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RESUMO

Este artigo interpreta a visio da “mulher vestida do sol” do Apocalipse 12 na perspectiva da
teoria da monstruosidade. Nos comentaristas antigos e medievais prevalece a interpretacao
alegodrica, que associa o texto a Sido, a igreja ou a Maria. A exegese moderna, ainda que rejeite a
interpretacdo alegdrica, também tende a interpretar a mulher em termos eclesiolégicos. A
interpretacio feminista, atenta as imagens do feminino no texto, questiona pressupostos
patriarcais, mas acaba por classificar o texto em termos do binémio: liberador ou opressor. Na
perspectiva da teoria da monstruosidade sao valorizados os elementos formais das visGes e
narrativas mitopoéticas. Desta forma é possivel manter o texto multivalente, valorizando a
indeterminacao estrutural, que permite multiplas apropriaces para contextos dos mais diversos.
A mulher “vestida do sol”, para além do modelo dualista a que é submetida, se apresenta como
uma imagem conectiva de Deus, hibrida e cruzadora de fronteiras, radicalmente ecolégica.
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ABSTRACT

This article interprets the vision of the “woman clothed with the sun” in Revelation 12 from the
perspective of the theory of monstrosity. In ancient and medieval commentators, the allegorical
interpretation prevails, associating the text with Zion, the church, or Mary. Modern exegesis,
although it rejects the allegorical interpretation, also tends to interpret women in ecclesiological
terms. The feminist interpretation, attentive to the images of the feminine in the text, questions
patriarchal assumptions, but ends up classifying the text in terms of the binomial: liberating or
oppressive. From the perspective of the theory of monstrosity, the formal elements of
mythopoetic visions and narratives are valued. In this way, it is possible to maintain the
multivalent text, valuing the structural indeterminacy, which allows multiple appropriations for
the most diverse contexts. The woman “clothed with the sun”, beyond the dualistic model to
which she is subjected, presents herself as a connective image of God, hybrid and border-
crossing, radically ecological.
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Introdugiao

Neste artigo nés nos propomos a analisar uma das mais importantes visdes do
Apocalipse de Joao a partir da teoria da monstruosidade. Esta teoria, desenvolvida nos
estudos literarios e culturais nos anos 90, apenas recentemente passou a considerada na
analise de textos biblicos’. Como era de se esperar, ela foi usada com muito proveito no
estudo dos seres monstruosos da Biblia, como o Leviata, Behemot, os monstros de Daniel 7
ou os monstros de Apocalipse 13, da mesma forma como poderia auxiliar no estudo dos
monstros na apocaliptica judaica e nos apocrifos do cristianismo primitivo. Os monstros
biblicos estavam la o tempo todo, mas nos faltava uma perspectiva tedrica que os tirasse de
seu isolamento historico, nos permitindo estudar suas caracteristicas formais e as culturas do
mundo biblico “a partir dos monstros que produziu”, parodiando Jeffrey Cohen (2020, p.23-
060). Como entender a consideravel quantidade de seres monstruosos produzidos pelo
judaismo do segundo Templo e pelo cristianismo primitivo? O que estes monstros dizem
sobre sua relacio com seu mundo, com um mundo entendido como ameagador e perigoso?
Como eles nomeavam por meio de seus monstros as fronteiras externas de sua cultura, o
outro, o inimigo ameagador e violento, prestes a invadir? Também podemos nos perguntar
-conforme uma das caracteristicas mais interessantes da teoria da monstruosidade — o que
estas caracteristicas formais do monstro, do monstro que esta la fora, dizem sobre o grupo
que as cria, sobre suas ansiedades e fissuras. O que de interno dialoga com o que esta
apresentado como ameagador 1a fora, sendo este “fora” uma cultura, uma poténcia politico-
militar, uma fantasia de ameaca futura? A teoria da monstruosidade se alia desta forma aos
estudos biblicos ajudando-os a superar os limites da interpretacao historicista que busca
referentes nas expressoes incompreendidas das formas do mito que se articulam nos
monstros do passado.

Recentemente as aplicagdes da teoria da monstruosidade nos trouxeram avangos e
perspectivas muito promissoras. Segundo a obra de Heather Macumber (2021), a teoria da
monstruosidade nos permite analisar os monstros biblicos, principalmente os do Apocalipse
de Jodo, no entanto, estes monstros nao estao limitados aos que tradicionalmente assim os
designamos, como os monstros de Apocalipse 13, mas também os agentes divinos, como os
anjos, entre outros. Sobre sua obra comentaremos adiante. Outra autora, Esther Hamori,
publicou uma obra muito interessante sobre os seres monstruosos na Biblia, com foco na
Biblia Hebraica, nos mostrando que os seres divinos, como os serafim, os querubim, e outros
anjos que exercem julgamento a servico divino, também sio apresentados como seres
monstruosos em sua forma e no desfecho de suas agdes (2023). Ela entio nos aponta
criticamente para aspectos da agao divina que se relacionam com a monstruosidade e seu
poder disruptivo. Segundo ela, esta pervasividade da monstruosidade na Biblia de alguma
forma dialoga com nosso fascinio por monstros e seres aberrantes na literatura e no
entretenimento.

2 A teoria da monstruosidade ainda que tenha muitas vertentes e tenha sido antecipada pelos estudos do
grotesco, tem como referéncia a obra de Jeffrey J. Cohen Monster Theory (1996) e principalmente seu ensaio
nesta obra Monster Culture: Seven Thesis (ver em portugués em Cohen, 2020). Dentre as principais obras a
tratar da monstruosidade e a religido destacamos a de Timothy K. Beal, Religion and its Monsters (2002) e a de
David D. Gilmore, Evil Beings, Mythical Beats and All Manner of Imaginary Terrors (2003). Para o estudo dos
textos biblicos na relagio com a monstruosidade destacamos as obras de Tina Pippin, Apocalyptic Bodies
(1999), Stephen D. Moore, Untold Tales from the Book of Revelation (2014), Heather Macumber, Recoverin
the Monstruous in Revelation (2021) e Esther Hamori, God’s Monsters (2023). Ver também o artigo de Paulo
Nogueira. Taxonomia dos Monstros no Cristianismo Primitivo (2024).
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Provocados, portanto, por estas duas autoras e por suas questoes, analisaremos um
texto em que a monstruosidade de seus personagens parece quebrar a fronteira entre os seres
do bem e do mal, os divinos e os demonifacos. Por isso argumentaremos que os seres
monstruosos, tal como se organizam na literatura do cristianismo primitivo, nao se referem
apenas aos aspectos disruptivos e violentos do sagrado, mas também a seu poder de profunda
conexao com as formas de vida e com os espagos. Os monstros biblicos seriam, portanto,
agentes de uma ecologia radical, descentradores do protagonismo humano e de suas
instituicoes.

