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Resumo

A proposta deste artigo é rever o significado da condenagdo dos “touros
Jjovens” na profecia de Oseias no contexto do Reino do Norte, no séc. VIII
a.E.C. No reinado de Jerobodo I (783-743 a.E.C.), a divindade nacional
de Israel Norte é Javé (e ndo Baal), representado na imagem de “touro
jovem”, em importantes santudrios do Norte, como Betel e Samaria. Tendo
por base a relagdo entre culto e rei, a condenagdo das imagens do tou-
ro nas liturgias oficiais representa, metonimicamente, a condena¢do da
politica global dos reis de Israel Norte, especialmente o processo de de-
sapropriagdo das terras das familias camponesas. Somente em releituras
posteriores, exilicas e pos-exilicas, a condenag¢do das imagens do touro
forna-se uma tendéncia iconoclasta e monoteista.
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Abstract

The purpose of this paper is to reconsider the meaning of the condemna-
tion of the “young bulls” in the Northern Kingdom, in the 8" century, in Os
13. During Jeroboam Il government, the national deity of Northern Israel
is Yahweh (not Baal), depicted in the image of a “young bull”, in the main
northern sanctuaries, such as Bethel and Samaria. Based on the relation-
ship between worship and king, the condemnation of the images of the bull
in the official liturgies is, metonymically, the condemnation of the global
policy of the kings of Israel, especially the process of expropriation of
the lands of peasant families. Only in later readings exilic and post-exilic
periods, does the condemnation of bull images become an iconoclast and
monotheistic tendency of some groups.
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Introducao!

O texto de Os 13 consiste numa avaliagdo da destruicdo de Samaria a partir
da perspectiva de Juda, no séc. VII, e em releituras posteriores, exilicas e pos-exi-
licas. Na forma como o texto se apresenta as causas do desastre de 722 estao rela-
cionadas, teoldgica e politicamente, a quebra da Alianca com Javé, nos seguintes
termos: nos versos 1 a 3, a fé em Baal, a fabricacao de imagem de metal fundido
e a liturgias em torno de “touros jovens”; nos versos 9 a 11, a confianca (ilusoria)
em reis, principes e juizes. Afinal, Efraim se esqueceu de que foi Javé quem o
tirou do Egito, conduziu-o na travessia do deserto e o fez entrar numa terra farta
(v. 4-6). Ele ¢ o “Unico e absoluto™ deus e rei de Israel (v. 2 e 11). Tamanha infi-
delidade so6 poderia ser expiada com a destrui¢cao de Samaria (14,1).

ApOs o desastre de 722, iniciou-se um processo de centralizacao do culto a
Javé em Jerusalém, em oposi¢ao a outras formas de culto javista e de cultos a ou-
tras divindades, masculinas e femininas, em diversos santuarios, no norte e no sul
(2Rs 18; 22-23). Neste contexto, € possivel que antigas rivalidades com o santua-
rio de Betel tenham aflorado, especialmente a critica ao culto a Javé representado
na forma de touros, diferentemente da tradi¢ao do culto a Javé em Jerusalém.

A partir de paradigmas sulistas sobre a historia dos dois reinos (Israel e
Judd), construiu-se, entdo, um imaginario segundo o qual o Reino do Norte foi
concebido negativamente como um reino de imoralidades éticas e religiosas, de
corrupcao e violéncia desde suas origens, especialmente por causa do culto rela-
cionado a imagens de touros.

Neste sentido, o chamado “pecado de Jeroboao” (931-910), considerado o
fundador do Reino do Norte segundo a obra deuteronomista, foi a instalagao de
imagens de “touros jovens” nos santudrios de Betel e Da (1Rs 12,26-33). Na pro-
fecia de Oseias, “os touros jovens de Samaria” sdo a causa do exilio para a Assiria
(Os 8,5-6; 10,5-6.11; 13,2). Em 2Rs 17,16, novamente o redator deuteronomista
atribui a queda de Samaria a fabricagdo de imagens de metal fundido, os dois
“bezerros de ouro”. Retroprojetado para o “tempo do deserto”, o pecado de Aarao
¢ do povo também foi a fabricagdo de imagens de “touros jovens” (Ex 32,4-5).

Os touros tornaram-se, entdo, gradativamente, sobretudo no pdés-exilio, o
grande simbolo da idolatria e da apostasia de Israel Norte, em oposicdo a certa

1. Todas as datas neste artigo deverao ser entendidas como anteriores a era comum, quando nao for indicado o
contrario. A cronologia dos reis e as citagdes biblicas sdo da Biblia de Jerusalém, nova edigdo, revista e amplia-
da. Sdo Paulo: Paulus, 2008.

2. O termo “exclusividade” do culto a Javé torna-se expressdo monoteista e iconoclasta somente no periodo
persa ou helenista. Antes disso, ou concomitantemente, permanece a diversidade nas formas de culto e o culto a
diversas divindades, em diferentes santuarios. Em Os 13, pode-se notar esta alternancia de sentido: no v. 4, pos-
sivel redagdo pré-exilica, as divindades sdo chamadas de “deuses” (’elohim), mas, no v. 2, releitura pos-exilica,
sao reduzidas a meros “idolos” (‘asabim), “obra de artesaos” (ma ‘aseh harasim).
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tradicao do éxodo, associada a lei de Moisés e a ideia da centralidade e exclusi-
vidade do culto a Javé em Jerusalém, sem a representacdo de imagens. E esta ¢ a
impressdo final que temos da leitura de Os 13.

Contudo, gostariamos de rever a condenagao dos touros em Os 13 a partir
do culto a Javé em Israel Norte no séc. VIII, tendo por base o contexto religioso
do Antigo Oriente Proximo e a relacdo entre culto nacional e rei.

