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IRONIA E VISAO NA NARRATIVA DE BALAAO
IRONY AND VISION IN BALAAM’S NARRATIVE
Lucas A. I. Martins”

Resumo: Toda ironia relacionada ao oficio profético na Biblia Hebraica brota do contraste entre a
percepg¢do do profeta e a da audiéncia. Favorecido por um olhar privilegiado, o profeta, com destreza
artistica, exp@e a visao limitada — portanto, inferior — de sua audiéncia. Como agente de ironia, o profeta
desestabiliza sua audiéncia e Ihe d& a capacidade de uma recomposic¢ao de visdo. Contudo, em porc¢des
narrativas da Biblia Hebraica, encontramos uma quebra de expectativa em relacdo a essa perspectiva
diferenciada. Nem sempre o profeta é retratado como agente de ironia. Em algumas ocasifes, ele
também é vitima. O primeiro exemplo desse fendmeno é encontrado na narrativa de Balado. A ruptura
do padréo se da na histdria de Balado através da intima relacdo entre ironia e visdo. Através da analise
literaria da histdria de Balado em sua forma final, o presente artigo visa a explorar a importancia da
relacdo entre ironia e visdo na critica a essa figura profética.

Palavras-chave: Ironia. Visdo. Profeta. Balado.

Astract: All irony related to the prophetic office in the Hebrew Bible stems from the contrast between
the perception of the prophet and the audience. Gifted with a privileged view, the prophet, with artistic
prowess, exposes the limited view of his audience. As an agent of irony, the prophet destabilizes his
audience and gives them the ability to recompose their vision. However, in narrative portions of the
Hebrew Bible we find a breach of expectation in relation to this distinct perspective. The prophet is not
always portrayed as an agent of irony. On some occasions he is also a victim. The first example of this
phenomenon is found in Balaam's narrative. The rupture of the pattern occurs in the story of Balaam
through the intimate relationship between irony and vision. Through the literary analysis of Balaam's
history in its final form, this article aims to explore the importance of the relationship between irony and
vision in criticizing this prophetic figure.
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Introducéo

Em seu livro Irony and Meaning in the Hebrew Bible, Carolyn J. Sharp (2009, p. 125)
observa:

O fenbmeno da profecia biblica pode ser interpretado como inerentemente
irbnico mesmo a parte das ironias particulares manejadas pelos profetas como
armas em seu arsenal retorico®.

A afirmacéo de Sharp estabelece dois fatores fundamentais para a compreenséo da relacdo
entre o oficio profético e a ironia: (1) a natureza da profecia é essencialmente irbnica; e, (2)
quando “empunhada” pelos profetas, a ironia tem o valor de uma arma retdrica.

* Professor no UNASP-ec. Mestre e Doutor em Estudos Judaicos pela Universidade de S3o Paulo. E-mail:
<lucas.iglesias@unasp.edu.br>.

! «“The phenomenon of biblical prophecy may be interpreted as inherently ironic even apart from particular ironies
that are wielded by prophets as weapons in their rhetorical arsenal.” As citagdes de autores diversos aparecerao
sempre em portugués, fruto da tradu¢do do autor deste trabalho; porém, serdo apresentadas em sua lingua de
origem em notas de rodapé.
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Na Biblia Hebraica, o profeta é apresentado como aquele que fala autorizado pela
divindade. Em outras palavras, o profeta “duplica a voz de Deus”. Ao fazé-lo, manifesta uma
perspectiva que ele nunca pode apreender completamente. “Assim diz o Senhor” ¢ uma formula
proferida por quem nao &, de fato, o Senhor. Assim, a ironia profética pode ser evidenciada,
inicialmente, como fruto da situa¢do de o profeta estar “entre” Deus e a audiéncia, 0 povo. Sua
condicgéo de intermediacdo € de extrema tensdo e contradicao.

Jeremias, por exemplo, € instruido por Deus a viver isoladamente (Jr 15:17), ndo se casar
nem ter filhos (Jr 16:1). Ele estd desautorizado por Deus a se lamentar ou se alegrar junto a
outros (Jr 16:1-9). Contudo, a despeito de seu estado de deslocamento, o profeta esta
constantemente inebriado de sentimento divino. Jeremias lamenta a situacdo de seu povo e
intercede por Israel (Jr 18:20), embora tenha sido ordenado a ndo interceder novamente (Jr 7:6;
14:11). Ainda que Jeremias esteja absorto pela discrepancia entre a realidade de Israel e o ideal
divino para o povo, ele reconhece que nédo esta separado de sua audiéncia. As mesmas palavras
dirigidas a ela sdo enderecadas a ele.

Inevitavelmente, a intermediacdo desestabiliza o profeta; afinal, ele profere palavras que
n&o sdo suas. Paradoxalmente, contudo, encontram-se na Biblia Hebraica enunciados divinos e
humanos mesclados e, na maioria das vezes, sem marcadores de identificacdo do falante
(ROFE, 1997, p. 56-57). Ao mesmo tempo em que, na Biblia Hebraica, se destaca a importancia
essencial de se compreenderem as palavras de Deus e diferenca-las das humanas (Dt 13, 18; Jr
28), a intermediacdo ofusca essa forma binaria de enxergar.

Em resumo, o profeta compartilha das esferas divina e humana. Palavras humanas e
divinas sdo harmonizadas em um discurso fluido. Em seu proprio ato de elocucéo, a profecia
figura como uma palavra ironicamente modificada, elusiva e “outra” em relagdo ao seu falante
humano, como também em relacdo a sua fonte divina. Sobre esse paradoxo profético, Heschel
(2001, p. xxii) observa: “[...] a incumbéncia profética ¢ transmitir uma visao divina. Contudo,
como pessoa, o profeta também € um ponto de vista. Ele discursa sobre a perspectiva divina
conforme ela é compreendida a partir da perspectiva de sua propria situagao’™?.

Assim, a ironia em relacdo ao profeta engloba a concepcdo de visdo. Em seu livro
Prophetic Existence, André Neher (1969, p. 333) afirma: “A visdo profética revela a esséncia
das coisas. [...] Visdo comum é designac&o. A visio profética é o dar sentido”®. De acordo com
Samuel A. Meier (2009, p. 43):

Tanto sozeh como ro 'eh sao palavras hebraicas que significam “aquele que
v€”. Em todas as questdes [...] quando Deus pergunta ‘O que vocé vé?’
notamos que a palavra empregada por Deus é precisamente a palavra ro eh.
Essa designacdo, ‘aquele que vé’, é tipicamente aplicada a individuos capazes
de enxergar coisas que pessoas normais ndo sdo capazes. No caso de Jeremias
e Amos, eles claramente veem em objetos do dia a dia um significado especial
que escapa aquele que ndo possui o dom especial da visdo*.