1. A mulher vestida do sol: multivaléncia de uma imagem divina

A visdo da mulher vestida do sol do Apocalipse 12, é um dos textos mais fascinantes
produzidos pelo cristianismo primitivo. Nele encontramos uma elaborada e complexa visao,
articulada nas formas do mito e das tradi¢oes populares do mundo antigo (Kovacs &
Rowland, 2004, p.134; Berger, 2017, p.854). Em um capitulo relativamente curto nos
defrontamos com uma imagem de um ser divino feminino celeste, adornado de forma astral:
ela esta vestida do sol, com uma coroa com doze astros na cabega e os pés sobre a lua (v.1-
2). A ela se contrapde um enorme e ameagador dragao: vermelho, com sete cabecas e dez
chifres, e com uma cauda enorme com a qual lan¢a um ter¢o dos astros na terra (v.3-4). Eles
compdem uma cena dramatica em que a mulher, gravida, estd para dar a luz a um menino e
o dragdo esta a postos para o devorar assim que nascer (v.4). O recém-nascido ¢ resgatado
ao céu, junto a seu pai. Narra-se, em seguida, uma batalha celeste entre Miguel e o Dragio e
a derrota deste, lancado a terra (v.7-9). Esta cena ¢é seguida de declaragdes pronunciadas por
uma voz celeste que exalta as “testemunhas fiéis”, conectando-as com as cenas da batalha
nos céus (v.10-12). Por fim, o texto descreve a perseguicao que o dragao, lancado na terra,
promove contra a mulher (v.13-17). Ela, por sua vez, se refugia no deserto, auxiliada pela
grande aguia, de quem recebe as asas para voar. E quando o dragao num ultimo ato de
desespero cospe sobre ela a dgua cadtica para que a afogue, a terra vem em seu auxilio e
engole a agua. Na impossibilidade de vencé-la, o dragao se volta agora contra os seus
descendentes para os perseguir. A este capitulo emblematico, simbolicamente potente,
polivalente, seguem-se as visdes dos dois monstros do final dos tempos narrados no capitulo
13.

Apesar do capitulo 13 ser seguimento da narrativa do capitulo 12, os dois conjuntos
de visbes sao totalmente diferentes. O capitulo 13 apresenta seus dois monstros do final dos
tempos com os recursos de uma atualizagao de Daniel 7 e da organizagao alegorica, indicando
que a interpretacao devera seguir estes principios. Segundo eles cada coisa significa outra
coisa e a composicao total das imagens, no caso os monstros, devem indicar um conjunto
fixo de referentes: sejam institui¢cbes, pessoas, eventos historicos. Ja o capitulo 12 niao traz
qualquer referéncia a um texto do qual dependa e do qual seja uma interpretagao. Suas
imagens se relacionam entre si, nao se fechando em torno a referentes definidos. Sua
estrutura ¢, portanto, aberta e indeterminada como corresponde ao texto mitico. A visao da
mulher vestida do sol e do dragio ameagador nao pressupdem leitura alegorica: pertencem a
linguagem do mito. Desta forma, o Apocalipse de Jodo traz em si uma tensao interna entre
duas formas de linguagem: por um lado, a apocaliptica como articulagao visionaria e narrativa
(e descritiva) de uma experiéncia do sagrado no mundo nas formas do mito, com sua
estrutura aberta, polissémica, e, por outro lado, como texto que revisita e relé a tradi¢ao
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apocaliptica que o antecede atualizando-a para o seu tempo. A justaposicao dos capitulos 12
e 13, ainda que narrativa e tematicamente justificada pelas costuras editoriais do texto, revela
esta tensao entre visao nas formas do mito e visao como exegese.

Neste artigo pressupomos que o Apocalipse 12 se organiza na forma do mito e que
como tal é estruturado por relagoes internas que promovem indeterminagao e sobreposicio
de interpretagées. Mostraremos como estas sobreposi¢oes e tensoes internas se manifestam
na composi¢iao do texto. Em seguida apresentaremos a resisténcia ao reconhecimento do
carater mitico do texto, seja na igreja antiga, seja na exegese moderna. Por fim, exploraremos
este carater de linguagem de conexdo da estrutura mitica do Apocalipse 12 (e de outras
passagens do Apocalipse), ao interpreta-lo por meio da teoria da monstruosidade. Nossa
hipétese é que o Apocalipse 12 ¢ um texto profundamente conectivo e ecolégico nas
conexodes cosmicas que o estruturam e nas ligagdes que promove entre os seres e ambitos da
realidade.

2. Um texto denso, polivalente e indeterminado

O Apocalipse 12 ¢é organizado de forma complexa, articulando imagens entre si,
organizadamente, mas com graus de referencialidade indeterminados. Ou seja, como mito
cristdo ele ndo s6 permite como incentiva a sobreposi¢ao de ambitos da realidade por ele
abordados. E a forma como o faz é na abertura estrutural das diferencas, contrastes e
associagdes. Desta forma, o texto complexo, aberto, com certo grau de indeterminagao,
permite ao leitor nele adentrar e reconhecer sentidos que estruturam varios estratos de sua
vida psiquica e social, atualizando o texto para seu universo, desde seus aspectos coOsmicos,
politicos e os cotidianos (Hongisto, 2010). Isso se deve ao fato de que Apocalipse 12,
contrastando com o que se segue, capitulo 13, nao tem uma fonte (Daniel 7 ou qualquer
outra que seja), mas que tenha uma sintonia ampliada de imagens e estruturas mitico-
simbolicas que vao desde as imagens femininas de Deus do judaismo (Deus como criador
no ventre de nossas maes, em Isafas 49, ou Deus como o que nos da o “leite da palavra”, em
1 Pedro), até as recorrentes imagens divinas femininas do mundo mediterraneo, com suas
deusas mae (Ashera, Astarte, Cibele, Isis, Artemis Efésia, Deméter etc.). Adela Collins, em
sua obra seminal The Combat Myth in the Book of Revelation (2001) chama nossa aten¢ao para
as similaridades entre o mito de Apocalipse 12 ¢ o mito de Leto, a0 mesmo tempo que
conclui que ¢ impossivel encontrar uma [orlage precisa para este texto. Mais do que definir
uma fonte que tivesse servido de base para o texto, ela reconstréi um paradigma mitico
disseminado no mediterraneo oriental e no fértil crescente, o chamado mwito de combate.
Segundo este paradigma, um dragio ameaca uma divindade, o que implica em
desestabilizacio do cosmo. Uma divindade/heréi enfrenta o dragio e o vence,
reestabelecendo assim a ordem do mundo. Este mito d4 o enquadramento dualista com que
a realidade ¢ percebida como uma luta entre forgas antitéticas do bem e do mal, da criacdo e
do caos, da vida e da morte.