Nossa proposta ¢ que, no Reino do Norte, nos santuarios de Betel e Sa-
maria, no séc. VIII, Javé era a divindade nacional, adorado na forma de touro.
Tendo presente o contexto religioso mais amplo, no pantedo ugaritico, o deus
El, ou o “polémico” Baal, Senhor de Tiro, denominado Melqart, também eram
representados com imagens de touro, o que certamente influenciou a religido de
Israel Norte. Assim, por influéncias culturais, a representacao de Javé na forma
de touro ¢ uma expressao cultual distinta em relagdo ao culto a Javé no templo
de Jerusaléem. Neste sentido, Kaefer analisa diversos textos biblicos nos quais,
inicialmente, a imagem do “touro jovem” esteve associada ao deus El, a quem se
atribuia a libertacao do Egito, e que, depois, aos poucos, €xodo ¢ imagens bovinas
foram relacionados a Javé (Ex 32,4b; 1Rs 12,28c; Os 8.,4a; Dt 33,17a; Gn 49,22-
26; Nm 23,22; 24,8; Kaefer, 2015, p. 878-906).

Por outro lado, ¢ inegavel a dimensao de conflito e confusio entre o culto a
Javé, o culto a “Baal” e a imagem de touro na profecia de Oseias. Tal conflito se
confirma nos indicios de mudanga iconografica e de mentalidade na representa-
¢do de Javé no séc. VIII. Por um lado, nota-se uma oposi¢do a certos cultos a Javé
assemelhados ao culto a Baal, ambos representados pelo simbolo do touro. Por
outro, Javé agora se assemelha a um deus-solar, um deus dos céus, como “Baal
Shamem”. Selos dessa época apresentam imagem de jovem deus com dois pares
de asas e trazem inscrigdes com nomes javistas, tais como Yoab; pdh (Padah,
Padahyahu). Isto significa que os proprietarios dos selos tém reconhecido nessas
representacdes suas divindades tutelares. Também alguns textos biblicos repre-
sentam a solariza¢do de Javé, como no S1 104,2-4 ¢ em Os 6,3.5.

Independentemente da forma de culto e do nome da divindade em parti-
cular, Javé e Baal aparecem relacionados ao campo semantico da produtividade
agricola na profecia de Oseias. E a agricultura reflete estruturas sociais, econo-
micas, politicas e culturais especificas, decorrentes da propriedade da terra e da
distribuicdo dos produtos. Neste sentido, a condenacdo da imagem do touro nos
santuarios oficiais de Betel e Samaria (Os 8,5-6; 10,5-7.11; 13,2) representaria,
metonimicamente, a condenacao do “todo” da nacao norte-israelita, ou seja, da
politica nacional do rei. Nas monarquias antigas, o rei era o mediador entre a
divindade protetora e a nagdo, a partir da concep¢ao de que um deus era dono
de um territorio, cujo governo era exercido por seu vice-regente ou filho, o rei.
Deste modo, se a imagem do touro constituia o simbolo principal das liturgias nos
santudrios oficiais, condena-los significaria, portanto, atingir o simbolo maior de
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exaltagdo da politica nacional do rei, em santuarios oficiais como os de Betel e
Samaria, no séc. VIII (Keefe, 2003, p. 111-112).

Assim, no governo de Jeroboao II (783-743), época de grande desenvol-
vimento do Reino do Norte (e nos anos seguintes de declinio), a condenacao
dos touros jovens de Betel e Samaria em Oseias poderia significar a condenagao
da politica nacional de latifundizacao e desapropriacao das terras das familias
camponesas, em fun¢do do comércio inter-regional. As aliancas internacionais,
militares e comerciais, promoviam a urbanizagdo crescente € agravavam a cri-
se interna. A linguagem religiosa da profecia nao seria, portanto, uma dentncia
contra o uso de imagens ou contra o culto a outras divindades por si mesmo. Tra-
tava-se, antes, da expressao de uma grave crise social, cujo principal referencial
material e simbolico da vida no antigo Israel era violentamente atingido — a terra.

Na primeira parte deste artigo, apresentamos brevemente o texto de Os 13
em suas sucessivas releituras, josianicas, exilicas e pds-exilicas. Em seguida, te-
cemos algumas considera¢des sobre o culto a Javé em Israel Norte, tendo por
base o contexto religioso mais abrangente da tradi¢do ugaritica do culto a Baal.
Por fim, retomamos o contexto historico de Israel Norte no séc. VIII e das trans-
formagoes de Juda no séc. VII, tendo por base a relagdo entre culto e rei. Conclui-
mos com um resumo e algumas consideragoes.

I. Apresentacio do texto

O texto de Os 13,1 a 14,1° apresenta a sentenca final do julgamento de
Efraim no livro de Oseias — a destrui¢ao de Samaria. Na denuncia contra Efraim,
contudo, revelam-se os mecanismos religiosos intrinsecos a politica do estado
mondarquico, € suas consequéncias no cotidiano da vida material e simbolica das
familias camponesas. A critica contra a opressao politica, economica e social
exercida pelo rei e pela elite urbana da Samaria € expressa teologicamente em
termos de quebra da alianca com Jave; culturalmente, revela a desintegracao da
unidade social basica no Antigo Israel, a casa.

O v. 1 apresenta a situacao de Efraim em sintese historica: ele desfrutava de
uma posi¢ao proeminente em Israel, mas “tornou-se culpado em Baal”, acumulou
erros e, por isso, foi sentenciado a morte. (Acaso isso seria uma alusdo as prin-
cipais fases do Reino do Norte, segundo a historia deuteronomista: a ascensao
de Jerobodo I; a dinastia omrida e o culto a Baal; e o apogeu e declinio final de
Samaria no oitavo século?)