Em Amos 7:7-8, por exemplo, 1é-se sobre essa visdo distinta:

2 «[...] the prophet’s task is to convey a divine view, yet as a person he is a point of view. He speaks from the

perspective of God as perceived from the perspective of his own situation.”
3 “The prophetic vision unveils the essence of the things. [...] Normal vision is designation. The prophetic vision
is the giving of a sense.”
4 “Hozeh and ro el are both Hebrew words that mean ‘one who sees’. In all of the questions [...] when God asks,
‘What do you see?’ we have noted that the Hebrew word God uses is precisely this word 76 'eh. This designation
‘seer’ is typically applied to individuals who are capable of seeing things that normal people cannot. In the case of
Jeremiah and Amos, they clearly see in everyday objects a special significance which eludes the one who does not
have the gift of special sight.”
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Mostrou-me também isto: eis que 0 Senhor estava sobre um muro levantado
a prumo; e tinha um prumo na méo. O Senhor me disse: Que vés tu, Amas?
Respondi: Um prumo. Entdo, me disse o Senhor: Eis que eu porei 0 prumo no
meio do meu povo de Israel; e jamais passarei por ele®.

Amos é beneficiado com a habilidade especial de enxergar significancia em objetos de
outro modo ordinarios. No didlogo contido na visdo de Amds, o profeta poderia afirmar que via
um muro, um homem com algo na mdo ou um homem em um muro. Contudo, Amds atenta
para 0 objeto mais relevante da visdo, sem se distrair com componentes periféricos. Desse
modo, Deus faz uso da percepc¢do perspicaz do profeta como nucleo de desenvolvimento da
mensagem do oréaculo®.

Outro exemplo se pode encontrar no primeiro capitulo do livro de Jeremias’:
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Veio ainda a palavra do Senhor, dizendo: Que vés tu, Jeremias? Respondi:
Uma vara de amendoeira. Disse-me o Senhor: Viste bem, porque eu velo sobre
a minha palavra para a cumprir (Jr 1:11-12).

Outra vez ¢ dirigida a pergunta “que vés?” a um profeta. Assim como no caso de Amas,
a resposta proferida aparenta ser simples. Contudo, as palavras daquele que € apto a enxergar
de maneira distinta evidenciam a capacidade de pontuar os elementos indispensaveis da visao
para que a mensagem fosse construida. Nesse caso, um jogo com as palavras Tpv [§aged®,
“amendoeira”] e TpY [Sogéd, “velo”] estabelece o alicerce retorico para a mensagem divina. Se
0 objeto da visdo fosse descrito simplesmente como um “pedaco de madeira” ou “graveto”, a
aplicacdo da visdo escaparia a compreensao.

O profeta € o0 personagem capaz de enxergar a relevancia especifica de um evento, objeto
ou comentario no que diz respeito ao que Deus intenciona realizar. Sua perspectiva deve estar
em harmonia com a perspectiva divina.

Basicamente, toda ironia relacionada ao oficio profético na Biblia Hebraica brota do
contraste entre a percepcao do profeta e a da audiéncia. Favorecido por um olhar privilegiado,
o profeta, com destreza artistica, expde a visdo limitada — portanto, inferior — de sua audiéncia.
Como agente de ironia, o profeta desestabiliza sua audiéncia e lhe da a capacidade de uma
recomposicao de viséo.

Embora o profeta seja retratado como alguém dotado de uma percepcdo distinta, 0s
didlogos que compdem as visdes acima evidenciam o auxilio divino na decodificacdo da
mensagem por meio da pergunta “que vés?” e na provisao de sentido. Conforme se vera adiante,
mesmo quando a expectativa geral é de que o profeta seja um homem dotado de uma visdo
privilegiada, nem sempre isso ocorre. Afinal, ele é totalmente dependente da vontade divina.

5 Todas as referéncias ao texto biblico em portugués foram extraidas da traducio Almeida Revista e Atualizada
(1993). Caso outra versdo seja utilizada em algum momento especifico, serd feita a mengao no rodapé.
6 A situacfio se repete em Amos 8:1-2.
T A situagio se repete em Jeremias 1:13-14.
8 As transliterages seguirdo o padrédo da obra: ALEXANDER, P. H. et al. (Eds.). The SBL Handbook of Style: for
Ancient Near Eastern, Biblical, and Early Christian studies. Peabody: Hendrickson Publishers, 1999.
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Em algumas narrativas, inclusive, o profeta € retratado como vitima de ironia. Essa ironia
emerge da relacdo entre a expectativa que se tem desse personagem e a realidade de visao que
ele apresenta em determinadas situacdes, pois, sendo profeta, ele é, sobretudo, humano.

Assim, o presente artigo tem como objetivo examinar o primeiro episodio da Tora em
que a visdo distinta de um profeta, ou a expectativa em relacdo a essa viséo, apresente episodios
irénicos de disparidade. A abordagem metodoldgica que melhor se enquadra nos objetivos
propostos na pesquisa é a analise literaria dos textos biblicos assim como sdo encontrados na
Biblia Hebraica, ou seja, no canone judaico, uma vez que a presente pesquisa nao focaliza a
discussdo sobre autoria, datagdo nem composicdo dos textos. Seguindo a abordagem de
“Interpretagdo Total” proposta por Meir Weiss (1984, p. 1-47)°, os textos selecionados serdo
analisados a partir de suas proprias palavras, frases, imagens, sentencas, sequéncias e estrutura
literaria.

1 A percepcdo profética na Tora

Em The Anchor Yale Bible Dictionary, Schmitt (1992, p.482) argumenta que alguns
personagens biblicos de periodos anteriores sdo denominados profetas antes mesmo que a
profecia existisse em seu sentido biblico usual. A reflexdo israelita sobre o periodo inicial na
terra de Canad indica que a profecia era parte fundamentalmente importante da heranca cultural.

Abrado e Moisés sdo os precursores biblicos desse oficio. Abrado é o primeiro
personagem a ser cognominado X°23 (nabi’, “profeta”), em Génesis 20:7. Além disso, a conduta
de Abrado é, em muitos aspectos, a de um x°23 (NEHER, 1969, p.180). Abrado é chamado e
enviado (Génesis 12:1; 22:1). Encontramos aqui uma expressdo que caracteriza Abrado e se
constitui uma palavra-guia em sua vocagdo profética, 7777 (lek-laka, “vai-te”). O chamado de
Abrado esta relacionado a uma missao; ele é enviado para outras pessoas a fim de cumprir a
tarefa divina.

