas as Cores do Azul
(2001), Deserto Pintado (2007) e Cidade das Imagens (2015) — contudo, apresenta
algumas mudangas de direco, que importa referir.

Relativamente as produgdes anteriores, O Planeta Irreal revela uma mestria
decorrente da experiéncia, reificada em textos mais densos e polissémicos, sus-
cetiveis de desafiar a capacidade interpretativa do leitor. Em simultdneo, aos
temas diletos da escritora — o amor, a écfrase e o “genius loci” — juntam-se,
agora, outros, com destaque para a identidade.

Esta constitui, precisamente, a trave-mestra da primeira parte do livro em
apreco, intitulada “Cartio do Cidadio”. Aqui, a autora assume-se como uma
mulher a entrar na velhice, com experiéncia de vida, e uma escritora atenta ao
mundo hodierno, violento, acelerado, por vezes, um “planeta irreal”.

Alicercada tanto na autoimagem, como na ideia que o Outro possui de nds,
duas realidades nem sempre coincidentes, a identidade € uma construcio com-
plexa, fluida e nunca acabada. Nesta linha, destaco o poema “Quem pensas que
és? I - eu”, que transcrevo integralmente:

Sou o alto daquela serra

em busca de tudo o que é azul.
Sou a faca que degola um bode

e depois corta pedacos de papel.
Sou o horror de um cavalo que cai
num precipicio; sou um tolo, um
tiritante que € pago com siléncio,
um peregrino do quase. Sou apenas
aquele que escreve. Que escreve.
Que escreve.

(Pires, 2023, p. 12)
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A enumeracio (“alto”, “faca”, “horror”, “tolo”, “peregrino”), uma carateristica
do estilo da autora, patenteia multiplas facetas do sujeito poético. Este emerge
associado ora ao ascendente (“em busca de tudo o que é azul”), ora ao terreno
(“a faca que degola um bode”). A demanda de algo, presente no segundo verso,
parece de resultado dubio, quando o eu poético se descreve como “um peregrino
do quase” (meu itdlico). No entanto, pontifica a certeza de que é uma mulher de
letras, reiterada nos trés versos finais, a evocar as palavras da narradora de Bell
Jar, romance de Sylvia Plath: “I am. I am. [ am”.

A segunda seccio, designada “O movimento dos olhos”, centra-se num tema
querido a autora: a écfrase. Esta consiste em descrever, num poema ou numa nar-
rativa literdria, uma obra de arte visual, como um quadro, estdtua ou filme, exis-
tente ou imagindria. Ja no livro Cidade das Imagens (2015), Pires recorrera a este
dispositivo retdrico para evocar vérias pecas de arte religiosa do Museu Nacional
Machado de Castro. Agora, alarga o seu escopo e debruca-se sobre telas de Paul
Gauguin, José Malhoa, Gustav Klimt ou Marc Chagall.

Um exemplo cabal reside no poema “Os fabulosos gatos de Laurel Burch”,
que reproduzo:

Eles andam por ai, eles vasculham,

eles cravam no ar segredos velhos,

eles param de existir durante um tempo
e o mundo fica a beira do regresso.

Eles saltam e pulam de nenhures,

e ao nada regressam quando olham

e desprezam. Eles decompoem-se de tarde
e cada parte do corpo nos sussurra
amor, caricia e maos, porque o toque
ata dois seres que sdo iguais.

Eles sabem quéo macio € o siléncio,
podem sair de qualquer hora e regressar
no mesmo instante. Sonham sempre
tudo o que é real e nada invejam

aos sonhos que sonhamos. Belos

como gatos, simples como gatos,

gatos como gatos.