Ha mitos antigos, de diferentes proveniéncias, com elementos paralelos que
poderfamos evocar, mas nenhum corresponde precisamente a estrutura da narrativa do texto
do Apocalipse, havendo, portanto, mais fluidez e flexibilidade no uso de #po/ de diferentes
proveniéncias, sem que por isso tenham que corresponder ao sentido original delas (Koester,
2014, p.527-530). Por isso, entendemos que o Apocalipse 12 estd estruturado pelos
elementos comuns do mito de combate, um padrao mitico dualista que moldava a percepgao
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de mundo dessas culturas. Apesar desta base comum, tampouco podemos descartar as
diferentes associa¢oes que os agentes da cultura popular podiam fazer com este texto, a partir
de sua realidade. Ainda que o conflito entre a mulher e o dragao apontem para dimensdes
césmicas do embate entre cosmos e caos, podemos pensar em desdobramentos mais
cotidianos, como, por exemplo, mulheres gravidas que ouvem ou leem este texto numa
comunidade cristd no mundo antigo. Eram conhecidos os perigos de ataques de demonios
especializados em prejudicar mulheres gravidas e seus bebés recém-nascidos (Nogueira,
2020, p.179-183). Certamente ao ouvir este texto numa homilia numa comunidade cristd uma
mulher gravida entenderia este texto na conexao entre as ameagas cosmicas do dragiao que
ameaca a mulher e o bebé que ela esta para dar a luz, mas também o associaria aos perigos
potencialmente enfrentados por mulher gravidas e por si mesma. O elemento csmico
apenas reforca a urgéncia e drama do contexto cotidiano. O tema nao passou despercebido
na historia da recepgao. O Testamento de Salomao, texto pseudepigrafico judaico e cristio
do 3° ou 4° séculos, descreve dois demodnios assustadores, um deles com aparéncia de dragao,
que tinham como especialidade causar dano a fetos e a bebés recém-nascidos (9,5-6; 12,2;
13,3 ¢ 14,4).

Com este exemplo, radical talvez, de que um texto mitico de carater cosmico fosse
apropriado por uma mulher que corre riscos em sua gravidez, queremos apenas apontar para
a multivaléncia potencial desta narrativa. A indeterminagao estrutural e semantica do texto
mitopoético e sua abertura a0 mundo do leitor nos permitem adentrar num texto de
virtualidades de sentido que sdo, a0 mesmo tempo, espaco de envolvimento concreto com
o texto e de leituras que se sobrepoem. Vejamos alguns ambitos possiveis:

a) O texto nos oferece um mito de criagao, que opde por um lado um ser feminino
astral, que adorna seu corpo com o sol, a lua e os 12 astros (o zodfaco) ordenando desta
forma o mundo (12,1-2). Neste primeiro sinal (sezzeion) prevalece luz e espago vital ordenado.
A ela se opGe outro sinal celeste, um dragao de cor vermelha, com multiplas cabegas e chifres,
sem correspondéncia e simetria entre eles (sete cabegas, dez chifres) (12,3-4). Ele se mostra
desengoncado no céu, um invasor indesejado, uma vez que com sua cauda derruba um ter¢o
dos astros celestes. Se a mulher ordena e adorna seu proprio corpo com os astros, o dragao,
com seu excesso de poder e ferocidade, nao sabe se organizar com eles. Desta forma a mulher
¢ um ser divino cosmico que ordena o mundo, enquanto o dragao é a encarnacao da poténcia
do caos. Esta luta primeva entre cosmos e caos também se repete na oposicao entre vida e
morte, entre o bebé que nasce com seguranca e a ameaga de que ele seja devorado. Estes
niveis de oposi¢des no mito de criagio também se repetem na cena da perseguicao da mulher
no deserto, em que ela é amparada pela grande aguia e pela terra (12,13-17). A terra, espaco
de possibilidade de vida humana, engole a agua cadtica expelida pelo dragao. Neste nivel nao
precisamos pressupor um tempo escatolégico. De fato, estamos nos movendo no tempo
ciclico, na eterna luta primeva entre cosmos e caos, vida e morte, que se repete na origem,
hoje e em todos os lugares. Nesta leitura do mito o menino messias tem um papel secundario.
Seu livramento da morte, o arrebatamento aos céus, ¢ fruto da solidariedade de seu pai para
com a mulher. O dragao nio prevaleceu em seu intento de devorar a crianga: a delicada vida
do menino triunfou sobre a morte.

b) O mito também oferece uma versao estilizada e sintética da histéria da salvacio.
A mulher celeste esta gravida, a ponto de dar a luz a um menino que regera o mundo. Ele é
uma figura messianica. O dragdo se empenha em devora-lo, vigiando diante da mae o
momento de seu nascimento. Quando nasce o menino, ele é arrebatado para junto de seu
pai no céu (12,5). Aqui nascimento e arrebatamento junto ao pai comprimem numa unica
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cena a encarnacao do messias, mas também sua ressurreicao e ascensdo. Toda a vida do
messias estaria concentrada nesta aventura: nascer sob risco de ser devorado pelo dragio, ser
resgatado para junto de seu pai. Cristologia em germe. A parte terrestre também comprime
partes da histéria da salvagao, em que a mulher é perseguida pelo dragao, sendo amparada
pelo deserto, pela aguia e pela terra. Ha uma ligacio profunda da mulher com o mundo
animal e com os espagos. Este topico pode ser associado com a fuga da sagrada familia para
o Egito, apds a ameaca de Herodes (Mateus 2,13-15), aqui condensada na fuga da mulher
para o deserto, que ali é alimentada. Esta tradi¢ao teve desenvolvimentos na literatura
apocrifa (Evangelho do Pseudo-Mateus, cap. 20), ecoando inclusive no Corao (Sura 19). Este
nivel de leitura associa a mulher celeste e perseguida a Maria, a mae de Jesus, de forma
espontanea, mas ainda nao alegoricamente.

¢) A composi¢ao do proprio texto transforma o relato das tensdes entre criagao e
caos em um mito de batalha celeste. Na verdade, a cena da batalha celeste, versos 7 2 9, é
independente da cena dos dois sinais celestes, da mulher adornada do sol e do dragio
vermelho. Ela ¢ inserida no meio da narrativa para lhe reforcar o aspecto de batalha celeste
irreconciliavel entre Miguel e seus anjos e o dragao e seus anjos. A mulher nao é protagonista
neste texto inserido na narrativa, antes Miguel tem todo o protagonismo. Na forma final, no
entanto, aspectos particulares de cada texto se transferem para o outro: a cena de Miguel é
lida como extensio da cena da oposicio mulher versus dragio e ele acaba por ser
compreendido como um auxiliar da mulher, e o tema da batalha ¢ emprestado para todo o
relato do capitulo 12. A perspectiva dualista que se aplica ao texto fica ainda mais reforcada
quando o protagonista “mau”, o dragio, tem seu nome associado a mais tantos outros nomes
de seres malignos, como Diabo e Satanas, o que o dragao originalmente nao é. No entanto,
aqui ele ¢ “a antiga serpente, chamada Diabo, Satands, o sedutor de toda o mundo habitado”
(v.9). Isso é muito significativo para a orientagao que o texto da para o mito de criagao, pois
o dragdo nao era entendido como um Diabo ou um Satanas, antes era forga antitética mas
necessaria do processo de cria¢ao.

d) No verso 10 ha uma declaracdo celeste de que “agora aconteceu a salva¢io, o
poder, e o Reino do nosso Deus e a autoridade do seu Cristo, por que foi langado o acusador

dos nossos irmios, que os acusava diante do nosso Deus de dia e de noite’.