Do mesmo modo que Abrado, Moisés, o segundo personagem biblico a ser denominado
x*23 (nabi’, “profeta”; Exodo 7:1), combina aspectos de profetismo em seus relatos. De acordo
com Sharp (2009b, p.19), Moisés se tornou conhecido por ser o paradigma de profeta devido a
sua intimidade com Deus (NUmeros 12:6-8). Ele é um intermediario entre Deus e 0 povo. Além
disso, Moisés também é chamado e enviado para uma tarefa especial.

Apesar de Abrado e Moisés serem 0s principais nomes associados ao inicio do oficio
profético, é dito, em Exodo, que Aréo agiria como profeta em relacdo a Moisés (Exodo 7:1)
quando eles se dirigissem ao Farad. E, além disso, Miriam é denominada profetisa em Exodo
15:20 (sem contar o questionamento da autoridade de Moisés em NUmeros 12:1-15).

Ademais, ainda no Pentateuco, Deuteron6mio parece pressupor a existéncia de profetas
em um ambiente institucional. H4 uma preocupacao para que o0 povo saiba discernir as palavras
de um verdadeiro profeta (Deuterondmio 13; 18).

Contudo, aparentemente nenhum desses personagens supracitados desponta em um
episddio da Biblia Hebraica que descreva a ironia da realidade de uma visao privilegiada ou a
quebra dessa expectativa em relacdo ao oficio profético.

Basta lermos a Tord para constatar que Abrado e Moisés eram personagens que
enxergavam de maneira diferenciada. Em Génesis 22:4, apds Deus ter pedido a Abrado que
sacrificasse seu filho, € dito que, no terceiro dia, “Abrado ergueu 0s olhos” (1°y-n& D772 XY,

® No Second World Congress of Jewish Studies, em Jerusalém (julho de 1957), Meir Weiss sugeriu um método
subsequentemente desenvolvido e descrito, seguindo uma sugestdo de Martin Buber, como Interpretacdo Total
(1984, p. 27). Embora ele nio tenha se oposto ao estudo historico de obras literarias, Weiss objetou a tendéncia de
reduzir obras de literatura a meros documentos (1984, p. 66). Segundo ele (1984, p. 12), o primeiro dever do critico
literario € focar toda a sua aten¢do na obra literaria em si, concentrando-se em suas qualidades intrinsecas.
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wayisa’ abraham ’et- ‘énayw) e reconheceu o lugar como aquele que Deus havia designado
para o sacrificio. Abrado enxerga de forma diferenciada, pois reconhece os sinais divinos. Se
relacionarmos esse versiculo com Oseéias 6:2, os trés dias parecem uma indicacao simbolica do
dia da salvacdo. E ¢ justamente no terceiro dia que, apos levar seu filho ao cume do monte e ser
interrompido pelo Anjo do Senhor, novamente “Abra&o levantou 0s 0lhos” (1°°y=n& 07728 X,
wayisa’ abraham et- ‘énayw) e, dessa vez, vé um carneiro preso pelos chifres nos arbustos. Ele
enxerga aquilo como uma resposta divina e o sacrifica em lugar do seu filho.

Moisés, aquele que vé a gldria de Deus passar (Exodo 33:17-23), também enxerga de
maneira diferenciada. Em NUmeros 11, encontramos talvez um exemplo, embora implicito, que
mais se aproxima da disparidade irénica de visdo que sera examinada nesta pesquisa.

Apdbs argumentar com Deus que sua carga de liderar o povo estava muito pesada (vv.11-
15), Moisés ouve de Deus que devia ajuntar setenta homens que dividissem as tarefas com ele.
Moisés segue as instrugdes divinas, e, ao repousar 0 espirito sobre esses setenta, eles comegam
a profetizar (v.25). Contudo, dois homens haviam permanecido no acampamento, Eldade e
Medade (v.26). Sobre eles também repousou o espirito, e eles também comecaram a profetizar.
Ao notar aquela manifestagdo no acampamento, um mogo correu até Moisés e anunciou o que
havia visto. Josué, servidor de Moisés, prontamente sugere que aquilo fosse interrompido.
Entretanto, enxergando de uma perspectiva distinta, Moisés responde (v.29): “Tens ciumes de
mim? Tomara todo povo fosse profeta, que o Senhor Ihes desse o seu Espirito!”.

Porém, a intencdo deste artigo ndo é analisar episddios em que um profeta simplesmente
enxerga de forma diferenciada. O propoésito é examinar a primeira situacdo da Tord em que a
visdo diferenciada do profeta, ou a expectativa em relacdo a uma visdo diferenciada,
proporciona episodios irénicos.

2 Balado e a expectativa da visao privilegiada

O primeiro e mais nitido episodio de ironia relacionado a visdo de um profeta na Biblia
Hebraica é o de Balado, em NUmeros 22:22-35. Como veremos na sequéncia, Balado é
contratado pelo rei de Moabe para amaldicoar Israel. Assim, o exército moabita poderia repelir
0S invasores.

Na narrativa de Balado, constatamos que persiste uma expectativa comum ao Antigo
Oriente Médio de que o profeta € alguém dotado de uma capacidade inata ou conquistada. No
entanto, como afirma Kaufmann (1989, p.87), “a faculdade do homem de Deus sempre depende
da graca divina. Pela vontade de Deus, ele revela coisa ocultas, opera prodigios, cura, abencoa
e amaldigoa”.

Enquanto a profecia no Antigo Oriente Médio é considerada derivada de uma fonte
especifica de poder mantico (um dom psiquico do profeta, natural ou adquirido), a concepcao
israelita ndo conhece nenhuma dessas fontes especificas de poder. Na Biblia Hebraica, a
profecia ndo é uma propriedade inerente.

Em narrativas biblicas que envolvem profetas, a expectativa persistente do leitor é,
muitas vezes, desfeita. O profeta é retratado, sim, como possuidor de uma percepcdo
diferenciada, mas essa percepc¢éo é divinamente dependente. De acordo com Kaufmann (1989,
p.97), “o espirito profético ndo esta no profeta, mas ‘cai sobre’ ele. E um efltvio divino que o
toma e que pode abandona-lo a qualquer momento™.

Como veremos a seguir, é da interagdo entre a expectativa de percepc¢éo diferenciada e a
dependéncia da revelacao divina que brota grande parte da ironia biblica.

