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Resumo: O presente artigo se propõe, ao discorrer acerca das feições literário-teológicas da 
simbologia religiosa no âmbito das narrativas da Bíblia Hebraica, a investigar empiricamente a 
representação metafórica de uma das estruturas imagéticas mais extraordinárias da trama exodal: 
o tabernáculo do deserto. Tal entrepresa, por conseguinte, requer que se apresente, previamente, 
uma descrição a respeito da índole teológica das metáforas constituintes do mundo narrado nas 
Escrituras. Porquanto, em vista de seu referente último, há de se perquirir, a partir do horizonte 
extralinguístico do mundo do texto, sobre o conceito limite das imagens que efluem da experiência 
ali narrada, em perspectiva da experiência do ouvinte-leitor que se deixa com ela interatuar. Em 
seguida, presumindo que a linguagem religiosa é metalinguagem – metáfora –, cujo sentido último 
é o próprio divino – que se deixa narrar –, propõe-se que os sentidos que emergem do santuário 
exodal têm que ver conceitualmente com a presença paradoxal do SENHOR no meio do povo. 
Destarte, ao mostrar para personagem Moisés qual deveria ser o modelo de construção do 
tabernáculo, YHWH estava, na verdade, mostrando a si mesmo para que fosse representado e 
narrado metaforicamente. 
 
Palavras-chave: Metáforas bíblicas. Paul Ricoeur. Santuário exodal. Conceito limite. Análise 
narrativa. 
 
Abstract: This article proposes, when discussing the literary-theological features of religious 
symbology in the context of the narratives of the Hebrew Bible, to empirically investigate the 
metaphorical representation of one of the most extraordinary imagery structures of the exodal 
plot: the tabernacle of the desert. Such an enterprise, therefore, requires a description of the 
theological nature of the constituent metaphors of the world narrated in the Scriptures to be 
previously presented. Because, in view of its ultimate referent, it is necessary to inquire, from the 
extralinguistic horizon of the world of the text, about the limit concept of the images that flow 
from the experience narrated there, in perspective of the experience of the listener-reader who is 
left with it interact. Then, assuming that religious language is metalanguage – metaphor –, whose 
ultimate meaning is the divine itself – which allows itself to be narrated –, it is proposed that the 
meanings that emerge from the exodal sanctuary must do conceptually with the paradoxical 
presence of the LORD during the people. Thus, by showing the character Moses what the model 
for the construction of the tabernacle should be, YHWH was, in fact, showing himself to be 
represented and narrated metaphorically. 
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Introdução 

 

Ao evocar as palavras de Jean L. Ska acerca das feições literárias dos textos 

bíblicos, segundo as quais, “as narrativas dormem até o leitor vir despertá-las de seu sono” 

(2009b, p. 139), em eufonia com o pensamento ricoeuriano de que “a vida é uma narrativa 

em busca de um narrador” (RICOEUR, 2008, p. 257), o presente artigo se introduz 

propondo uma aproximação entre o mundo narrado nas Escrituras e o mundo do ouvinte-

leitor hodierno. Tal efetuação, no entanto, dar-se-á, aqui, tangenciada por uma abordagem 

empírica à representação imagética do santuário exodal como metáfora da presença do 

Deus que se deixa narrar através da experiência interatuante com as personagens cujo 

arco narrativo se desenvolve ao longo da trama do livro do Êxodo. Outrossim, o ouvinte-

leitor contemporâneo das narrativas bíblicas, que se deixa interatuar com a experiência 

dos atores exodais, conecta-se, por meio de variações imaginativas, ao sentido 

último/conceito limite da referência da simbologia bíblica, que é, por sua vez, o próprio 

divino. 

Antes de se articular alvitres ilativos, todavia, há de se perquirir acerca de certos 

pressupostos, aqui, assumidos, com vistas a aproximação metodológica pretendida. 

Conforme assevera Northrop Frye, “a Bíblia pode até ser outras coisas mais do que uma 

obra literária, mas sem dúvida é também uma obra literária” (1994, p. 97), e não só isso, 

segundo ele, os enredos bíblicos emolduram o background ideológico que regula toda 

literatura ocidental, formando o pensamento civilizatório da humanidade (2002, p. xi-

xxiii). Entretanto, de acordo com Karl-Josef Kuschel (1991, p. 15-16), a tensa relação 

entre religião e literatura na virada do século XIX para o século XX despertou a 

necessidade de se olhar com maior atenção para as dimensões poético-literárias da própria 

revelação divina. 