Aqui se acrescenta e se sobrepoe mais um nivel, em que a batalha celeste é metafora
de uma disputa juridica, em que o diabo enquanto “acusador” se posiciona diante de Deus
contra os “nossos irmaos”’. Nao ¢ certo no texto de que acusagoes se tratavam. Seriam
acusagoes de que os que sofreram violéncia eram merecedores dela? De que seu sofrimento
era uma puni¢ao justa por suas faltas? Ou seria a acusa¢do de que eles eram pecadores,
portanto, indignos de estar diante de Deus nos céus? E impossivel chegar a uma resposta
conclusiva. No entanto, parece que ha nao apenas uma sobreposi¢ao de niveis, o de criagao
cosmica e o dualista de batalha celeste sobre o dos enderecados desta declaracio, mas
também certa sinergia, ou seja, eles colaboraram na derrota do dragao: “o venceram por
causa do sangue do Cordeiro e da palavra do testemunho deles e nao amaram a vida deles
até a morte” (v.11). Eles se aliaram a mulher e a Miguel, tornando-se cooperadores nesta
vitoria sobre as forcas do caos e de oposi¢ao a Deus. Nestes versos, o leitor é conclamado a
participar do grande relato mitico: “por isso, festejai, céus e os que neles habitam” (v.12). Os

3 Tradugio segundo A Biblia: Novo Testamento (2015).
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leitores sdo aqui duplamente idealizados: primeiro, como vencedores junto com Miguel na
batalha contra o dragao; segundo, como habitantes do céu, como se fossem seres angelicais.

e) Por fim temos o nivel terreno. Terreno, mas nao menos determinado pelas formas
do mito. A mulher é agora perseguida pela serpente (observar a troca de nome do
protagonista) que fora langada na terra. Seguindo a tradigdo biblica, o refigio dos justos
perseguidos é o deserto. A cena, no entanto, é incomum. Para chegar ao deserto, diz o texto,
“lhe sdo dadas as duas asas de grande aguia” (v.14). No deserto a mulher ¢ alimentada, longe
da face da serpente, por um tempo, dois tempos e metade de um tempo” (v.14). De forma
abrupta, o texto segue narrando que a serpente langa de sua boca “4gua como um rio” para
fazer com que ela seja “levada pelo 110 (potamofireton), ou seja, afogada (v.15). Em seguida a
terra ajudou (eboéthesen) a mulher abrindo sua boa e bebendo a agua que havia langado o
dragao de sua boca (16). De forma curiosa se enfatiza o contraste da boca da serpente que
cospe um rio contra a mulher com a boca do rio que bebe esta agua. Neste nivel do relato,
terreno, a mulher conta com parcerias, com ajudadores: com a aguia e com a terra, além do
deserto que lhe ¢ espago de reftgio. Por fim o texto diz que “o dragio” (ele retoma o lugar
da serpente, indicando que sao sindnimos) fica irado (orgistheé) contra a mulher e foi “fazer
guerra” contra sua descendéncia, “os que guardam os mandamentos de Deus e tem o
testemunho de Jesus” (v.17). Esta parte da narrativa, a despeito de ser tdo mitica quanto a
celeste (v.1-0), ajuda a ancorar o conjunto no mundo dos leitores, que o texto identifica com
os que seguem a Deus (“a descendéncia dela”, v.17). As declaragdes dos versos 10-12
prepararam o caminho para esta identificagao.

b

Resumindo o que vimos até aqui: O Apocalipse 12 é um texto composto de diferentes
mitos antigos e de elementos simbdlicos e imagéticos populares, de diferentes proveniéncias,
sem excluir a possibilidade de que Joao (ou alguém de seu circulo profético) tenha tido visdes
originais que organize estes elementos. O problema central nio deve ser colocado na
originalidade da experiéncia religiosa ou na identificagao de fontes (I7orlager) que tenham
sido encaixados na redagao final da obra. De qualquer forma, as imagens que compdem este
texto pertencem a um grande &ozné de imagens e narrativas miticas em que agentes divinos
criadores enfrentam forgas cadticas demoniacas, em sobreposicdes de sentidos,
desdobramentos e aplicagdes, conforme corresponde a polivaléncia da linguagem
apocaliptica e as participagOes ativas dos ouvintes e leitores. Desta forma, ainda que o texto
seja composto de unidades independentes, todas elas se articulam entre si na redagao final e
na experiéncia do leitor. Isso faz com que o potencial de gerar sentido e de criar conexdes
seja ainda ampliado. Ao listar estas possibilidades de associagdoes do mito a ambitos da vida
e da histéria da salvagdo — e poderiam ter sido muitas mais — estamos enfatizando a
multivaléncia da narrativa. Ela pode significar radicalmente muitas coisas, atualizando sua
poténcia polissémica em leituras particulares. Mas houve resisténcias a esta poténcia mitica
do texto.

3. O mito e suas resisténcias: a redugio alegorica

Apesar da poténcia do texto em criar conexdes com o mundo, seja no nivel césmico,
seja no cotidiano, esta caracteristica enfrentou certa resisténcia em seus primeiros
comentaristas. Esta primeira geracao de intérpretes preferiu adotar uma consistente linha de
interpretacao alegérica do Apocalipse 12. Isto nio é de forma alguma invencdo dos
intérpretes cristaos. O judafsmo ja contava com sistemas sofisticados de interpretagiao
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alegorica da Escritura, que pode ser testemunhada em escritos elaborados como os de Filon
de Alexandria. A alegoria também é recorrente nos escritos apocalipticos judaicos, como em
1* Enoque (Apocalipse dos Animais), e mesmo no Novo Testamento, como nas parabolas
de Jesus (Marcus 4), em Paulo e na Carta aos Hebreus. Segundo a interpretagao alegérica
cada elemento de um texto é reduzido a outro elemento ao qual corresponde. Claro que
ainda podemos ter na interpretagao alegérica desdobramentos de cada item, com seus os
aspectos literais, morais ou espirituais de interpretacao. Mas ¢ fato de que ela fixa sentido,
marcando limites a leitura dos textos de carater mitopoético.

Na igreja antiga se formaram dois eixos de interpretagao da “mulher vestida de sol™
no primeiro, a mulher era interpretada como a igreja crista e no segundo, mais tardio, ela foi
associada a Maria, a mae de Jesus. Sem qualquer pretensio de ser exaustivo na documentagao,
destacamos uma das primeiras identificagdes da mulher vestida do sol com a igreja em
Hipélito de Roma (c. 170 — c. 2306). Se a mulher ¢ a Igreja, a coroa das doze estrelas “se refere
aos doze apostolos, que constituem o fundamento da Igreja” (Sobre o Anticristo, apud
Weinrich, p.245). Victorino de Petau, que viveu no 3° século e que foi martirizado em 304
d.C., se refere a ela como “a antiga Igreja dos patriarcas e dos profetas e dos santos apostolos”
(Comentario ao Apocalipse, apud Weinrich, p.246). Nesta linha também segue Metdédio de
Olimpia (c. 260 — 311 d.C.) que em um eloquente elogio as virtudes da Igreja a identifica com
a mulher vestida do sol (O Banquete, 8, 11-12, apud Weinrich, p.257-258). Esta tradicao
eclesiastica segue consistente, encontrado continuidade em Ticonio (c. 370 — 390 d.C.) que
escreveu um influente comentario ao Apocalipse. Segundo ele “Ao falar desta mulher nos
referimos a Igreja, que leva Cristo no seu ventre” (Comentario ao Apocalipse, apud Beato de
Liébana II, p.67). Suas ideias ecoam na histéria da interpretacio, em obras como o
Comentario ao Apocalipse do Beato de Liébana (c. 730 — 798 d.C.), que referenda a
interpretacao da mulher como a igreja (Beato de Liébana I, 459). Cesario de Arlés (c. 469 —
542) em seu Comentario ao Apocalipse afirma: “se compreende que a mulher que voou ao
deserto é a mesma igreja catdlica” (Arlés, 1994, p.91).