Quando assenhorado da consciéncia divina, o profeta assume o papel de “ironista
dissimulado”, amplificando ou minimizando seu discurso. Por outro lado, algumas vezes, esse
personagem, em sua humanidade falivel, ndo tem plena consciéncia da situacdo em que se
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encontra e é surpreendido por ela, expandindo, assim, os contornos irénicos, uma vez que se
espera dele algo que ndo demonstra ter.

No caso de Balado, a ironia é ainda mais aguda, visto que sua falta de visdo ndo é
contraposta com a visdo comum de sua audiéncia. Sua falta de percepcdo é assegurada em
relacdo a visdo elevada de um animal, uma jumenta.

2.1 A jumenta

Para se compreender o papel da jumenta na narrativa de Balado, é de fundamental
importancia voltarmos ao inicio da Tora. Embora o discurso direto seja medular na definigédo
da identidade humana na narrativa biblica, observamos, em Génesis 3, que tal ocorréncia é
atribuida a um personagem ndo humano, a serpente. Dotada da capacidade de se expressar
articuladamente com um humanao, a serpente profere um discurso irénico de impacto fulcral na
compreenséo do trecho, quando examinado do ponto de vista intertextual — principalmente pelo
fato de que, no discurso da serpente em Génesis 3, variacdes sutis de discursos proferidos
anteriormente irrompem como indicadores cruciais de intencGes encobertas por parte do
narrador ou do proprio personagem**.

Em apenas um outro episodio na Biblia Hebraica, encontramos um animal beneficiado
com a capacidade de se comunicar de maneira articulada, a jumenta de Balado, em NUmeros
22:22-35'2, De acordo com Savran (1994, pp. 34-35), “o episodio descrevendo a interagio entre
Balao e sua jumenta é caracterizado por uma tensdo entre repetigdo e transformagio” >,

E digno de nota que tanto a jumenta quanto a serpente falam, surpreendentemente, de
modo natural, sem seguir qualquer padréo de discurso com as formulas de personificacdo da
natureza presentes em outros textos biblicos (SAVRAN, 1994, pp.37-38). Essa habilidade néo
é explicada nem pelo narrador, nem pelo personagem, e, ainda assim, o texto nos impde a
aceitacdo inquestiondvel dessa capacidade humana outorgada, agora, a animais nessas
narrativas. Na narrativa do Eden, a serpente e a mulher dialogam sobre a interpretacdo do
significado correto das interdi¢des divinas (Génesis 2:16-17), como se esse fosse um topico
comum de discussdo entre elas. Em NUmeros 22, Balado responde as palavras iniciais da
jumenta (“Que te fiz eu, que me espancaste ja trés vezes?” — v.28) amaldicoando-a e
ameacando-a de morte: “tivera eu uma espada na mao e, agora, te mataria” (22:29). Quando a
jumenta tenta prover uma perspectiva diferente para amenizar a ira do seu dono (“Porventura,
ndo sou a tua jumenta, em que toda vida cavalgaste até hoje? Acaso, tem sido 0 meu costume
fazer assim contigo?”” — v.30), a resposta monossilabica de Balado parece indicar que ele havia
sido persuadido por sua argumentacao.

Embora, em ambos os textos, 0s animais conversem somente com uma pessoa (0 que
poderia indicar que, simultaneamente, estivessem ‘“ouvindo alguma voz misteriosa”), o
narrador, nas duas situac@es, ratifica a fala dos animais — no relato do Eden, através da maldicao
de Deus sobre a serpente em Génesis 3:14 (“visto que isso fizeste [...]”); €, no relato de Balado,

10 O primeiro episédio a apresentar ironia na Biblia Hebraica. O discurso da serpente a Eva ¢ ironico.
11 Em Génesis 3:1, por exemplo, ao dizer a mulher: “E assim que Deus disse: Ndo comereis de toda arvore do
jardim?”, a serpente deturpa o que Deus afirma em Génesis 2:16-17, onde lemos: “De toda arvore do jardim
comerds livremente, mas da arvore do conhecimento do bem e do mal ndo comeras; porque, no dia em que dela
comeres, certamente morreras”. Nesse ponto, a sutil variagdo no discurso divino ratifica o epiteto da serpente como
animal sagaz.
12 £ possivel encontrar situagdes na Biblia Hebraica de personificagio metaforica (Salmo 19:1; J6 38:7, 35) e
parabdlica (Juizes 9:8) da natureza. Entretanto, nesses casos, ndo nos deparamos com situagdes nitidas de discurso
direto em que o ser ndo humano possui a capacidade de se expressar de forma estruturada e inteligente.
13 “The episode describing the interaction between Balaam and his ass itself is characterized by a tension between
repetition and transformation.”
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pela confirmacdo de percepcdo correta da mula por parte do anjo, em Numeros 22:31-33 (“a
jumenta me viu e ja trés vezes se desviou de diante de mim [...]” — v.33).

Sendo assim, ainda que, na Biblia Hebraica, a interferéncia animal no mundo humano de
fala seja apresentada de maneira similar, o contetdo dos discursos é contrastante. De maneira
astuta, a serpente deturpa o comando divino de Génesis 2:16-17, requerendo uma explanacéao
por parte da mulher. O discurso da jumenta é direto e honesto. Seu proposito é clarear a
confuséo de Balado, em vez de confundi-lo ainda mais.

Além disso, de acordo com Savran (1994, p.39), de grande importancia é a questdo sobre
a fonte das habilidades de expresséo articulada dos dois animais. Enquanto a serpente fala de
acordo com si propria (nada € dito sobre ela, sendo que era “sagaz”), no caso da jumenta, a
capacidade de falar é, segundo o texto, divinamente proporcionada (“o Senhor fez falar a
jumenta” — 22:28).

Na narrativa de Nameros 22:22-27, trés vezes a jumenta se desvia, tentando evitar o anjo
em seu caminho, transtorna seu dono e sofre com batidas. Na primeira vez, vv.22-23, a jJumenta
viu 0 Anjo do Senhor e se desviou do caminho, indo pelo campo. Como consequéncia, no v.
23, lemos: “Balado espancou a jumenta para fazé-la retornar ao caminho”.

Na segunda situagéo, vv. 24-25, “o Anjo do Senhor pds-Se numa vereda entre as vinhas,
havendo um muro de um e outro lado” (v.24). Ao ver o ser divino, a jumenta “coseu-Se contra
0 muro e comprimiu contra este o pé de Balado” (v.25). Por conta disso, afirma o texto, Balado
“tornou a espanca-la” (v.25).