Por conseguinte, no âmbito da exegese bíblica, especialistas como Umberto 

Cassuto – que, por exemplo, afirmou que, em virtude do desgaste teológico que os 

métodos histórico-críticos vinham sofrendo nos últimos duzentos anos, os intérpretes 

deveriam se abrir mais às dimensões literárias das narrativas bíblicas (CASSUTO, 2014, 

p. 6-17; 117-126) – têm advogado em favor da preeminência dos estudos sincrônicos em 
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relação aos estudos diacrônicos das Escrituras. Isso porque, a diacronia (SIMIAN-

YOFRE, 2009, p. 77-118), com seu foco na identificação da unidade autoral dos textos 

bíblicos, pouco tinha a dialogar com as questões existenciais do mundo contemporâneo 

(GARCIA LÓPEZ, 2016, p. 71-75). A sincronia, em contrapartida, em virtude de seu 

interesse pela unidade temática das narrativas bíblicas (SKA, 2009b, p. 139-170), está 

em melhor posição de perguntar: “como é que o autor comunica sua mensagem ao leitor?” 

e, por sua vez, “como o texto o faz cooperar no deciframento do sentido” 

(MARGUERAT/BOURQUIN, 2009, p. 5-15; Cf. TOMPKINS, 1980, p. xxv). 

Assim, justifica-se, aqui, a predileção pela análise narrativa como método 

exegético mais adequado para tangenciar as proposições hermenêuticas de Paul Ricoeur 

– que, contrapondo-se a Hans W. Frei (1974, p. 1-16; 183-201), concebe uma proposta 

de teologia narrativa que consiga libertar a rede multiforme dos textos bíblicos de uma 

espécie de meta-relato cronológico unitário e unificante, denominado história da salvação 

(RICOEUR, 2001, p. 40) –, visto que, em virtude de sua índole laboral, ocupa-se de 

identificar os significados teológicos na constituição de uma rede de elementos textuais, 

retoricamente combinados com vistas à cooperação do ouvinte-leitor, para se alcançar a 

totalidade dos sentidos (MARGUERAT, 2005, p. 15). Dessa forma, reitera-se a atuação 

do leitor no processo de aproximação teológica às camadas de significado constituintes 

do mundo narrado (PARMENTIER, 2005, p. 112). Porquanto, a prescrição de uma 

relação metodológica dessa natureza entre o ouvinte-leitor e o mundo do relato bíblico 

tem, cada vez mais, consolidado-se como um pilar hermenêutico que decorre de exames 

crítico-literários (BÜHLER, 2005, pp. 94-95), pois, em virtude de sua índole literária, o 

mundo narrado dialoga com o mundo do leitor com muito mais intelecção (FEWELL, 

2016, p. 3-4).  

Por conseguinte, de acordo com John H. Sailhamer (1992, p. 1), em vista de uma 

abordagem integralizante acerca da trama exodal, embora pareça óbvia a ideia de que o 

Pentateuco é um livro, tal fato é, muitas vezes, olvidado, sendo, portanto, necessária 

permanente cautela interpretativa, ao se focar em porções específicas, para não se perder 

de vista o horizonte literário total da obra. À vista disso, acolhe-se, aqui, a ideia 

desenvolvida por Helmut Utzshneider (2016, p. 20), de que, em perspectiva de sua forma 

literária, a intenção retórica da narrativa exodal é teológica, pois o SENHOR, o 

protagonista, é a grande figura atuante, tanto o objeto quanto o objetivo da história 

narrada. Destarte, no que se refere ao Santuário, ordenado por Deus e dedicado à presença 

de Deus, trata-se de uma metáfora teológica literariamente configurada pelo arranjo 
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retórico do discurso narrativo, estabelecido pelo ponto de vista do narrador da 

metanarrativa exodal, estratégia literária que, por sua vez, de acordo com o pensamento 

de Vilém Flusser, em conexão com a experiência do leitor, pode se converter na expressão 

do mais elevado nível teológico que nenhuma religião na história alcançou isoladamente 

(FLUSSER, 2019, p. 26-31; Cf. BREY, 2022b, p. 6). 