Na igreja antiga também se impos a identificagdo da mulher vestida do sol como
Maria, a mae de Jesus. Kovacs & Rowland (2004, p.137), a primeira interpretagdao plena neste
sentido remonta a Ecuménio (6° ou 7° século), em seu Comentario sobre o Apocalipse,
apesar de que seja possivel encontrar referéncias em André de Cesareia (7° século) e mesmo
em Epifanio (310 — 403 d.C.), segundo. Segundo Ecuménio, o Apocalipse 12 trata do drama
da encarnacao de Cristo, que se fez préximo ao mundo e se transformou no seu dono. Por
isso foi necessario que o Anticristo se levantasse contra ele (VI 19.1, 2008, p. 150). Como o
texto se ocupa da “concepe¢ao de Cristo segundo a carne”, o texto apresenta uma descri¢ao
da “mae de Deus™:

O diz sobre Mie de nosso Senhor, conforme ja foi afirmado. Com razio
a visdo a descreve no céu e nao na terra, como pura de alma e de corpo,
como igual 2 um anjo, como cidada do céu, como a quem abragou e deu
carne a Deus, que mora no céu — por esta razio, diz ele, o céu é meu trono
(Is. 66,1) — e como a alguém que ndo tem nada em comum com o mundo
e com a maldade que existe nele, antes, que é completamente sublime,
completamente digna do céu, ainda que ela tenha surgido de nossa
natureza e substancia humana. (VI 19,2, Ecumenio, 2008, p.150-151)

Ainda que a descri¢ao foque delicadamente na mae de Jesus, ela ndo perde contornos
eclesiais ao interpretar a lua sobre a qual a mulher pisa como “a lei de Moisés”, como “a
liturgia conforme a lei e a forma de vida conforme a lei” (VI 19,4, 2008, p.151-152). Toda a
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interpretacio do capitulo 12 de Ecuménio é coerente com seu principio de fazé-la
compreensivel a partir da encarnagao. O deserto no qual a mulher ¢ abrigada e alimentada ¢é
“o Egito” e as asas da grande 4guia a visitacao do anjo que fez com que José levasse o filho
e a sua mae ao Egito para ali serem protegidos (VII 9,3, 2008, p.162). E quando o texto diz
que a terra tragou a agua lancada da boca do dragio, isso se refere ao fato de que “a terra
aceitou ao Senhor morto. Mas o grito da terra ndo consiste nisso, mas sim em devolver ao
Senhor de novo” (VII 9,5, 2008, p.162). A terra foi a ajudadora de Maria, pois recebeu seu
filho morto e o devolveu ap6s tres dias.

Esta associacio da mulher vestida do sol com a igreja (ou Israel e a igreja como o
verdadeiro Israel) e com Maria pode ser documentada em um nimero muito maior de
comentaristas. Como eles reduzem a poder de associa¢ao da imagem, delimitando-a por meio
da alegoria, eles tém que responder a contradicbes que nao existiriam no texto, caso a
multivaléncia das imagens, propria ao mundo do mito, tivesse sido mantida. Um problema
para a identificagdio da mulher com a igreja é o fato de que ela da a luz ao messias. Ja na
identifica¢do com Maria o problema ¢é que ela tem mais filhos, segundo o texto.

A exegese moderna, ainda que tente com seu conceito de histéria fazer frente a
alegoria da exegese antiga e medieval tradicional, também reduz as imagens de Apocalipse
12 a referentes, aceitando inclusive a identificagao da mulher com o “povo de Deus”, Sido
e/ou a igreja, como previamente feito pela exegese alegdrica. A exegese historico-ctitica, no
entanto, nao se limita a dizer a que realidade da vida espiritual, eclesial ou moral se referem
as imagens do Apocalipse. De fato, ela busca um conjunto de referéncias historicas a eventos,
institui¢oes ou personalidades, dentro das quais se pode criar um quadro histérico plausivel
para a compreensao do texto. Esta abordagem académica sistematicamente resiste a
idiossincrasia da linguagem mitica do Apocalipse e seu potencial de multivaléncia. Tomemos
como exemplo deste tipo de leitura historicista U. B. Miller em seu comentario ao
Apocalipse de Joao (1984). Tomo este autor como exemplo, por que ele me parece ser um
dos que mais tenta abrir a interpretaciao do texto, permitindo uma compreensao da mulher
como “o judaismo” e como “o povo de Deus”, implicando uma sobreposi¢ao entre Sido e a
igreja, como a “comunidade perseguida” (1984, 239-245). Ele retoma a discussao sobre as
Vorlagen, de uma versio judaica do mito e de sua versao cristianizada e do suposto
conhecimento que os judeus teriam do mito de Isis (respectivamente, Leto) que foge do
dragao Tifao (respectivamente Piton). Esta imagem de opressao seria compensada pela
crenga judaica de que o messias ja nasceu, que por sua vez seria assumida por Joao e reforcada
com promessa do retorno do Cristo. Como contexto concreto deste mito ele sugere: “Apesar
de nao haver indica¢des diretas da guerra judaica e da destruicao de Jerusalém, podem estes
acontecimentos terem tido influéncia por detras do relato, também na consciéncia do
judaismo da diaspora” (tradugao minha, Miller, 1984, p. 245). Entendemos que é apropriado
associar as imagens de violéncia, destrui¢io e das vitimas do Apocalipse de Jodo com a
destruicao de Jerusalém e do Templo, afinal, as comunidades para as quais o livro foi
enderecado deviam ter conexdes afetivas com as tradi¢es de Israel, quando nao fossem de
origem judaica. A destrui¢dao de seu centro simbdlico pelos romanos em 70 nao teria deixado
de ter causado traumas profundos. No entanto, a associa¢ao da mulher do capitulo 12 com
o judaismo ou o povo de Deus ¢ restritiva, ainda mais em relagdo com um evento historico
especifico.