Nos versos 2 € 3, a culpa por causa de Baal cresce (‘e agora continuam
pecando’) com a fabricacao de “imagem de metal fundido com sua prata” e com

3. Ou 13,1-16, conforme a numerag@o adotada pelo tradutor. Seguimos a Biblia de Jerusalém, conforme refe-
réncia anterior.
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“aqueles que sacrificam ser humano e touros jovens beijavam™. Logo se tira a
primeira conclusdo — a conjungdo “por isso” (laken), tipica de oraculos de juizo,
revela a inconsisténcia dessa politica: o rapido desaparecimento de Efraim, como
“nuvem da manha, orvalho, palha e fumaga”.

Nos versos 4 a 8, a liturgia em torno dos touros jovens (v. 2) seguem as
acusagoes de quebra do termo de exclusividade da alianga e de ndo reconheci-
mento das acdes libertadoras de Javé na historia: o €xodo do Egito, a sustentacao
do povo durante a travessia do deserto e a conquista de uma terra farta. Efraim
respondeu com arrogancia e ingratidao — “se esqueceram de mim”. Novamente,
conclui-se com uma sentenga. Desta vez, porém, a acdo ¢ bem mais violenta: a
destruigdo ¢ apresentada através da imagem de feras devorando o coragao de suas
presas (v. 7-8). Destaca-se a imagem da ursa privada de seus filhotes.

Nos v. 9-11, a critica ¢ feita diretamente a monarquia. Javé langa um desafio
irbnico a audiéncia, que parece nao acreditar que a nagao teve o seu fim: “Onde
estdo teus reis, juizes e principes com suas promessas de salvacao?” A inten-
sidade da catastrofe ¢ expressa pela forma intensiva do verbo “arruinar” (piel
perfeito). No v. 11, uma revelacao: era Javé quem, em sua ira, “dava e retomava”
os reis, para a destruicao de Israel, pois o socorro ¢ a salvagao estavam exclusi-
vamente nele (v. 4.9.14).

Nos v. 12 a 15, o justo castigo pela quebra da alianga, neste caso, ¢ extremo:
a destruicdao de Samaria. Acumularam-se, mas ndo foram esquecidos os crimes e
pecados de Efraim (v. 12). Chegou a hora de prestar contas. Apesar de Javé ser
capaz de mudar a situacdo, ndo hd mais “compaixao” (v. 14). Varias imagens
expressam o fim: o filho que “ndo esta de pé” a hora de nascer; o convite de Javé
a morte e ao xeol para que derramem suas “palavras” e sua “destrui¢ao”; o vento
do oriente, vento do deserto que seca a terra € os homens, deixando-os sem fruto;
o saque dos tesouros (v. 13-15).

Em 14,1 temos o desfecho do castigo infringido por Javé a desobediéncia e
ao esquecimento de Samaria: a guerra matard os filhos com a espada e os ventres
das mulheres gravidas serdo rasgados. Nao ha futuro.

Desta leitura geral, na forma como o texto de Os 13 se apresenta, depreen-
de-se que as causas que levaram Efraim de uma posicdo proeminente a queda
estao relacionadas ao culto (v. 1-3) e a monarquia (v. 9-11). O fundamento teolo-
gico da destrui¢dao de Samaria ¢ a quebra da alianga com Javé. A prosperidade de
Efraim levou-o a esquecer-se de que foi Javé quem o tirou do Egito, sustentou-o
na travessia do deserto, e o fez entrar numa terra fértil (v. 4-6). Israel teria preferi-

4. No v. 6, a tradug@o literal do texto em hebraico é: “aqueles que sacrificam ser humano (’adam), touros
jovens beijavam”. O texto sugere uma relacdo entre a adorag@o aos touros e sacrificios humanos. Algumas
tradugdes consideram “ser humano” ou “homem” o sujeito do verbo sacrificar: “homens sacrificam, beijam
touros jovens”.
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do confiar em “idolos” (v. 2) e reis (v. 10), mas somente em Javé encontravam-se
0 socorro ¢ a salvagdo (v. 4.11). Por isso Samaria foi destruida.

Tal leitura, contudo, evidencia o longo processo de recepcao da profecia de
Oseias, por diferentes grupos, em diferentes contextos historicos. Por exemplo,
as cenas de violéncia e destruicdo de Samaria (13,7-8.13; 14,1), em alusao aos
exércitos assirios, sugerem uma data proxima aos acontecimentos em torno de
722. A consolidagao do éxodo como tradi¢ao de fundagdo de todo o Israel (norte
e sul) deve ter sido firmada ainda no séc. VII, no tempo de Josias (640-609).
Nota-se que ja ndo aparece o conflito com a tradi¢cdo de Jacd, depreciada e pre-
terida a figura de Moisés em Oseias 12.

29 ¢

Mas a redugao dos outros “deuses” (‘elohim, v. 4) a meros “idolos”, “obras
de artesdos” (v. 2), parece refletir o exilio babilonio ou o contexto persa e hele-
nista, quando se consolidam como tendéncia oficial em Judd o monoteismo e a
iconoclastia.

Também a inversao teoldgica do v. 11 reflete uma elaboragao decorrente da
experiéncia do exilio babilonio. Na cultura do Antigo Oriente Proximo, a queda
de um rei estava ligada a fraqueza de sua divindade nacional®. No entanto, em Os
13, da-se uma mudanga quanto a atribui¢ao da responsabilidade pelo desastre de
Samaria: Javé ndo fracassou, afinal era ele quem “dava e tomava” os reis em sua
“ira”. A ideia de que Javé tinha o poder de evitar a destruicdo de Samaria, mas
decidiu nao fazé-lo por causa da justiga, se repete em relagdo a destrui¢ao de Je-
rusalém. Esta justificativa € elaborada a partir da experiéncia do exilio babilonio
e retroprojetada para Samaria, quando Juda se v€ diante da impossibilidade de ter
novamente um rei — Javé, entdo, torna-se seu unico ¢ absoluto “rei”.