 

1. O conceito limite da metalinguagem das narrativas da Bíblia Hebraica em 

referência à experiência teológica de seu ouvinte-leitor 

 

O conceito limite, ou sentido último, da metalinguagem constituinte das narrativas 

bíblicas, de acordo com Paul Ricoeur (1996, pp. 195-197; Cf. 2001, p. 63), em virtude de 

sua índole religiosa, tem como seu referente específico e transcendente a nominação do 

próprio divino que, por sua vez, se deixa narrar. Assim, em perspectiva da hermenêutica 

ricoeuriana – que busca referência na “coisa do texto” de Gadamer (RICOEUR, 2013, p. 

68), como sendo a categoria central da hermenêutica bíblica (RICOEUR, 2001, p. 49) – 

há de se perquirir, no horizonte do mundo do texto, acerca das possibilidades de sentidos 

abertas para que o leitor possa compreender-se a si mesmo diante do texto. Por 

conseguinte, em virtude de sua vocação polivalente de ultrapassar os limites semânticos, 

as metáforas bíblicas possuem a capacidade de inovação e/ou criar “novos possíveis” aos 

olhos do leitor hodierno das Escrituras (RICOEUR, 2001, p. 33-36, 49-51). 

 

1.1. O mundo do texto 

 

Em vista de mapear o percurso entre as narrativas e a vida real, Paul Ricoeur 

(2008, p. 265) assevera que “o processo de composição, de configuração, não se finaliza 

no texto, mas no leitor, e sob essa condição torna possível a reconfiguração da vida pela 

narrativa”. Ainda, segundo ele, “o sentido ou a significação de uma narrativa brota na 

interseção do mundo do texto e do mundo do leitor”. Por conseguinte, “o ato de ler torna-

se assim o momento crucial da análise. Sobre ele se apoia a capacidade da narrativa de 

transfigurar a experiência do leitor”. Destarte, ao vislumbrar as experiências das 

personagens, o leitor que se dispõe a “uma imersão interatuante com o mundo narrado é 

capaz de promover experiências de leitura” (BREY, 2022a, p. 194) que lhe oferecem 

novos horizontes de sentido (RICOEUR, 2001, p. 60-61). 
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Outrossim, no intuito de tornar mais clara a acepção da terminologia mundo do 

texto, em conexão com mundo do leitor, Ricoeur disserta da seguinte maneira: 

 
Falar de mundo do texto significa insistir nesse traço de toda obra 
literária de abrir diante de si um horizonte de experiência possível, um 
mundo no qual seria possível habitar. Um texto não é uma entidade 
fechada sobre si mesma; é a projeção de um novo universo distinto 
daquele que vivemos. Apropriar-se pela leitura de uma obra é desdobrar 
o horizonte implícito de um mundo que envolve as ações, as 
personagens, os eventos da história narrada. Disso resulta que o leitor 
pertence ao mesmo tempo em imaginação ao horizonte de experiência 
da obra e ao de sua ação real. Horizonte de expectativa e horizonte de 
experiência não cessam de se afrontar e de se fundir. Gadamer fala 
nesse sentido da “fusão de horizontes” essencial à arte de compreender 
um texto (RICOEUR, 2008, p. 265-266). 
 

Nesse sentido, para Paul Ricoeur, entende-se que 

 
um texto é primeiramente um anel em uma corrente comunicativa: em 
primeiro lugar, uma experiência de vida é levada à linguagem, torna-se 
discurso; depois, o discurso se diferencia em fala e escrita [...] a escrita, 
por sua vez, é restituída à fala viva por meio dos diversos atos do 
discurso que reatualizam o texto. A leitura e a pregação são atualizações 
desse tipo de fala escrita. Um texto é, sob esse ponto de vista, como 
uma partitura musical que pede para ser executada (alguns críticos, 
reagindo contra o excesso do texto em si, chegam até mesmo a dizer 
que é o “leitor no texto” que completa o seu sentido, por exemplo ao 
completar as suas lacunas, resolvendo as suas ambiguidades, até mesmo 
corrigindo a sua ordem narrativa ou argumentativa) (RICOEUR, 1996, 
p. 184). 
 

De mais a mais, desde a perspectiva ricoeuriana acerca de sua teoria do texto, 

distingue-se os aspectos de significação e referencialidade. Enquanto, em nível de seus 

significados, a interpretação do texto percorre o caminho da análise linguística, levando 

em conta o horizonte semântico das palavras como limite de compreensão, a 

hermenêutica quer desvendar os traços de referencialidade do texto, percorrendo as 

fronteiras entre a configuração interna do texto – estrutura contextual – e a sua refiguração 

externa – patente no ato da experiência de leitura, acima mencionado – que, por seu turno 

é extralinguística e semanticamente inovadora (RICOEUR, 2008, p. 266-267). Isso quer 

dizer que, embora haja uma lógica interna do texto, presumindo uma certa 

intencionalidade retórica do autor, a interpretação bíblica não deve se encerrar na 

decifração de um mero e suposto código linguístico sob o qual o texto está configurado – 

como uma cápsula que alberga a verdade rígida pretendida pelo autor –, mas sim na 
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potencialidade de sentidos que emergem tanto de seu referente último quanto das infinitas 

possibilidades de refiguração no mundo do leitor, numa polifonia inesgotável 

(RICOEUR, 2001, p. 58-63). 