Por Gltimo, nos vv.26-27, o Anjo pds-se num lugar estreito sem que a jumenta pudesse se
desviar. Na sequéncia, o texto indica que, “vendo a jumenta o Anjo do Senhor, deixou-se cair
debaixo de Balado” (v.27). Em retribui¢do a acdo da jumenta, Balado se ira ¢ a espanca com
uma vara.

Observa-se, nessa sequéncia de eventos, uma ironia, que consiste em o narrador incluir
na histéria uma espécie de retribuicdo na mesma medida. Por exemplo, o dltimo dos trés
episodios de espancamento culmina com a conexdo entre ira de Deus e a ira de Balado. O
narrador constroi a historia de modo que, nesse ponto, o leitor seja capaz de relacionar as duas
iras: assim como Deus irou-se (277§ Ax=0", wayihkar-"ap ‘elohim) porque Balado se foi em
sua jornada (22:22), Balado também se ira (ay%2 ax-an?, wayikar-ap bil ‘am), mas com sua
jumenta (22:27).

Outra caracteristica comum a todas as formas de ironia e que também perpassa toda a
sequéncia narrativa de Balado é o contraste entre o aparente e o real. Constata-se que aquele
gue, comumente, exerce grande poder com suas palavras ndo € capaz de controlar sua propria
jumenta com palavras. Embora o rei Balaque se dirija a Balado afirmando: “porque sei que a
quem tu abengoares serd abencoado, e a quem tu amaldigoares serd amaldicoado” (Numeros
22:6), o profeta carece do uso de uma vara. lronicamente, 0 homem das palavras é reduzido a
forca bruta. Por outro lado, o animal bruto lhe ensina por meio das palavras.

Balado é ridicularizado em sua descricéo, pois ndo percebe que sua jumenta esta falando.
Ele dialoga com o animal como se uma jumenta falante representasse algo ordinario e natural.
O animal, além de enxergar o anjo, dispde de sua capacidade de comunicacao para salvar tanto
sua vida como a de seu dono.

No didlogo com a jumenta, o profeta € ridicularizado por parecer ignorante quanto as
convencdes apropriadas de discurso (MARCUS, 1995, 34). Apds lermos, no v.28, que “o
Senhor fez falar a jumenta [...]”, Balado ¢é interpelado por ela, a qual questionava o porqué das
chibatadas. Balado responde: “porque zombaste de mim”. Respondendo a Balado, a jumenta
elabora duas perguntas retdricas no v. 30: “Porventura, ndo sou tua jumenta, em que toda a tua
vida cavalgaste até hoje? Acaso, tem sido 0 meu costume fazer isso contigo?”. Balado responde:
“nao”. Nesse ponto jaz o ridiculo do didlogo. Perguntas retoricas ndo carecem de respostas,
inclusive no texto biblico. Nao se espera respostas a perguntas como: “Acaso, ¢ Israel escravo

90



Cadernos de Lingua e Literatura Hebraica — Universidade de Sdo Paulo — ISSN 2317-8051 — No. 16 \

ou servo nascido em casa?”’ (Jeremias 2:14); “Poderdo correr cavalos na rocha?” (Amos 6:12);
ou “E razoavel esta tua ira por causa da planta?” (Jonas 4:9). Desse modo, Balado, ao responder
as perguntas retdricas da jumenta, é retratado como ignorante quanto as convengdes do
discurso.

De acordo com Marcus (1995, pp.35-36), a resposta “ndo” de Balado contribui para a
ridicularizagéo ir6nica do profeta, na medida em que ele simplesmente oferece uma unica
resposta a duas perguntas distintas, as quais exigem respostas distintas. Respondendo ao
questionamento sobre aquilo ser ou ndo o costume da jumenta, a resposta “ndo” se enquadra
corretamente. Contudo, quanto a primeira pergunta, “porventura, ndo sou tua jumenta, em que
toda a tua vida cavalgaste até hoje?”, a resposta “nao” parece inapropriada. Enquanto a primeira
pergunta € introduzida por xi>7 (particula interrogativa g [ha] prefixada ao advérbio de negacéo
Xi? [[6°, “nao”]; “ndo sou [...]?”), a segunda ¢ introduzida somente pela particula interrogativa
7 (ha), que, no caso da narrativa em questdo, reivindica uma resposta negativa.

Na Biblia Hebraica, existem varios outros exemplos de perguntas retdricas duplas
exigindo respostas distintas**. Todavia, é digno de nota que, em todos os outros casos,
encontramos, em primeiro lugar, a particula interrogativa e, em segundo lugar, a clausula que
une a particula interrogativa ao advérbio de negacao.

No mesmo livro que relata a narrativa de Balado, encontramos outra ocorréncia desse tipo
de pergunta. Em Nameros 12:2, Miriam e Ardo interrogam: ‘“Porventura, tem falado o Senhor
somente por Moisés?”. De inicio, encontramos somente a particula interrogativa em p13 (harag,
“somente?”), sem qualquer advérbio de negagdo. Porém, na pergunta seguinte, lemos: “Nao
tem falado também por n6s?”. Em vez de somente encontrarmos a particula interrogativa, aqui
encontramos X173 (halé’). Assim, a queixa inicial recebe suporte da seguinte. A resposta
esperada da primeira interrogagao seria “ndo”, enquanto a da segunda, “sim”.

Dessa forma, no climax da narrativa, em NUmeros 22:28-35, a jumenta deixa de ser
receptora passiva de punicdo e assume o papel de defensora articulada de suas proprias acoes.
Juntamente com a boca da jumenta, que se abre para a fala (22:28-30), uma experiéncia
inusitada e surpreendente ocorre: sdo abertos os olhos de Balado para uma nova percepcao da
realidade.

Do ponto de vista da estrutura geral da narrativa, o encontro de Balado com o anjo (7x5»,
mal ak) funciona como contraponto a interacdo com 0s mensageiros (2°287n, mal’akim) de
Balaque em Numeros 22:2-21. Da mesma forma que na relacdo entre Balado e sua jumenta,
Balaque guia Balado a diferentes lugares, muito embora aquele que estava sendo guiado
estivesse no controle. As acusacdes de ma fé por parte de Balaque (23:11; 24:10) espelham a
acusacgdo da jumenta sobre Balado (22:28), sendo que a jumenta protesta pelo fato de Balado
té-la ferido trés vezes, e Balaque acusa Balado de té-lo enganado trés vezes. Além disso, o texto
evidencia um paralelo entre Balado e a jumenta; visto que, da mesma forma que a jumenta é
elevada do nivel de um animal — caracterizado pela indiferenca aparente com que cumpre sua
funcdo — a um modelo de obediéncia consciente, Balado é transformado: ele passa de vidente
mercenario a profeta de visao privilegiada.