(Pires, 2023, p. 32)

Os felinos sdo os animais diletos da autora, enaltecidos de uma forma tio
sensivel quanto apaixonada. O poema salienta a omnipresenca dos gatos, tal
como na tela homdénima de Burch, a sua sabedoria antiga e o um irredutivel sen-
tido de independéncia. Para os evocar, Pires recorre a verbos sugestivos (“Eles
decompdem-se de tarde”), a imagem literdria (“cada parte do corpo nos sussurra /
amor’) e, sem surpresa, a personificacio (“nada invejam / aos sonhos que sonha-
mos”). Contudo, a defini¢do dos felinos € sempre inefavel ou intraduzivel, pois
sdo criaturas Unicas, “gatos como gatos”.

Se, na segunda seccdo, Pires abordava as artes visuais, na terceira, centra-
-se na “Coreografia e musica”. Sdo explicitos, os titulos de alguns poemas que a
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integram: “A aula de ballet”, “Valsa”, “Tango” ou este “Concerto Italiano, BWV
971,].S. Bach™

A minha cabeca era uma floresta ressequida.

Por todo o lado, drvores erguiam os corpos

sem estrutura. Siléncio e mais siléncio. Dir-me-eis,
entdo e a Musica, a 4gua do universo, a extrema
transparéncia dos relégios? A Musica,

que ordena que se calem os pdssaros no céu,

que morram as cidades, que se evaporem

os homens e que o mar desapareca

da superficie da Terra? A Musica, direis, aonde
estava? Onde estava, em toda aquela areia
povoada de drvores miserdveis e hostis

a minha prdpria alma? Até que entrei na terra
onde se ouviam sons de gratiddo, era

domingo, e havia uma praga aberta ao sol

onde a Musica jorrava, e jorrar € a Unica maneira
de entender. Foi assim, a um domingo, que a Musica
voltou a sua casa e mergulhou tudo na dgua,

que uma onda varreu as pedras

invisiveis, os musculos da face tornados

em falcdes; e a humildade abjeta de chorar
transformou-se em carne que tremia

na sua estranha casa sob o sol.

(Pires, 2023, p. 48)

O poema transcrito reflete acerca do poder terapéutico da musica, neste
caso, de um concerto para cravo, composto por Johann Sebastian Bach. A tnica
estrofe do texto pode ser dividida em duas partes, que correspondem a estados de
espirito antitéticos. Na primeira, o sujeito poético assevera: “A minha cabeca era
uma floresta ressequida.” Pesam-lhe o desalento e o siléncio estéril, o abatimento
e a hostilidade do mundo. A sede de harmonia aumenta, como num crescendo
musical, e culmina na questao: “A Musica, direis, aonde estava?” (Pires, 2023,
p. 48). A partir desse verso, o poema transita, brusco, do tom melancdlico para o
eufdrico: num domingo, numa praca, toca-se um concerto. A musica jorra, como
dgua, comove a ouvinte e inunda a floresta ressequida do “incipit”.

A quarta sec¢io, “Os lugares do mundo” lida com o “genius loci” (o espirito
do espaco) e também com a relacio afetiva entre o individuo e o “omphalos”.
Trata-se de um tema recorrente na obra de Pires, em geral, e incontornavel no
romance O Nome do Poeta (2003) ou nos poemas de Deserto Pintado (2007). O rio
Douro ou a praia da Figueira da Foz, o espago monumental do Mosteiro de Alco-
baca ou a despojada paisagem alentejana, estiram-se nestas paginas.

Por vezes, a impressdo dominante € a de perda e de saudade como sucede
no poema “Praia da Figueira da Foz: II. O mar adulto”. Noutros textos — por
exemplo, “O lugar das raizes” — pontifica a universal ligacdo entre um indivi-
duo e as suas origens:
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Gosto de pertencer as letras do meu nome.

Gosto de pertencer a uma freguesia,

a um distrito. Gosto de pertencer a um rio.