 
Do pensamento hermenêutico de Ricoeur retém-se primeiramente o 
relevo dado à função de distanciação como condição necessária a uma 
justa apropriação do texto. Uma primeira distância existe entre o texto 
e seu autor, pois, uma vez produzido, o texto adquire certa autonomia 
em relação a seu autor; ele começa uma carreira de sentidos. Uma outra 
distância existe entre o texto e seus leitores sucessivos; estes devem 
respeitar o mundo do texto em sua alteridade. Os métodos de análise 
literária e histórica são assim necessários à interpretação. No entanto, o 
sentido de um texto só pode ser dado plenamente se ele é atualizado na 
vida de leitores que se apropriam dele. A partir da própria situação, os 
leitores são chamados a realçar significados novos, na linha de sentido 
fundamental indicado pelo texto. O conhecimento bíblico não deve se 
fixar só na linguagem; ele procura atingir a realidade da qual fala o texto 
(PONTIFÍCIA COMISSÃO BÍBLICA, 2015, p. 89). 
 

Tal porque, nas palavras de Paul Ricoeur, ao discorrer acerca da “coisa do texto” 

e seu eixo hermenêutico, “reconheço a futilidade de uma investigação orientada para o 

autor dos textos”, pois conquanto a “longa tradição identificou a Revelação à inspiração 

no sentido de uma insuflação de sentido que faria de Deus uma espécie de arquiautor dos 

textos nos quais a fé se instrui”, assevera: “se a palavra ‘revelação’ quer dizer algo, o seu 

sentido deve ser procurado do lado da ‘coisa’ que os textos dizem, como um certo traço 

do mundo bíblico” (RICOEUR, 1996, p. 186). “Nesse estágio da análise, já entrevemos 

como narrativa e vida podem se reconciliar, pois a leitura já é ela mesma uma maneira de 

viver no universo fictício da obra”, pois, de acordo com Ricoeur, “nesse sentido, já 

podemos dizer que as histórias se narram, mas também se vive no modo do imaginário” 

(RICOEUR, 2008, p. 267-268). “Por conseguinte, compreender é compreender-se diante 

do texto”, pois, em perspectiva ricoeuriana, “não se trata de impor ao texto sua própria 

capacidade finita de compreender, mas de expor-se ao texto e receber dele um si mais 

amplo, que seria”, nessa perspectiva, “a proposição de existência respondendo, da 

maneira mais apropriada possível, à proposição de mundo [...] a este respeito, seria mais 

justo dizer que o si é constituído pela ‘coisa’ do texto” (RICOEUR, 2013, p. 68; Cf. 

RICOEUR, 1986, p. 155). 

 

 

 



Um breve diálogo 

48                                                                                  Revista Contemplação, 2023 (30), p.42-62 

1.2. A linguagem religiosa e o seu conceito limite 

 

De acordo com Karl-Josef Kuschel (1991, p. 390-394), a religiosidade não é uma 

questão de estado de espírito ou de estágios espirituais, ela é, sim, uma questão da 

experiência humana. Nesse sentido, segundo ele, as experiências dos autores bíblicos 

devem ser consideradas mais profundamente do que mero material representativo de 

conflitos humanos. Ao se referir à Bíblia como literatura religiosa, ele assevera que “ela 

é testemunho da história do Deus que se relaciona com o mundo, mas é testemunho 

também da história de desespero e esperança dos seres humanos na relação com seu 

Deus” (KUSCHEL, 1991, p. 391). O desafio bíblico, então, a partir da perspectiva de 

Kuschel, é equalizar o apelo melodramático dos conflitos humanos das suas personagens 

com o referencial salvífico oferecido pela narração do caminho de salvação personificado 

na revelação do comportamento divino em relação ao humano. 