2.2 Avisao

Como ja mencionado, a questdo da visao € de suprema importancia para o teor ironico da
histdria. Logo no inicio, na primeira parte do capitulo, por iniciativa propria, Balado consulta
Deus a noite (22:8, 19). Em Numeros 22:8, Balado instrui os mensageiros a ficarem em sua

14 Numeros 12:2; Deuterondmio 32:6; 2Samuel 2:26; 10:3; 2Reis 4:28; Isajas 36:21; Jeremias 3:1; 7:19; 22:15;
26:19; Miquéias 2:7; Ezequiel 17:10; 18:23, 29; Salmo 85:6-7; Esdras 9:14; 1Croénicas 19:3.
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casa e esperarem a resposta que o Senhor lhe traria. No v.19, ja sabendo da resposta divina,
Balado novamente consulta a Deus, a fim de confirma-la.

Em Numeros 22:22-35, no relato da viagem de Balado com sua jumenta, uma reviravolta
irbnica ocorre quando Deus possibilita um encontro com o anjo a luz do dia, e Balado, o vidente,
ndo é capaz de perceber a sua presenca. Ademais, a jumenta vé o anjo diante de si (22:23, 25,
27), enquanto Balado, de respeitavel reputacdo como vidente (22:6, 9, 20), somente o percebera
mais tarde. Em Ndmeros 22:31, lemos:

YITOX TRV 7772 CNXIPP 231 40K 02 CRYT) XD U2 ODRUT TN IN7RTON aypa mpNn
2% AWK Y2

Entdo, o Senhor abriu os olhos a Balado, ele viu o Anjo do Senhor, que estava
no caminho, com a sua espada desembainhada na méo; pelo que inclinou a
cabeca e prostrou-se com o rosto em terra.

Na sequéncia, em Numeros 22:34, lemos:

YITOX 70Y) 7772 "DXP? 331 70X 03 YT XD 0D CDRUD M IRYRTON Y72 N
9 TR TIY2

Entdo, Balado disse ao Anjo do Senhor: Pequei, porque ndo soube que estavas
neste caminho para te opores a mim; agora, se parecer mal aos teus olhos,
voltarei.

A relacdo entre a abertura dos olhos e o conhecimento (°Ry7 [vada 1], “soube” —v.34)
sublinha o fato de que, tal qual ocorrera com o0 homem e a mulher no jardim, também aqui uma
mudanca imediata é operada em Balado — dessa vez, porém, ndo em direcdo a desobediéncia,
mas uma mudanga que o impele a obediéncia e ao reconhecimento do “erro”, que era a tentativa
de amaldicoar Israel.

Assim como na narrativa de Génesis 3, a jumenta exibe uma compreensdo mais profunda
da relacéo entre o humano e o divino do que sua contrapartida humana. E, além de revelar uma
percepcao apurada, seu conhecimento ¢ exposto através de uma “educacdo” do humano
envolvido.

Aparentemente, a discrepancia entre uma visao humana ordinaria, limitada a percep¢oes
superficiais, e uma visdo “clevada”, apta a captar as nuances de significados indisponiveis a
qualquer um, é uma das marcas distintiva tanto de Génesis 3 como de Numeros 22. Tanto na
narrativa do Eden como na de Bala#o, 0 uso recorrente do termo ¥7° (vada ) instaura uma tenséo
entre o que é aparente aos olhos e o que é conhecido. O fato de Adam e sua mulher comerem o
fruto abre seus olhos a um conhecimento de natureza inesperada: “Abriram-se, entdo, os olhos
de ambos; e percebendo (w7, wayéd i) que estavam nus [...]” (Génesis 3:7). Balado tem os
olhos descobertos e adquire uma nova percepg¢éo da realidade (NUmeros 24:15,16).

Em hebraico, a primeira palavra a aparecer na histéria de Balado (Numeros 22:2) é o
verbo “ver”, “o qual se torna apropriadamente, com alguns sindnimos, a palavra-guia nesta
histria sobre a natureza da profecia ou visio”®® (ALTER, 1981, p.105).

15 “which appropriately becomes, with some synonyms, the main Leitwort in this tale about the nature of prophecy

or vision”.
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Safren (1988, p.106) considera que o episddio especifico de Balado com a jumenta
(NUmeros 22:22-35) deve ser examinado em paralelo com a Akedah'®. Para ele, a narrativa de
Numeros foi moldada para evocar comparagédo e, a0 mesmo tempo, contraste com o episodio
de Abrado e Isaque (Génesis 22:1-19), funcionando como uma narrativa espelhadal’. Ele pde
em relevo o fato de tanto Abrado como Balado serem profetas. Segundo ele (1988, p.107),
embora Balado ndo seja chamado de profeta em NUmeros 22, mas somente de adivinho (o9ip,
qosem) em Josué 13:22, percebe-se que o papel de profeta se enquadra em seu oficio com base
em seus oraculos?®.

Além disso, para Safren (1988, p.106), a presenca da palavra-chave “ver” (7%7, r@ ‘@) nas
narrativas de Génesis 22 e Numeros 22 fortalece a relagédo entre os dois episddios. Na Akedah,
a raiz do verbo ocorre cinco vezes (Génesis 22:4, 8, 13, 14 [duas vezes]) com referéncia ao
lugar do sacrificio (SAFREN, 1988, p.112). Em Numeros 22:22-35, a raiz também aparece
cinco vezes: quatro delas relacionadas ao fato de a jumenta ver o anjo (NUmeros 22:23, 25, 27,
33) e uma vez (v.31) relacionada ao fato de que Balado ndo o vé. Aquele que supostamente
deveria ter a “visdo do Todo-Poderoso” (Nmeros 24:4) ndo é capaz de ver um anjo, que, por
sua vez, ¢ perfeitamente visivel a jumenta. Na narrativa de Génesis, “ver” aponta para o
sublime; nesse episddio inicial de Numeros, “destaca o ridiculo”!® (SAFREN, 1988, p.112).

No relato das tentativas de amaldigoar Israel, importa observar o procedimento gestual
do profeta no inicio da histéria. Em Ntmeros 22:2, lemos que Balaque “viu [...] tudo que Israel
fizera aos amorreus”. O fato de Balaque ver “tudo que Israel fizera” é um preludio do que sera
reivindicado por parte do rei & Balado. Duas vezes Balaque solicita ao profeta que veja Israel
para 93maldicoa-lo (23:13; 24:1,2).