Igualmente, a perspectiva de recapitulacao da histéria em Os 13 € um re-
curso que permite a reconstrucao do passado e da identidade em tempos de crise,
seja apos a queda de Samaria, seja, sobretudo, apos a queda de Jerusalém (Romer,
2008, p. 116). E necessario, pois, o distanciamento temporal para que se possa
fazer a revisao da historia em forma de sumadrio, o que sugere uma releitura pos-
terior do nucleo de Os 13.

A seguir, propomos a reconstituicao de um possivel cenario do culto a Javé
em Israel Norte, representado na imagem de touros, no séc. VIII, tendo como
pano de fundo o contexto religioso mais amplo do culto a Baal.

5. Na estela de Mesa, rei de Moab, nos anos 840, ha o reconhecimento da casa de Omri e a referéncia a seu deus
Yhwh. De acordo com a inscri¢@o, ao retomar o santuario oficial de Javé em Nebo e se apropriar dos objetos
cultuais do santuario de Atarot, o rei moabita os apresentou diante de seu deus nacional, demonstrando a vitoria
do deus Camos sobre o deus Javé. Em Os 10,5-6, em alusdo a deportagdo para a Assiria, descreve-se a cena
em que as imagens dos “touros jovens” de Samaria sdo levadas como tributo para “o grande rei”. O alto relevo
de Sargon II de 706 — o chamado Prisma de Nimrod — parece corroborar a citacdo de Oseias ao retratar a cena de
soldados carregando para a Assiria as estatuas dos “deuses em quem (os israelitas) depositaram sua confianga”.
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II. O culto a Javé em Israel Norte

Nao hé divida de que o campo semantico da profecia de Oseias gira em
torno da vida rural, da alternancia entre prosperidade e decadéncia, fertilidade
e infertilidade, vida e morte, seja no nivel familiar, seja no nacional. Historica-
mente, o contexto imediato da critica de Oseias ¢ o periodo de apogeu e declinio
(final) do Reino do Norte no séc. VIII. As sociedades antigas sdo essencialmente
agricolas, e a relagdo terra-familia € o referencial material e simbolico determi-
nante na compreensao de mundo.

Na interpretagdo da profecia de Oseias, costuma-se estabelecer um dualis-
mo entre uma “religido de fertilidade”, de origem “canaanita”, associada a Baal
e a divindades femininas, envolvendo ritos sexuais proprios, € um tipo de “reli-
gido do éxodo”, israelita, vinda de fora, ética, baseada na lei de Moisés e ligada
a acao libertadora de Deus na historia. Nessa polarizacao, as imagens de touro

geralmente sao associadas a adoracao de Baal ou consideradas perversdo do culto
a Javé (Keefe, 2003, p. 109).

Tal compreensao em parte decorre da ideia de um Reino Unido, sob a hege-
monia da casa davidica e com a centralidade e exclusividade do culto a Javé no
santuario de Jerusalém. O chamado “pecado de Jerobodao” (1Rs 12,28), entroni-
zando imagens de “touros jovens” nos santuarios de Betel e D4, teria sido a causa
de todos os males do Reino do Norte, segundo o redator deuteronomista. Assim,
temos a impressao de que, no comego, havia somente um lugar ¢ uma forma de
expressao do culto a Javé, cuja referéncia era o santudrio de Jerusalém. Portanto,
qualquer adoracao a Javé fora de Jerusalém, com representagdes cultuais distintas
e juntamente a outras divindades, seria considerada ilegitima.

Antes de tudo, compreendemos que, ao contrario da versdo predominante
na histdria deuteronomista, o Reino do Norte sempre foi maior e mais desenvol-
vido do que o Reino do Sul. Israel dispoe de vales férteis em Jezrael e no Jor-
dao, de fontes de agua, de recursos humanos numa regiao densamente povoada
e detém o controle das principais rotas do comércio inter-regional. A época dos
omridas, chega a controlar a produ¢ao de cobre em Khirbet en Nahas, regiao
arida ao sul do Mar Morto. Durante o periodo de Jeroboao II, Israel controlava a
rota de comércio arabe no deserto do Sul. Juda, ao contrario, esteve a margem e
s0 alcangou efetivamente a posi¢ao de Estado no séc. VII, apds a queda de Sama-
ria. Antes disso, a hegemonia geopolitica entre os dois reinos sempre pertenceu a
Israel Norte (Finkelstein, 2003, p. 217-234).

Deste modo, somos desafiados a olhar para o culto a Javé no Reino do Norte
sem as lentes “corretoras” de Jerusalém (embora sempre em didlogo), € a olhar
para o culto a Javé fora de Israel e de Juda.

Em Kuntillet ‘Ajrud, um entreposto comercial com atividade cultual no de-
serto do Sinai, foi encontrada uma inscricdo com referéncia a “Yhwh de Samaria
e sua Asherah” e a “Yhwh de Tema e sua Asherah” (Croatto, 2001, p. 36). A
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inscricao de Khirbet Beit Lei fala de Yhwh deus de Jerusalém. A estela de Mesa,
rei de Moab, atesta um santuario oficial de Yhwh em Nebo e um altar ao Déd®
(“amado”) em Atarot, territorios da Transjordania. O texto de 2Sm 15,7 mencio-
na cumprimento de voto a Javé em Hebron; o SI 99,2 fala de Javé em Sido e Gn
12,8 relaciona Javé a Betel. Deste modo, vemos que diversos eram os locais de
adoragdo de Javé, dentro e fora de Israel e Juda (Romer, 2013, p. 2).