Na pesquisa contemporanea prevalecem as dificuldades de entender as imagens do
Apocalipse 12 e suas relagoes. Nao ¢é diferente em certa leitura feminista do Apocalipse, ainda
que ela tenha dado contribui¢des importantes para o seu estudo. A violéncia do Apocalipse,
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em geral, e suas imagens femininas, em particular, sdo vistos como problematicos. As trés
principais imagens de mulheres (mde, prostituta e noiva) corresponderiam a estere6tipos
patriarcais. Este é o caso da imagem escolhida para representar Roma: uma prostituta
glamorosa, montada sobre o dragao vermelho, tendo na mao uma taga com “as abominagdes
e impurezas de sua prostitui¢ao” (17,4). Ela ¢ a prostituta Babilonia, “a mae das prostitutas e
das abominagoes da terra”. O texto ainda diz que “os dez chifres que vés e o monstro odiarao
a prostituta, a tornarao desolada e nua, comerio as carnes dela e aa queimarao com fogo”
(17,16). A apresentagao do poder opressor, o império romano, como mulher, prostituta e
impura a0 extremo, nao expressaria a percepgao sobre as mulheres do profeta Jodao? Esta
caracteriza¢ao negativa das mulheres nio incidiria na forma como as mulheres sao percebidas
e eventualmente tratadas nas comunidades leitoras do texto? E quando as mulheres tém
fung¢oes positivas, representando o povo de Deus, elas sao a mae (12) e a noiva do Cordeiro
(21), representando os modelos idealizados no mundo masculino. Nenhuma delas teria
autonomia ou ocuparia uma fungao ativa. Estes argumentos conduziram a uma proposta de
rejeicao do Apocalipse, uma vez que seria um livro de “terror”, inapropriado para promover
relagbes emancipatérias para as mulheres em seu contexto de producio e leitura (Pippin,
1999). Prevalece a acusagdo de que o Apocalipse imite o império, lutando contra ele com
elementos que o constituem. Afinal os povos vencidos e as provincias romanas eram
representados com imagens femininas ajoelhadas e submissas, como, por exemplo, no
Sebasteion, em Afrodisias, ou nas famosas moedas zdacea capta, cunhadas apds a Guerra Judaica
(66-72).

As questdes colocadas pela interpretagao feminista, em especial por Tina Pippin, sao
pertinentes, ainda que nao acompanhemos sua rejeicao ao texto e a simetria com que percebe
texto e processos de leitura e recepgao. O Apocalipse de Jodo, tio importante para o discurso
fundamentalista, como ela observa, tem de fato uma linguagem violenta e misogina,
conforme o contexto cultural que subjaz a muitos textos do judaismo do segundo templo e
do cristianismo primitivo. No entanto a relagao de “imitacao” (mzmicry) da linguagem do
império nunca ¢ direta, havendo subversdes significativas no Apocalipse, e os leitores, sejam
antigos ou contemporaneos Nao se engajam numa relagio mecanica entre texto e pratica
religiosa. Nao precisamos jogar o jogo do biblicismo conservador e fundamentalista da “regra
de fé e pratica” no sentido de que o que esta no texto ¢ reproduzido na vivéncia religiosa
sem criticas, mediagOes e escolhas. Os leitores nao assimilam passivamente modelos textuais,
que também podem se espagos de catarse. Importante nos lembrarmos sempre que o
Apocalipse nao escreve a partir de uma posigao imperial, nem se propde a lhes servir de base.
Ele muito menos partilha do universo do fundamentalismo que o domestica. Isso seria um
anacronismo grosseiro. Como texto religioso produzido por vitimas e pessoas em expectativa
de sofrer violéncia, o Apocalipse também descreve seu mundo por meio destas imagens. Nao
podemos projetar nos textos nossas perspectivas supostamente neutras e assépticas
modernas: fantasias de violéncia fazem parte também do mundo da religido. Neste sentido o
cristianismo ¢, parodiando Eilberg-Schwartz, “uma religido selvagem” como qualquer outra.

A apresenta¢ao da mulher como mae na visao do capitulo 12 é de fato uma imagem
estereotipada do feminino? F a mulher vestida do sol de fato uma personagem passiva? Esta
interpretacao sé poderia fazer sentido se a mulher for entendida como alegoria para a igreja.
Mas entendemos que ela ¢ uma imagem divina de Deus enquanto agente de criagdo e
ordenamento de mundo, que enfrenta, em alianca com os agentes do que chamamos de
natureza a ferocidade e o desespero do dragiao. Ainda que Miguel tenha um papel ativo no
conjunto da visao (originalmente nao estava ali), na configuracao que tem no texto ele ¢ um
coadjuvante da mulher. A forma de agao da mulher nio se da no modelo bélico e falico do
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dragdo, o ser multi pontiagudo que derruba estrelas do céu para a terra e que cospe aguas
cadticas. Sua forma de agao é a movimentagio agil, de céu ao deserto, e as aliangas
abrangentes entre agentes do mais alto céu e das profundezas (ventre) da terra. E um grande
equivoco pensar a mulher como passiva: em seu ventre e em suas ligacoes amplas e
cooperativas com os agentes do cosmo ela preserva a vida e escapa da fdria masculina do
dragdo. Trata-se de um modo de agdo que se opde a agressividade destrutiva e desordenadora
do dragao. A mulher, imagem feminina de Deus cria, conecta e preserva.

A posicao radical de rejeicao do Apocalipse por causa de suas posturas misdginas, na
verdade, por suas imagens ambivalentes em relagdo as mulheres, ndo é partilhada por todas
as intérpretes feministas. Ha um avanco consideravel quando elas consideram a possibilidade
de que o Apocalipse tenha mais que um sentido, na verdade, tenha multiplos sentidos. Num
ensaio muito interessante em que resenha a pesquisa feminista sobre o Apocalipse, Hylen
afirma que estas pesquisadoras “deliberadamente mantém elementos de mensagens
concomitantemente libertadoras e opressoras existindo lado a lado no Apocalipse” (2020,
p-476). Como veremos abaixo, os multiplos sentidos das imagens femininas do Apocalipse
nao se reduzem a polaridade libertador e opressor. Uma contribuicao interessante a pesquisa
tem sido dada por intérpretes feministas que estudam as metaforas do Apocalipse. Lynn
Huber aplica ao Apocalipse a teoria de metafora conceitual para analise de como se compoem
as misturas (blending) de campos metaforicos, levando em consideragao inclusive a historia
da interpretacao (2013). Para ela a forma como as leitoras na historia se apropriam do texto
pode ser tdo determinante quanto as metaforas usadas na sua composi¢io. Também
podemos nos perguntar o que significa para os leitores masculinos, antigos ou modernos, se
identificarem com as metiforas femininas, afinal a mulher vestida do sol ou a noiva do
Cordeiro sio metaforas femininas para comunidades nas quais homens fariam parte.

Em nossa avaliacio o uso de teoria de metafora ¢ um avanco e oferece uma
importante contribui¢ao para a interpretacao da imagem da mulher vestida do sol, ainda que
ela esteja submetida a pergunta se as metaforas sao libertadoras ou opressoras. Considerar a
ambivaléncia das imagens nestes termos ainda ¢ submeter o texto mitopoético a nossas
pautas modernas. Temos um exemplo dessa camisa de for¢a no interessante artigo de
Dorothy A. Lee que debate as possiveis interpretacdes do Apocalipse 12 considerando sua
ambivaléncia e conectividade, porém insistindo em conectar a mulher a modelos de poder
de “soberania césmica” (2001, p.210). Quando admite que as imagens do texto podem ser
interpretadas em termos nao exclusivamente politicos, o relaciona com as “lutas das mulheres
por autorrespeito e auténtica consciéncia de si” (2001, p.211), o que nao me parece
corresponder plenamente as dimensoes césmicas desta imagem feminina.