O ato de voltar-se para determinada dire¢cdo ao pronunciar um oraculo esta associado a
expressao hostile orientation formula, cunhada por Hals (1989, p. 361). Essas formulas séo
comumente encontradas nos livros proféticos (especialmente em Ezequiel) através da ordem
divina: “vira o teu rosto” (7°32 2, $im panéka)®.

Block (1997, p. 35) é contundente ao declarar:

Os oréaculos de Balado constituem a melhor ilustracdo biblica para o
significado objetivo original da expressdo em um contexto profético
(NUmeros 22-24). Trés vezes, e em trés lugares diferentes, sempre com Israel
dentro da visdo do profeta (NUmeros 22:41; 23:13; 24:2), Balado tentou
proferir uma maldicéo sobre Israel. Na verdade, Nimeros 23:13 sugere que a
maldi¢do ndo poderia ser propriamente proferida a ndo ser que Balado tivesse
um contato 6tico com os objetos de sua maldicéo e que o Espirito de Deus n&o
viria sobre ele até que o contato fosse feito.?!

16 De acordo com Sarna (1989, p.150), a narrativa de Génesis 22:1-19 é comumente nomeada como Akedah por

conta da raiz Y (‘agad, “amarrar”) no v.9. Em Génesis 22, lemos o episdédio em que ¢ pedido a Abrado que

sacrifique seu filho Isaque.

17 Safren (1988, p.106), baseado nos estudos de Zakovitz, utiliza a expressio narrativa espelhada para tratar dos

dois episodios. Segundo ele, a narrativa de Balado e a jumenta deve ser estudada a partir da narrativa de Génesis

22. Assim, o personagem refletido ¢ suas agdes sdo examinados como antitese da figura original e suas agdes.

Assim, o leitor, segundo ele, apreciando a afinidade entre o original e seu reflexo, capta novos insights ao avaliar

0S personagens.

18 Além disso, tem-se o fato de que, segundo ele, na tradi¢@o judaica, Balado ¢ chamado de “profeta” (X°23, nabi’).

Cf. Baba Bathra 15b; Numeros Rabbah 20.1.

19 “underlines the ridiculous”.

20 Ezequiel 6:2; 13:17.

21 “the Balaam oracles provide the best biblical illustration of the original objective meaning of the expression in

a prophetic context (Nm 22-24). Three times, and at three different locations, always with Israel within sight of

the prophet (Nm 22:41; 23:13; 24:2), Balaam attempted to invoke a curse on Israel. Indeed, Nm 23:13 suggests

that the curse could not be properly uttered unless Balaam had optical contact with the objects of the curse, and
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Em 22:41, Balaque toma a Balado e o faz subir a Bamote-Baal, de onde o profeta tem
uma visdo “do alto” de Israel. De acordo com Milgron (1989, p.193), a expressdo 2y2 nina
(bamat ba ‘al) se refere a uma espécie de plataforma cultica ao deus Baal. Para Balaque, ao
posicionar o profeta naquele local, Israel estaria em desvantagem. Situar Balado naquela
plataforma era necessario para que o pronunciamento fosse eficaz.

Em Numeros 23-24, Balado pronuncia quatro oraculos: Numeros 23:7-10; 23:18-24;
24:3-9; 24:15-19. De acordo com Milgrom (1989, p.467), muitos estudiosos consideram que as
secdes dos oraculos de Balado constituem composi¢des independentes das narrativas anteriores.
Contudo, para ele (1989, p.468), através do desenvolvimento paralelo de temas idénticos tanto
na poesia como na prosa, percebe-se que os capitulos 22-24 formam uma unidade organica.

Por exemplo, o primeiro oraculo faz referéncia ao relato da se¢do em prosa ao recordar
que (1) o rei Balague convocou Balado de Ard para amaldicoar Israel (23:7; 22:6); (2) Deus é
guem determina se béncaos ou maldi¢des serdo proferidas (23:8; 22:12, 24); (3) Balado vé os
israelitas do alto (23:9; 22:41) e (4) os considera numerosos (23:10; 22:5, 11). O segundo
oraculo alude a narrativa ao evidenciar que (1) o questionamento de Balaque é respondido
imediatamente (23:17, 18); (2) o Senhor ndo altera sua decisdo, embora o rei o deseje (23:19;
22:13); (3) Israel € abengoado (23:20; 22:17). Os dois ultimos oraculos ecoam a narrativa ao
expor que (1) Balado compde seus oraculos divinamente inspirados (24:2b, 4, 16), visto que
ndo ha mencéo das palavras serem colocadas em sua boca (23:5; 12, 16); (2) a revelacéo divina
é direta (24:4, 16; 24:2); (3) os olhos do profeta estdo abertos a revelagédo (24:4, 16), o que,
antes, representava um desafio a Balado (22:31); e (4) ele vé o acampamento por completo
(22:41; 24:5-6; 24:20) (MILGROM, 1989, p.467).

No primeiro ordculo (NUmeros 23:7-10), ao tentar amaldigoar Israel, o profeta profere
gue Deus ndo tinha intencdo de amaldicoa-lo. Nesse pronunciamento, ha uma relacdo implicita
entre ver Israel do alto e a percepg¢éo da situacdo do povo, enquanto nacao isolada. No v.9,
lemos:

:2WNNY XD 021321 19¢0 7720 Y10 IR NIV AR 0% URnT3

Pois do cimo das penhas, vejo Israel e dos outeiros o contemplo: eis que €
povo que habita s6 e ndo seré reputado entre as nagdes.

Ao ver Israel, Balado reflete involuntariamente sobre o povo, ou seja, ele enxerga Israel,
e ndo apenas o0 Vé. Apesar de estar em Bamote-Baal, ao proferir o que Deus pde em sua boca
(23:5), Balado contempla de uma perspectiva divina; ele inicia um processo mais sofisticado
de percepcéo.

Na sequéncia, Balaque espera que a disposi¢cdo de Deus quanto a Israel mude ao
reposicionar o profeta e oferecer novos sacrificios (23:13-17). Contudo, o segundo oraculo
(NUumeros 23:18-24) evidencia que Deus ndo muda seu propoésito. Além de abencoar Israel,
Deus revela suas intengdes através da profecia. Balado reflete sobre a percep¢do de Deus em
relacdo ao povo e, ao ver como Deus considera (vé) Israel, o profeta marcha em direcdo a essa
percepc¢do divina. Em NUmeros 23:21, lemos:

J12 7%n nyan Ty PEoR nYT PRI Dny ARTRY) 2pyha N vanX®

that the Spirit of God did not come upon him until that contact was made.”
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N&o viu iniquidade em Jaco, nem contemplou desventura em Israel; o Senhor,
seu Deus, esta com ele, no meio dele se ouvem aclamacdes ao seu rei.