Outras diferencas entre o Norte € o Sul decorrem da complexidade da re-
ligido no Antigo Oriente Proximo. Ha trés dimensdes de culto: familiar ou indi-
vidual, nas casas, desempenhado por mulheres ou homens; local, em pequenos
santudrios ao ar livre, chamados “lugares altos” (bamot), ou “debaixo de arvores
verdejantes” (2Rs 17,10); e nacional, em templos do rei, associados as divindades
protetoras da nagdo. Neste nivel, juntamente com a divindade maior, ha outros
deuses e deusas auxiliares, as vezes chamados baalim. Na esfera nacional do cul-
to, Javé ¢ a divindade nacional em Israel e Juda, mas essa condi¢ao ndo exclui o
culto a outras divindades (Gerstenberger, 2007, p. 36s, 116s, 196s).

As caracteristicas do culto também podem ser diferentes. Thomas Romer
tem apontado, por exemplo, a diferencga entre o culto a Javé em Israel Norte, ado-
rado principalmente no modelo de Baal, o deus da tempestade ¢ do combate, e o
culto a Jave de Jerusalém, que teria incorporado tragos de antiga divindade solar.
Abaixo, apresentamos alguns pontos de seu argumento (Rémer, 2011, 2013).

a) Javé, o deus do éxodo, e a imagem de touro

Voltando no tempo ao séc. XIV, o territorio primitivo correspondente ao
futuro reino de Israel Norte definia-se em torno da area de Siquém, governada
por Labayu, “homem forte das montanhas™, que liderou uma coalizao anti-Egito,
conforme as cartas de Amarna. No séc. X, seguindo a configuragéo territorial € o
modelo de coalizao anti-Egito de Labayu, houve outra entidade politico-territorial
no norte: a partir do platd de Gibeon-Betel, seu dominio estendia-se até o vale de
Jezrael e a area do rio Jaboc, na Transjordania (o texto biblico associa esse territo-
rio a casa de Saul em 1Sm 11; 2Sm 2,4-12). No periodo seguinte, entre o final do
séc. X e a ascensao de Omri (885-874), nao temos evidéncias extrabiblicas. Mas,
de acordo com o livro dos Reis, Siquém-Tersa foi a capital dos reis de Israel Norte
até a transferéncia para Samaria. O dado interessante nessa retrospectiva ¢ que,
desde tempos muito antigos, ha basicamente duas regides territorialmente distintas
no corredor siro-palestinense: uma ao norte, relacionada a Siquém, Betel, Tersa e
Samaria, e outra ao sul, em torno de Jerusalém. Isto talvez tenha se refletido na
histéria do desenvolvimento (distinto) do culto a Javé em Israel e em Juda.

6. Ha dtvidas se Dod seria referéncia a um deus local ou a Yhwh, cujo nome aparece no final da mesma frase
na inscrigao. Ver: Romer, 2011.
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De acordo com 1Rs 12,25, Jeroboao I, “fundador do Reino do Norte”, for-
tificou Siquém e depois Penuel. A seguir, entronizou imagens de “touros jovens”
em dois santuarios, Betel e Da, dizendo: “Deixai de subir a Jerusalém! Israel, eis
teus deuses ( ‘elohim) que te fizeram subir da terra do Egito” (1Rs 12,28). Neste
texto, o culto nacional em Israel Norte esta associado ao €xodo, ¢ representado
com as imagens de “touros jovens” e ocorre em diferentes santuarios.

O texto de 1Rs 12,28 ¢ a base de referéncia de Ex 32,4-5, em cujo texto
os touros jovens, ou chamados “bezerros de ouro”, também estdao associados ao
éxodo ¢ a Javé.

Textos do livro de Numeros relativos ao profeta Balado também associam o
deus do €xodo ao touro. Assim, em Nm 23,22: “El, o que tira eles do Egito, seus
chifres sdo como os de touro selvagem”; e em Nm 24.8: “El, o que tira ele do Egi-
to, seus chifres sao como os de touro selvagem” (Kaefer, 2015, p. 898-8997). Neste
caso, nao aparece o nome Yhwh, e sim o nome da divindade El, ligado ao éxodo.

Outros textos biblicos associam Israel com o touro: em Dt 33,17, José é
“primogénito de seu touro, gloria para ele. Seus chifres sdo chifres de touro sel-
vagem. Com eles ele chifra violentamente os povos até os confins da terra. E eles
sao as miriades de Efraim e eles sdo os milhares de Manassés™; em Gn 49,22,
“Filho do touro € José, filho do touro junto a fonte. Filho daquela que caminha a
par do touro” (Kaefer, 2015, p. 887-891).

O culto nacional com a imagem do “touro jovem” no santudrio de Samaria
e Betel ¢ atestado na profecia de Oseias (8,5-6; 10,5-6.11; 13,2).

No sitio de Kuntillet *Ajrud, a inscrigdao “Yhwh de Samaria e sua Asherah”
¢ acompanhada de desenhos de touros e vacas e, para alguns, parece fazer refe-
réncia a rota do éxodo (Na’aman, 20128).

Como podemos ver, hd uma associagdo entre Israel e uma divindade repre-
sentada na forma de touro. Por vezes, a essa divindade € atribuido o éxodo do
Egito. Ora a divindade ¢ denominada El, ora Javé.

O nome El ou Ilu refere-se a divindade suprema no pantedao de Ugarit, im-
portante cidade costeira do norte da Siria, que muito influenciou a religido e a
literatura canaanita. Nos textos biblicos, o nome El também aparece em referén-
cia ao deus de Israel, e estd associado ao €xodo e a origem do santuario de Betel
(cujo nome significa “casa de EI”, Gn 12,8; 28,19). Nao parece haver conflito na
identificacao de El com Javé. Por exemplo, as imagens da criagdo em Gn 1, no SI
104,3 ou em Is 51,9-11, atribuidas a Javé, correspondem facilmente as imagens

7. Na citagdo biblica mantivemos a traducdo conforme o artigo citado de Kaefer, no qual o autor analisa cada
uma das referéncias mencionadas: Ex 32.4; 1Rs 12,28; Os 8,4-7; Dt 33,13-17; Gn 49,22-26; Nm 23,22 ¢ 24,8.