Gosto de pertencer a um monte que me enformou
o céu. Gosto de pertencer a um gato,

cujo amor persiste muito tempo. Gosto de
pertencer a um ldpis que pouco tempo mais

terd de vida. Gosto de pertencer as coisas

que podem estar vazias e sdo melhor

vazias, como igrejas, estradas florestais

e precipicios. Gosto de pertencer as oliveiras

e a jardins sem nome que me abordam

com um gosto de pequena coisa, de mero decorrer
de uma manha. Gosto de pertencer

a uma pedra que canta lisamente

e a uma mesa que me vé todos os dias.

Gosto de pertencer a um espaco vago

entre raizes. Gosto de ndo ser ninguém.

(Pires, 2023, p. 59)

O poema desenrosca-se pela repeti¢do anafdrica (“Gosto de”), que imbui
de musicalidade o texto e reitera o aprego do sujeito poético por tudo aquilo
que lhe concede sentido. Entre estes elementos situam-se o nome; o espaco da
comunidade; os monumentos vazios, como uma igreja; os locais onde a natureza
exerce o seu fascinio; ou ainda os “liminal spaces”, zonas transitdrias, represen-
tadas pela estrada. As palavras finais, “Gosto de ndo ser ninguém” (Pires, 2023,
p. 59), apds a anulacdo da negativa, volvem-se em “gosto de ser alguém”. Afinal,
SOMOS porque pertencemos.

A seccdo seguinte, intitulada “Apresentacdo do amor”, desabrocha em mul-
tiplos afetos: o erotismo, por vezes violento, em “O canibal”; a amizade em “A
raposa de Saint-Exupéry abre finalmente o coracio”; o amor materno em “A mée”;
o carinho pelos descendentes em “Para quem hd de nascer”, etc.

O texto “O amor faz uma vénia” resume perfeitamente o espirito desta seccio:

Eu sou o irmio do vento, aquele

que transforma a fimbria das montanhas
e as insignifica. Sou o que lentifica

o tempo até nio restar qualquer
respiragdo, e o que transporta os corpos
que andam ignorados de si mesmos.
Sou também aquele que néo sabe

o que dizer, ou que, sabendo,

bem sabe que € inutil. Carrego

as almas na méo e sopro-as

com furor, como vidro colorido.

Se ndo amarem, vio arrepender-se.
Depois de amarem, arrepender-se-io.
Eu voltarei sempre.

(Pires, 2023, p. 66)
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Recorrendo & enumeracio e & personificacio, o poema define o amor, segundo
o préprio: livre, “irmao do vento”, poderoso. Neste &mbito, o texto apresenta um
neologismo — “insignifica” (diminui ou retira significado) — provando que a
imaginacdo do artista ultrapassa a criacéo literdria e se estende a linguistica.
Autores canénicos, como William Shakespeare, Dante Alighieri ou Jodo Gui-
maries Rosa dominaram, com mestria, esta arte de enriquecer o idioma. O amor
emerge, sobretudo, como um sentimento ciclico, impossivel de ignorar, que ora
eleva, ora destrdi, como revelam os versos de fecho.

“Eros” e “thanatos”, o amor e a morte, constituem os temas quintessenciais
da literatura. Na sec¢io precedente, Pires abordara o amor na sua infima com-
plexidade; nesta, intitulada “Morrer ou néo morrer”, digladia-se com a morte,
um assunto tdo delicado quanto brutal. Tal como noutros textos, a morte aqui
ndo € vista em termos abstratos, mas sim concretos: o final da “Afogada XL no
Rio Hudson”, dos familiares em “Assim vdo todos”, das vitimas da guerra, em
“Noticidrio” ou mesmo do sujeito poético, em “Testamento’.

O poema “A foice” resume o espirito desta seccio:
A velha anda a rondar a minha porta.

Nio sei porque lhe pdem nas méios

uma gadanha: a velha nio precisa.

E um rasgio na areia movediga,

tira do nosso coracéo todo o socorro

e afoga-nos, como faz as ninhadas

de gatos e de cachorros. Rasga-nos

em quatro e depois em oito, fica

um salitre octogonal na nossa sala.