Balado afirma que Deus ndo contemplou desventura em Israel, permanecendo, assim,
com seu povo. O profeta enxerga a conexao entre a vontade divina e suas palavras de béngéo
sobre o povo de Israel. O realce da visdo na linguagem do inicio do v.21 robustece a relagdo
com o conhecimento.

Indignado com o segundo oraculo do profeta (23:25-30), Balaque afirma que o profeta
ndo deveria abencoar nem amaldigoar o povo de Israel (23:24). Balado responde que esta sendo
somente o porta-voz divino. Balaque tenta novamente mudar a posi¢do do profeta, pensando:
“porventura, parecerd bem aos olhos de Deus que dali mo amaldigoes™ (23:27).

Contudo, dessa vez, ¢ relatado explicitamente que Balado toma consciéncia da intencao
divina em abengoar Israel. Em Numeros 24:1, no terceiro oraculo, lemos:

DY DOV NXIPY QYDRT0YD) T207XY) PRI 1127 AT U1y 21t 03 ayra X
139 TR

Vendo Balado que bem parecia aos olhos do Senhor que abencoasse a Israel,
ndo foi esta vez, como antes, ao encontro de agouros, mas levantou o rosto
para o deserto.

Ao ver lIsrael, Balado se conscientiza de que € bom aos olhos de Deus gque esse povo
receba béncdos. Assim, no versiculo seguinte, em vez da formula introdutéria usual para os
oraculos de 23:7, 18; 24:3, 15 (“proferiu a sua palavra, e disse”, K T2un R [wayisa” masalo
wayomarl]), lemos a expressdo, de extrema relevancia na Biblia Hebraica, “erguer os olhos e
ver”: “levantando Balado, os olhos e vendo™ (X2 v3y=nX ay?2 X [wayisa’ bil ‘am wayara’)).
Essa declaracdo sobre a percepcdo de Balado consolida o fato de que, agora, o profeta fala
dotado de uma visdo superior, pois ele enxerga Israel (P87 "n} R [wayara’ ‘et-yisra él],
“vendo Israel” — v. 2) de maneira ampliada.

Tal percepcao diferenciada se desdobra em trés expressdes presentes em NUumeros 24:3,4:

IR YR OXTIRR YRt Xy (YT onw 1230 o8 T3 112 0y oX) N Toun XN
QP 19N D93 AN T

Proferiu a sua palavra e disse: Palavra de Balado, filho de Beor, palavras do
homem de olhos abertos; palavra daquele que ouve os ditos de Deus, o que
tem a visdo do Todo-Poderoso e prostra-se, porém, de olhos abertos.

As expressoes “olhos abertos” (1o an¥ [Satiam ha ‘ayin]), “o que tem a visdo do Todo-
Poderoso (i >7W min WK [ aser mahazeh saday yehezeh]) e “porém, de olhos abertos™ (1731
oy 901 [nofel jgliy ‘énayim])? enfatizam a mudanca. O processo de percepgdo de Balado é o
da descoberta inesperada e involuntaria. Ao erguer os olhos, Balado ndo pode sendo abencoar
Israel. Enquanto, nos dois primeiros oraculos, basicamente, a bénc¢éo se restringia a tltima linha

do poema, no terceiro, todo o oraculo apresenta béncéos a Israel (SAVRAN, 1994, p.48).

22 A tiltima das trés expressdes ecoa diretamente a linguagem de Numeros 22:31, quando os olhos de Balado so
abertos e ele pode ver o anjo em seu caminho.
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Por fim, no quarto oraculo (NUmeros 24:15-19), as trés expressdes proferidas em 23:3-
4 se repetem, mas com um adendo significativo:

NYT ¥7%) PRTMR vl OX) PYT DY 1230 0¥ WA 132 0ypa axy N oy XN
QP 9N 903 A TW A 1Y

Entdo, proferiu a sua palavra e disse: Palavra de Balado, filho de Beor,
palavras do homem de olhos abertos; palavra daquele que ouve os ditos de
Deus e sabe a ciéncia do Altissimo; daquele que tem a visdo do Todo-
Poderoso e prostra-se, porém, de olhos abertos.

No quarto oraculo de Balado, vemos o acréscimo da expressdo “sabe a ciéncia do
Altissimo” (199y ny1 ¥7°) [wayddeéa  da ‘at ‘elyon]). Balado descreve a si mesmo como tendo
alcancado o nivel mais alto possivel de percepcdo, no qual seu olhar esta em harmonia com o
“olhar de Deus”. Aqui, a relagdo entre visdo e conhecimento estd configurada como uma
afirmacao.

Conclusdo

Nesse primeiro episédio da Biblia Hebraica em que é quebrada a expectativa em relacéo
a figura do profeta, notamos a importancia da ironia. A ironia que nasce da quebra de
expectativa quanto a visao distinta do profeta é proporcionada pelo narrador onisciente que a
tudo tem acesso. Balado ndo é capaz de enxergar 0 que uma jumenta enxerga.

O narrador biblico e Deus, além de serem correspondentes na narrativa, possuem uma
relacdo de fluxo de autoridade: da primeira ordem (divina) para a segunda ordem (derivativa,
mas ndo menos importante). Com efeito, “[...] a propria escolha de inventar um narrador
onisciente serve para o proposito de encenar e glorificar um Deus onisciente”?® (STERNBERG,
1987, p. 89).

Devido ao fendbmeno de onisciéncia do narrador biblico, o profeta é comumente
vulnerabilizado nas narrativas. Locado em um nivel superior ao dos personagens e leitores, o
narrador € o Unico capaz de retratar o profeta como possuidor dessa visao distinta. Enxergando
a partir de uma perspectiva distinta da audiéncia, o narrador € o Unico apto a apontar as ironias
oriundas da discrepancia entre a visdo comum e a visdo privilegiada. O narrador € onisciente,
mas o profeta ndo. Assim, é na prosa que se recorda que o profeta € um ser humano como todos
0s outros. E, por mais que o enxergue de maneira extraordinaria, o leitor é lembrado de que
essa qualidade depende incondicionalmente do favor divino. A ironia oriunda da ruptura da
expectativa sobre a visdo distinta do profeta é proporcionada pelo narrador, que a tudo tem
acesso.
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