8. NA’AMAN, Nadav. The inscriptions of Kuntillet ‘Adjud through the lens of Historical Research. Ugarit-For-
schungen, 43 (2012a), Neukirchen-Vluyn, p. 1-43, citado em Kaefer, 2015, p. 900.
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da criagdo atribuida a El em Ugarit (Romer, 2013, p. 40-42). A mesma tranquili-
dade ndo podemos dizer que encontramos nos textos biblicos referentes a Baal, o
deus da tempestade ou da guerra, filho de El, sobretudo quando lemos as narrati-
vas de Elias e Eliseu e a critica de Oseias. Porém, os paralelos entre os atributos
de Javé e de Baal também sao notorios.

b) Baal, o deus da tempestade e do combate, e o touro

A raiz do termo Baal (ba ‘al) ocorre somente seis ou sete vezes em Oseias:
2,10.15.18.19 (9,10: Baal-Peor); 11,2; 13,1. O termo ndo ocorre em outros profe-
tas do oitavo século, como Amos, Miqueias e o Primeiro Isaias.

Na forma verbal, ba ‘al significa “possuir, ter, governar, casar-se, dominar”.
Ocorre mais de cem vezes na Biblia Hebraica, sem contar os nomes compostos
ou 0s nomes proprios. Assim, pode-se “possuir’ (ba ‘al) uma casa (Ex 22,7); “go-
vernar” (ba ‘al) um territério (1Cr 4,22); um homem pode “tomar” (lagah) uma
mulher e casar-se (ba ‘al) com ela (Dt 24,1). Teologicamente, emprega-se o termo
Baal na concep¢do matrimonial do relacionamento entre Javé e o seu povo: “Por-
que eu sou o vosso esposo (ba ‘al)” (Jr 3,14). Neste caso, ¢ Javé quem diz ser o
baal de Israel. No plural (ba ‘alim), ¢ usado para se referir aos cidaddos de uma
cidade (Jz 9) ou a um conjunto de divindades (Os 11,2). O termo baal também
pode se referir a parceiros ou aliados (Gn 14,13) (Harris, R.L.; Archer Jr., G.L.;
Waltke, B.K., 1998, p. 198-200).

Como nome proprio, o termo baal refere-se a divindade Melqart, Baal/Se-
nhor de Tiro, deus nacional fenicio, cujos titulos eram rei dos céus (chamado
Hadad), rei dos reis, altissimo, cavaleiro da tempestade ou das nuvens, divindade
da guerra.

Ha muitas evidéncias extrabiblicas da associacdo do touro ao deus Baal.
Por exemplo, no museu do Louvre, em Paris, encontra-se uma imagem de Baal,
deus da tempestade, representado antropomorficamente, montado num touro (que
lhe serve de pedestal), segurando armas, raios e trovoes. J4 em um selo de Ebla,
outra importante cidade do norte da Siria, uma cena de adoracao a deusa Ishtar
apresenta um touro sentado num trono, tendo a esquerda uma pessoa em atitude
de oragdo e a direita um deus da tempestade.

Nos textos biblicos, os conflitos com Baal ocorrem a partir das referéncias
ao séc. IX, com a dinastia omrida. Os omridas conseguiram estabelecer relagdes
comerciais com Tiro-Sidonia. Segundo 1Rs 16,31-32, o rei Acab (874-853) ca-
sou-se com a princesa fenicia Jezabel e introduziu o culto de Baal de Tiro em
Samaria. Nao esta claro no texto se ele construiu um templo ao deus Baal, Senhor
de Tiro, em Samaria, ¢ nele havia um altar para Javé; ou se era um altar ao deus
Baal no templo de Javé em Samaria. Romer considera que, se a primeira alterna-
tiva estiver correta, o culto a Javé em Samaria teria se tornado principal somente
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com a “revolta de Jeu” (2Rs 9). Neste sentido, o ciclo de Elias ¢ Eliseu (especial-
mente em 1Rs 17—-18) mostra diversos enfrentamentos entre os profetas de Javé
e os profetas de Baal, em Israel e na regido de Tiro, para estabelecer de quem era
o poder de assegurar a vida (4gua, farinha, azeite): de Javé ou de Baal. No tempo
da profecia de Oseias, Javé ja seria a divindade principal (nacional) de Israel, mas
permaneceram na liturgia tragos do culto a Baal (Romer, 2013, p. 35).

Na verdade, ndo ha como estabelecer fronteiras rigidas no campo da reli-
gido. Na dinamica da cultura, as caracteristicas do culto e das divindades se mis-
turam. Por exemplo, em Ex 14,16, lemos: “E tu, levanta tua vara, estende a mao
sobre o mar e divide-o, para que os israelitas caminhem em seco pelo meio do
mar”. No Sl 68,5: “Cantai a Deus, tocail ao seu nome, abri caminho ao Cavaleiro
das nuvens, seu nome ¢ Yhwh, exultai em sua presenga”. No Sl 74,12-17:

Tu, porém, és meu rei desde a origem, quem opera libertagoes pela terra;
tu dividiste o mar com o teu poder, quebraste as cabegas dos monstros das
dguas; tu esmagaste as cabegas do Leviatd, dando-o como alimento as
feras selvagens, tu abriste fontes e torrentes, tu fizeste secar rios inesgotd-
veis, o dia te pertence, e a noite é tua, tu firmaste a luz e o sol, tu puseste
todos os limites da terra, tu formaste o verdo e o inverno.