E quantos mais mortos a velha arrebanha,
mais aquela areia se transforma em lama,
e depois em dgua tdo dura e tdo salgada
que os nossos mortos flutuam nela

e vdo criando o nada.

(Pires, 2023, p. 93)

No texto, a morte surge personificada como uma velha ceifeira, que corta
cerce avida dos seres humanos ou da fauna. Trata-se de uma imagem tradicional,
com origem na mitologia grega, que apresenta Cronos, pai do tempo, € a sua foice.
Na sequéncia deste, durante a Peste Negra, que abalou a Europa no século XIV,
emerge a “Grim Reaper”, figura esquelética, coberta com um manto e um capuz
escuros, empunhando uma gadanha. Recorrer a esta imagem, apds o mundo ter
sobrevivido a epidemia de COVID-21, parece-me oportuno. No poema, a morte
despoja a vitima da esperancga e revela-se como um destino inelutdvel, avesso a
qualquer redencéo de cardter espiritual. Depois dela, sé o “nada”, vocabulo que
encerra o poema.

A ultima seccdo do livro, “As doidas das palavras”, recupera um tema recor-
rente na obra de Pires: a metapoesia, ou seja, a reflexdo que a prdpria escrita
tece acerca da linguagem e da esséncia funcional da literatura. O titulo de alguns
poemas evidencia este aspeto: “A arte das palavras proibidas” ou “Se os poetas se
calassem”. Outros sdo dedicados a “escritores fortes”, na terminologia de Harold
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Bloom, ou seja, figuras candnicas das letras nacionais, como Miguel Torga, Fiama
Pais Brando, Eugénio de Andrade e Sophia de Mello Breyner Andresen, e cons-
tituem, assim, justas homenagens.

Da seccdo em apreco, destaco “Um poeta por dia” — evocando o hébito
pedagdgico que Pires tem de disponibilizar, quotidianamente, alguns versos,
ilustrados por uma tela ou fotografia, na sua cronologia de Facebook:

Hoje,

quem serd o meu poeta-abrigo?

Quem € 0 meu pai e a minha maie, a
ilustracdo doida do mundo, a seta exata-
-mente a meio das horas? Quem

€ que rasga os véus do templo e me
obriga ao maremoto do olhar?

Que espdtula pinta o bolor

da casa dos avdés? Que mdscara

ponho na face arrependida? Quem

me empurra a frio para o amor?

Que riacho me salva do ruido dos mortos?
(Pires, 2023, p. 100)

O termo “poetas-abrigo” remete para a funco terapéutica da escrita, recor-
dada, metaforicamente, no verso final: “Que riacho me salva do ruido dos mor-
tos?” (Pires, 2023, p. 100). A bloomiana referéncia ao pai e 2 mie remete para a
influéncia inspiradora que um escritor exerce sobre outro. J4 a expressio “rasga
os véus do templo” evoca, intertextualmente, o episddio biblico da morte de
Jesus, referido no Evangelho segundo Sdo Mateus: “E eis que o véu do santudrio
se rasgou em dois, de alto a baixo; a terra tremeu, as pedras se fenderam” (Mateus
27:51). No Ambito do poema em anadlise, este véu pode representar o momento
significativo em que o leitor é arrebatado pela mensagem do texto.

O Planeta Irreal constitui o mais ambicioso livro de Isabel Cristina Pires, na
abordagem profunda de temas tdo diversos quanto a identidade, as artes pldsti-
cas, a musica e a danga, o espaco, o amor e a morte e, por fim, a propria poesia.
Para tanto, a autora recorre a uma diversidade de abordagens, com destaque para
a écfrase, a intertextualidade e a metapoesia. E um livro resultante do talento
apurado, do saber técnico e de uma longa experiéncia de escrita. Se f6ssemos um
pais de poetas, outro reconhecimento teria a notdvel obra desta autora.

Jodo de Mancelos!

! Jodo de Mancelos € professor universitdrio e escritor.
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