De forma geral a interpretacao feminista parece oscilar entre dois polos. No primeiro,
ha uma resisténcia ao texto, uma vez que a mulher vestida do sol estaria limitada ao
estere6tipo feminino submisso e passivo, a maternidade. Talvez este seja o modelo
“alegbrico” contemporaneo. Nao mais o povo de Deus (Sido ou a igreja), nao mais a Virgem
Maria, mas uma imagem de mulher submissa, que coopera na perpetuacao da opressio das
mulheres. No segundo polo, que entendo ser mais promissor, ha uma consideragao da
potencial ambiguidade e do poder de conexdes das metaforas do texto, ainda que as vezes
limitada a polaridade libertador ou opressor.
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4. A teoria da monstruosidade: uma virada na interpretagao?

O estudo da religiao por meio da teoria da monstruosidade nos permitiu pensar novas
formas de acessar os textos biblicos mitopoéticos, principalmente os de perfil visionario e
apocaliptico. Como vimos acima, nao eram apenas os comentaristas antigos e medievais que
tinham ansiedades pela delimitagao da identidade e do valor moral das imagens e simbolos
das visoes e sonhos do mundo biblico. Esta também é uma caracteristica da exegese moderna
e contemporanea, que enfrenta muitas dificuldades com a complexidade e multivaléncia da
linguagem mitica. Desta forma, as caracteristicas particulares de um ser monstruoso stricto
sensu sio interpretados em dire¢do a uma identificagdo de personalidades, eventos e
instituicdes do seu contexto de producio no passado. Esta ansiedade por delimitagiao
favorece certo modelo historicista, conforme é recorrente na exegese histérico-critica. E fato,
no entanto, que em alguns casos estas pressoes por identificagdes sao promovidas pelos
proprios textos antigos. Se lermos, por exemplo, o Livro das Visoes de 1 Enoque (cap. 83-
90) ou a visio dos 4 Reinos de Daniel 7, nao ¢ dificil reconhecer os signos e imagens que
apontam para os referentes, uma vez que a alegoria ja esta implicita na composi¢ao original.
O ganho com a teoria da monstruosidade é que, mesmo nestes casos de alegoria implicita,
ela nos convida a darmos um passo atras e nos determos por mais tempo nas caracteristicas
formais, nos elementos da composi¢ao, em sua origem e depois no seu papel na composi¢ao
do todo. Neste processo de valoriza¢io da concretude das imagens, na analise dos elementos
que se articulam em sua composi¢cao, como os animais, entre eles as feras, os espagos
fronteirigos, os objetos, os elementos da corporeidade, em transformagdes, hibridismos e
composi¢des incomuns, temos a oportunidade de estudar as articulagdes da cultura, as
ansiedades de seu tempo, os experimentos de suspensdao de categorias e de sugestdao de
outras. Nestas reorganiza¢cdes de mundo da monstruosidade se expressa e se organiza um
tipo de experiéncia religiosa radical, a tinica que pode enfrentar os poderes e o estabelecido
porque lhes quebra a base e fundamentagao na linguagem.

Heather Macumber escreveu uma obra que aplica a teoria da monstruosidade ao
Apocalipse de Joao de uma forma sistematica (2021). Ela ¢ critica das identificacOes
alegéricas do texto do Apocalipse 12, sejam as dos comentaristas antigos, sejam as dos
intérpretes contemporaneos, que pretendem fixar o sentido do texto em termos
eclesiologicos, marianos ou em pautas emancipatorias feministas, que teriam como efeito
colateral a perda da ambivaléncia e senso de paradoxo préprios do monstruoso, que subverte
as formas de compreensio de mundo e da experiéncia do sagrado nele. Para Macumber o
monstro se caracteriza principalmente por hibridismo e liminaridade (2021, p.4-6), o que o
impede de ser encaixotado nas categorias estabelecidas. A mulher do Apocalipse 12 ¢ uma
cruzadora de fronteiras por exceléncia.

Macumber constata que pouca atenc¢ao foi dada ao fato de que a mulher vestida do
sol passa por uma metamorfose fisica no fato de que ela recebeu as asas da grande aguia
(2022, p.96). Neste sentido ela ¢ apresentada como um ser hibrido, neste caso um ser divino
antropomoédtfico e animal (Macumber diz, surpreendentemente, “humano e animal”), o que
a qualifica como uma cruzadora de fronteiras em seu préprio corpo, um corpo perpassado
por outros e langcado nos espagos liminais. No entanto, as identificagdes alegoricas feitas na
pesquisa nos impedem de reconhecer seu cariter monstruoso.

O impulso de nomear (ou categorizar) a Mulher, seja como um

predecessor humano (Eva, Maria) ou um corpo institucional (Israel, igreja)
efetivamente silencia sua participagdo na monstruosidade. Ela passa a ser
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lida em relagdo a estas instancias e antes que em seu carater independente
que nio adere a regras normativas. (tradu¢ao minha, Macumber, 2022,

p.97)

Em minha opinido, o debate sobre se a mulher ¢é libertadora ou opressora,
interpretando-a exclusivamente no contexto do poder patriarcal e do império, sobre se ela
pressiona leitoras mulheres a se adequar a padroes de comportamento passivos, exerce o
mesmo efeito de identificagdo restritiva alegorica sobre as formas da visio, que suprime
aspectos multivalentes da monstruosidade. Sao perguntas que enquadram a visdo privando-
a de sua complexidade, impedindo inclusive de observar novas associagdes deste corpo
feminino no cosmo.

Os monstros, mais do que questionarem as categorias e definicdes de uma cultura,
se apresentam como presencgas e entidades que expoem suas costuras, nas jungoes entre seus
elementos incompativeis, como as que podemos ver em Frankenstein. Na verdade, eles nos
convocam para prestarmos atengao nestas costuras. Elas se ddo a ver. As costuras mostram
0 que estd em jogo numa cultura, nas partes incompativeis que ousadamente sio
organicamente associadas em sua composicio, mas que sao percebidas como presencas,
entidades que nos causam pavor e desejo, que nos inserem em relagoes plenas com o mundo.
Os monstros nao sio composi¢oes de artifices do imaginario, que criam arbitrariamente.
Talvez isso ocorra nos monstros criados em estudios pela industria de entretenimento. Mas
os monstros que nos interpelam — e diria, muitos também do mundo do entretenimento -,
sao composi¢oes da cultura, de uma mente coletiva, historicamente situada, que condensa
ansiedades de seu tempo, que promove uma forma solidaria de ser no mundo. Os monstros
do passado — que nunca sao apenas do passado, monstros revivem indefinidamente! — e os
do mundo contemporaneo sao entidades para serem vistas e sentidas, nunca definidas, pois
sao avessos as defini¢es. Por isso nossa insisténcia em darmos um passo atrds, para nos
determos e observarmos os detalhes da composi¢ao e suas formas de associagio e de
marcacio de diferenca.