Todos esses versos, dedicados a Javé, sdo muito semelhantes ao €épico que
narra a vitéria de Baal contra Yam (que representa o mar e as forcas do caos),
garantindo-lhe o titulo de “rei dos reis” e a possibilidade de construir seu pala-
cio-templo (Romer, 2013, p. 37-42).

Assim, sejam quais forem as circunstancias do inicio do culto a Javé em
Samaria, nele permaneceram caracteristicas tradicionalmente atribuidas a Baal
em Ugarit, especialmente como deus da tempestade — por associacao, “deus da
fertilidade” — e da guerra. E isto ndo impedia que Javé fosse o deus nacional
de Israel, nem que houvesse culto a outras divindades masculinas e femininas
(Croatto, 2001, p. 33-43).

Na profecia de Oseias, tendo presente o contexto religioso mais amplo, €
possivel que o culto a Javé no séc. VIII apresentasse caracteristicas assimiladas
do culto a Baal de Ugarit, considerado o deus da tempestade e da guerra e repre-
sentado por imagens de touro. A seguir, a partir da relagdo entre culto e rei nas
monarquias do Antigo Oriente Proximo, veremos a possibilidade de interpretar as
acusagdes contra o touro e contra Baal como rejeicao da politica dos reis de Israel
Norte de desapropriacdo das terras das familias camponesas.

II1. O séc. VIII e a profecia de Oseias
a) Prosperidade de Israel Norte
O reinado de Jeroboao II no séc. VIII representa um dos periodos de maior

expansao militar, territorial e comercial de Israel Norte. Uma de suas principais
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fontes de recursos ¢ a for¢a de trabalho numa regido densamente povoada (Faust,
2000). Vastos vales feérteis para o plantio de cereais, encostas propicias ao cultivo
de videiras e oliveiras e diversas fontes d’agua favoreceram o assentamento de
uma populacao heterogénea, formada por grupos cananeus locais, grupos que
vieram das montanhas para a planicie, arameus, fenicios € moabitas, entre outros.
O desenvolvimento da regido norte também se beneficiou do entroncamento de
estradas cujo controle abria oportunidades de lucro no comércio inter-regional.

Mas a participagdo de Israel no comércio inter-regional exigia cada vez
mais uma quantidade maior de produtos do campo, especialmente vinho, trigo
e azeite, em troca de artigos de luxo e equipamento militar. Para garantir a pro-
ducao necessaria ao abastecimento do mercado exterior, o rei € a elite urbana
comecaram um processo crescente de acumulagdo de terras, reservadas exclusi-
vamente para o plantio de um ou dois produtos de comercializagao. Esse processo
de “latifundizagdo” e o enriquecimento da elite urbana, por sua vez, custavam a
desapropriacdo e o empobrecimento das familias camponesas, cujas terras eram
consideradas inaliendveis (Keefe, 2003, p. 97).

Outro fator tipico dos periodos de grande desenvolvimento das nacgoes ¢ a
politica de aliangas internacionais. Assim, Israel Norte aliou-se a Tiro-Fenicia
no reinado dos omridas, e a Assiria e ao Egito, no governo de Jerobodo II. Israel
também foi o principal fornecedor de cavalos egipcios para carros de guerra para
as nagoes do norte no tempo de Jeroboao II, como o fora também a época dos
omridas (Finkelstein, 2013, p. 113).

Ao sul, o Reino do Norte também estendeu seus dominios. Nos tempos da
dinastia omrida (primeira metade do séc. IX), lucrou com o controle de Khirbet
en-Nahas, o maior e mais importante centro de produ¢do de cobre no Levante
entre os sécs. X e VIII, localizado na regido arida ao sul do Mar Morto. A época
de Jeroboao II, embora Israel nao contasse mais com a producao do cobre, ele se
beneficiou com o lucrativo comércio arabe na regido do deserto, como evidencia
o sitio de Kuntillet ‘Ajrud, na regido de Kadesh Barnea, no Sinai (Finkelstein,
2013, p. 113, 137).

Vale lembrar, por fim, que tais acordos militares e comerciais se traduziam,
por sua vez, em maior influéncia estrangeira na cultura nacional.

b) O impacto da politica econémica sobre a “casa”

O desenvolvimento econdomico repercute no sistema religioso de compreen-
sao e representacao do mundo. A dimensao religiosa da vida israelita estava pro-
fundamente enraizada na estrutura da “casa”, na relacdo entre familia e terra e
num sistema de intercambio, troca e solidariedade, baseado nos vinculos de pa-
rentesco ¢ de proximidade. Essa era a matriz essencial do pensamento religioso
no antigo Israel das montanhas (Keefe, 2003, p. 99).
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As preocupacgdes basicas nesse nivel da vida israelita eram satude, producao
de alimento e continuidade da familia, o que significava a necessidade de a terra
dar frutos, os animais terem crias e as familias terem filhos. O poder da fertili-
dade era vivenciado como manifestacao do sagrado. “Em Israel, essa orientagao
religiosa para a fertilidade era expressa tanto na esfera doméstica, por meio de
estatuetas femininas colocadas nos santuérios da familia, como nos locais publi-
cos de culto, onde eram plantadas ‘aserim ou postes de madeira, assim chamados
em homenagem a deusa Ashera e modelados a semelhanca da arvore da vida, que

era um dos simbolos da deusa” (Keefe, 2003, p. 112-113).

Entretanto, a estrutura da casa ¢ ameagada e se rompe a medida que a eco-
nomia de subsisténcia de Israel, baseada no cla e na aldeia, ¢ transformada progres-
sivamente em uma economia comercial, impulsionada pelo mercado inter-regional.
A transformacao dos processos de producao e de troca, ¢ a ruptura das relagdes
entre casa/familia e terra, devido a desapropriacao e “latifundizacio”, significou,
além da crise social, a perda dos referenciais de autocompreensao da comunidade

(Keefe, 2003, p. 100).

A dimensao religiosa da vida expressa uma compreensao de mundo, que,
por sua vez, se materializa através das estruturas e institui¢des concretas de uma
sociedade. Deste modo, o culto doméstico ou publico traduz as condigdes econod-
micas, sociais, politicas e culturais da familia ou de uma na¢ao. Na monarquia, o
culto nacional estava intrinsecamente ligado a figura do rei, e a profecia denuncia
os mecanismos politico-religiosos de opressao.

¢) A relagdo rei e culto nacional

Nas monarquias do Antigo Oriente Proximo, era comum a ideia de que a
religido era um fendmeno nacional, intrinsecamente relacionado as estruturas de
poder. A nacdo era o territorio de uma divindade, administrado por seu vice-re-
gente ou “filho”, o rei, cujo poder para governar estava ideologicamente baseado
no controle que ele exercia sobre o culto. O culto nacional a Javé em Israel e Juda
era parte da instituicao de seus respectivos governos e servia para conferir legi-
timidade sagrada ao estado. Estava integrado ao préprio sistema administrativo
(Keefe, 2003, p. 112).

A fungdo do rei era assegurar a paz e garantir leis capazes de manter o te-
cido social no ambito da vida doméstica (casa/cld). Na pratica, isso significava
garantir as condi¢gdes necessarias a producao e reproducao da vida no campo.
Afinal, a for¢a de renovagao da vida no campo, seja na familia, seja na natureza,
¢ vivenciada como sagrada.

A estabilidade dos governos numa regido tao diferenciada e densamente po-
voada como Israel Norte exige, além da for¢a militar e da propaganda do Estado,
legitimidade. S6 assim € possivel garantir a fidelidade da populagdo na defesa das
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fronteiras territoriais (junto a Damasco e Moab) ¢ na continuidade da producao
de vinho e azeite, destinados a exportacao para o Egito e para a Assiria (Finkels-
tein, 2013, p. 109-113). Neste sentido, os cultos nacionais estavam intrinseca-
mente relacionados a legitimac¢ao da monarquia.

Nesta perspectiva, a critica profética ao culto oficial a Javé, representado na
forma de touros jovens, seria uma critica as estruturas politicas que ele representa
e “santifica” (8,4-6; 10,7-8.15). Os “pecados” de Israel, neste sentido, ndo seriam
questoes simplesmente religiosas, de rituais sexuais em honra a divindades da
fertilidade, mas a desapropriacao das terras das familias camponesas.

Resumo

O texto de Os 13 revela uma longa histéria de recepg¢do da profecia de
Oseias, com releituras josidnicas, exilicas e pos-exilicas. Buscamos reconstituir
o contexto do oitavo século como cenario imediato de sua atuacdo, a partir da
polémica com Baal e com as imagens dos “touros jovens” de Betel e Samaria.

Para isso, retornamos ao séc. IX, com a casa de Omri (1Rs 16,32). O ciclo
de Elias e Eliseu (1Rs 17-18) e a chamada “revolta de Jet” (2Rs 9—10) demons-
tram explicitamente o conflito entre Javé e Baal. Se, por um lado, Javé saiu vito-
r10so no contexto do séc. IX, por outro, assimilou caracteristicas do culto a Baal
e o conflito persistiu.

No séc. VIII, a profecia de Oseias evidencia a polémica em torno do culto
a Javé, representado nas imagens dos “touros jovens” nos santuarios de Betel e
Samaria. Vimos que nao so antigas rivalidades podem ter vindo a tona, como
também se nota uma mudanga na iconografia das novas representagdes de Javé
nos selos da época: de um deus Javé-baal da tempestade e da guerra, com touros,
raios € armas, para um Javé-baal solar, celestial, representado com dois pares de
asas. Neste periodo, encontra-se também maior quantidade de nomes proprios
com a raiz do nome Javé (Y4...).

Entdo, retrocedemos a tempos mais antigos para buscar as raizes do culto
a Baal em Ugarit, no séc. XIII, a fim de compreender melhor sua relagdo com o
culto a Javé. O desenvolvimento de Ugarit influenciou significativamente a reli-
gido e a poesia de Canad por séculos apos a sua queda. Brevemente, aludimos a
semelhanca entre o mito de criacao de El e os atributos de Javé no Sl 104,3, em
Gn 1 e Is 51,9-11; e a semelhanga entre o épico de Baal de Ugarit e Javé nos Sl
68.,5; 74,12-17 e em Ex 14,16. De fato, a mistura de formas e sentidos ¢ propria
da dindmica cultural de todos os povos, cuja rede de significados esta em cons-
tante processo de transformacao.

Por fim, consideramos a dimensao economica, social e politica da lingua-
gem religiosa do séc. VIII. A partir da relagdo entre culto oficial e rei, associamos
a condenacdo das imagens dos “touros jovens” de Betel e Samaria a condenagao
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da politica nacional dos reis de Israel Norte: o processo sistematico de latifun-
dizacdo e desapropriacao das terras das familias camponesas. A linguagem reli-
giosa ou as metaforas de Oseias, neste sentido, representariam ndo s6 uma crise
social, como também a quebra do referencial simbdlico do sentido da vida no
campo: o vinculo entre familia e terra.

Concluimos, entdo, dizendo que o culto a Javé em Israel Norte distingue-se
do culto a Javé em Jerusalém. E necessario considerar o contexto religioso mais
amplo para redimensionar a critica cultual da profecia de Oseias. Contudo, € ne-
cessario igualmente desvelar as relagdes de poder que ai se manifestam.
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