Temos estudado os monstros por meio de enredos em que eles sio encaixados, em
que exercem certas funcbes como seus protagonistas. E como protagonistas eles
desempenham papeis narrativos. Isso aumenta a complexidade da analise, afinal temos que
estudar o enredo narrativo, muitas vezes de dificil interpretagao, como é o caso da narrativa
mitopoética, ou seja, temos que considerar o papel de personagens incomuns realizando
acoes nao convencionais. No texto que analisamos, o Apocalipse 12, o enredo ¢ dado no
modelo que se convencionou chamar de Mito de Combate, de um confronto entre cosmos
e caos, entre vida e morte, entre dois protagonistas em franca oposi¢do, no caso a Mulher (e
seus auxiliares, os coadjuvantes, Miguel e os “seus anjos”) e o dragio (e seus auxiliares, “os
seus anjos”). Ainda podem ser listados outros coadjuvantes: do lado da mulher, as
“testemunhas”, o deserto, a aguia e a terra; do lado do dragao, a dgua cadtica. Talvez ainda
possamos listar do lado da mulher o Pai do menino, ainda que a sua relagio com a mulher
seja bastante indefinida.

Se analisarmos o mito da mulher vestida do sol apenas pelo eixo sintagmatico e
narrativo, estamos entao diante de uma batalha entre forcas antitéticas, com desfechos que
sao as mudangas de ambitos e a entrada em cena de novas personagens em sequéncia. A
mulher ¢é substituida “pela sua descendéncia”, o dragio pelo “monstro que emerge do mar”
e pelo “monstro que emerge da terra”, tema que domina a sequéncia da a¢ao no capitulo 13.
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Desta forma a metafora da batalha prevalece, com a posi¢do antitética entre as personagens.
Neste eixo ¢ dado fluxo temporal a esta oposi¢ao.

No entanto, ha outra forma de ler os mitos. A analise estrutural nos ensina que eles
podem ser lidos tanto no eixo sintagmatico, na forma e sequéncia como os elementos sao
combinados, mas também podem ser lidos a partir do eixo paradigmatico, segundo as
selecdes que sio feitas dentre os elementos potenciais, dentre tudo o que pode ser dito*. A
analise paradigmatica é mais basica, fundamental, permitindo ver sobre o que se diz e com o
que se diz. Este tipo de analise nos permite estudar este mito antes e além de sua composigao
como mito estruturado no dualismo do mito de combate. E aqui esta a grande diferenga: no
mito de combate prevalece a oposi¢ao antitética de personagens em suas agoes, no €ixo
paradigmatico a personagem vestida do sol é construida a partir de relagGes conectivas e
solidarias. E aqui os dois elementos destacados por Macumber se evidenciam: o hibridismo
e a liminaridade. A mulher ¢ hibrida com os elementos astrais, apresentados como uma
vestimenta e ornamentos: seu corpo ¢é estruturado pelo sol que veste, cuja radiancia se projeta
em seu proprio corpo. Ela parece se fundir com a luz dos astros que a rodeiam, tanto que o
primeiro ataque do dragdo contra ela é lancar 1/3 dos astros na terra. Ou seja, ele ataca a
mulher atacando os astros com que adorna e organiza seu corpo. Na segunda parte do mito
— e este aspecto é pouco observado — ela se metamorfoseia em ser alado, ao receber as asas
da grande aguia. O hibridismo entre a mulher e o animal ¢ muito surpreendente dado o
carater celestial e astral de sua imagem na primeira parte. Aqui temos um caso claro de quebra
de categorias propria da linguagem mitopoética e dos monstros por ela engendrados. Uma
mulher celeste divina recebe asas de aguia, se metamorfoseando. Por fim, a mulher desce
ainda mais um nivel, quando a terra engole a agua cadtica langada pela boca do dragao.
Estamos aqui ndo apenas no nivel da superficie do chiao, mas no submundo, uma vez que a
terra “abre sua boca” para engolir o grande fluxo de agua. Esta mulher ndo é ninguém menos
que uma imagem feminina de Deus que conecta todos os seres e que os une desde as posi¢oes
liminares mais extremas, na fusdo com os seres mais improvaveis: dos astros, passando pela
animalidade, até o mundo inferior. Trata-se de um mito de criacio de uma radicalidade
ecoldgica tal que a mulher traz em seu proprio corpo e em seus deslocamentos os marcadores
de sua solidariedade e conectividade. A partir dessa imagem plena do Deus mulher — astros
— animais — espagos liminares, retomar o mito de combate contra a dragio super falico,
guerreiro, segmentador, devorador (no intento de comer a crianca) e afogador da vida (nas
aguas cadticas) ganha uma dimensao césmica e ecologica muito potente. Neste sentido a
pergunta feminista pela “passividade” da mulher, de sua adequagio a “estere6tipos
patriarcais” ¢ um desservico a prépria hermenéutica feminista, uma vez que os ambitos de
atuacao da mulher e sua constituicao ontoldgicas sio muito mais plenos que as do dragio
falico e guerreiro. Ela traz em seu corpo as conexdes com os ambitos mais liminares do
cosmo, ordenando-o. Haveria imagem divina mais plena e conectiva no Apocalipse?

Macumber deu um passo importante ao devolver a mulher do Apocalipse 12 de volta
ao mundo do hibridismo e do cruzamento de fronteiras, livrando-a das limitacbes das
associagdes alegbricas ou das delimitagdes morais de sua agao (libertadora versus opressiva).
A mulher como monstro revela um aspecto ambivalente da experiéncia de Deus. Mas,
precisamente, neste capitulo, em que a monstruosidade divina ¢ revelada, em conexdes de
fronteiras extremas e no hibridismo, a pesquisa falha em nao reconhecer na monstruosidade
deste ser a expressdo mais profunda da poténcia criativa de Deus, de Deus apresentado no
corpo de uma mulher gravida, ameagada nos céus e no mundo inferior, mas que por estar

4 Ver a aplicagio exemplar deste tipo de analise em Lévi-Strauss (2008).
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metida conosco, com todos os seres e criaturas do cosmo, até o pescogo, se revela como a
poténcia criadora, conectiva e ecologica radical.

Consideragdes finais

Neste ensaio analisamos um dos textos mais complexos do Novo Testamento,
articulado nas formas do mito, que apresenta uma imagem de Deus no corpo de uma mulher
astral, gravida, que enfrenta um dragiao ameacador, que tenta tirar a sua vida e a do seu filho.
Ela tem aliados no céu (os astros, Miguel) e na terra (as “testemunhas”, o deserto, a aguia e
a terra). Buscamos soltar o texto das amarras alegoricas, do passado e contemporaneas, que
reduzem a poténcia mitopoética da imagem da mulher. Insistimos no argumento de que o
texto deve ser lido como imagem que pode ser interpretada em suas diferengas e associagoes,
no eixo sintagmatico, mas também no paradigmatico. Desta forma seremos capazes de
apreciar sua multivaléncia, decorrente das indeterminagoes do texto e das interferéncias dos
leitores a partir de seus contextos especificos. Por fim, interpretamos a monstruosidade da
mulher vestida do sol na dire¢ao de uma afirmagao de sua poténcia conectiva e expressao de
uma ecologia radical.
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