Conforme assevera Paul Ricoeur (1996, p. 183), em perspectiva hermenêutica, é 

justamente esta pressuposição da textualidade da fé que distingue o texto religioso 

retratado nas narrativas bíblicas, pois “o referente ‘Deus’ não é apenas o indicador do 

pertencimento mútuo das formas originárias do discurso da fé, ele também é o seu 

inacabamento. Ele é a sua visada comum e o que escapa a cada uma delas” (RICOEUR, 

1996, p. 195). De acordo com Ricoeur (2001, p. 62-63), o trabalho do texto bíblico, em 

sua polifonia inesgotável, é referenciar o nome de Deus como seu conceito limite, o 

referente último ao qual se apontam os sentidos do texto. Tal gama de significação, 

entretanto, apresenta-se por meio de uma categoria paradoxal de linguagem, denominada 

por Ricoeur como expressões limite, conforme as quais, os aparentes exageros e 

contradições narrativas convidam o leitor a imaginar a [im]possibilidade de Deus se 

deixar narrar em linguagem humana. 

 
A linguagem religiosa da Bíblia é uma linguagem simbólica que “faz 
pensar”, uma linguagem da qua não se cessa de descobrir as riquezas 
de sentido, uma linguagem que visa uma realidade transcendente e que, 
ao mesmo tempo, desperta a pessoa humana à dimensão profunda de 
seu ser (PONTIFÍCIA COMISSÃO BÍBLICA, 2015, pp. 89-90). 
 

Paul Ricoeur afirma que o enraizamento da linguagem da fé nas narrativas 

bíblicas, efetivado pelo emprego do conceito limite – apresentação do nome de Deus –, 

através de estruturas metafóricas, constitui-se como a matriz da linguagem teológica 

(RICOUER, 1996, p. 197). Nomear o inominável, portanto, requer uma espécie de 
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extravagância que o sentido literal da linguagem não é capaz de cobrir (RICOEUR, 2012, 

p. 67). Decerto, somente as feições inapreensíveis da linguagem metafórica possam 

disparar o gatilho da imaginação do leitor em busca do narrador da vida. 

 

1.3. Posição e função da metáfora na linguagem bíblica 

 

Evoca-se, de antemão, as palavras de José Tolentino de Mendonça, segundo as 

quais, “ao conhecimento do mal ou do bem absolutos não se chega sem a imaginação. 

Acreditar em Deus é também imaginar Deus”. Por conseguinte, “a imaginação contribui 

para um conhecimento vital e inteiro da vida. A imaginação não é, portanto, uma fuga à 

concretude da vida. É sim um extraordinário acesso” (MENDONÇA, 2016, p. 7). 

Ao discorrer, então, acerca do que ele entende por imaginação, Tolentino se 

expressa assim: 

 
A imaginação é uma atividade perceptiva que parte sobretudo do 
sensorial e do simbólico; é um tipo de conhecimento necessário se 
complementar; é um campo de forças psíquicas e espirituais, 
conscientes e inconscientes, que se expressa de forma inusitada, mas 
também orgânica e vital; é uma pulsão criativa que nos faz olhar o real 
de um modo não formatado; é a matéria-prima da criação e da arte; é a 
poética interna do sujeito; é um sopro da liberdade de Deus 
(MENDONÇA, 2016, p. 5). 
 

Para Paul Ricoeur, 

 
o papel da imaginação na metáfora aparece quando, não contente em 
sublinhar a incongruência da predicação nova e o desvio de sentido ao 
nível das palavras pelas quais tentamos reduzir essa incongruência, 
fixamos a nossa atenção na emergência de nova congruência a partir 
das ruínas da que se dissolveu, sob os golpes da impertinência 
semântica: pilares não estão vivos no código das classificações usuais. 
Trata-se de compreender como chegamos a receber a predicação 
bizarra: “pilares vivos” como nova pertinência, apesar da sua 
incongruência de acordo com o uso comum (RICOEUR, 1982, p. 4). 
 

Esse destaque dado por Ricoeur à imaginação, no âmbito de sua teoria da 

metáfora, explica-se por sua perspicaz abordagem à filosofia da linguagem e à crítica 

literária, em contraste à tradição da retórica clássica, segundo a qual, em diálogo com 

Aristóteles, ele propõe o argumento de que a metáfora é a matriz da criatividade no 

domínio da linguagem, sendo, inclusive, um “poema e miniatura” (RICOEUR, 1975, p. 
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339). Enquanto na compreensão da retórica clássica, a acepção da metáfora refere-se 

apenas a ideia de substituição, onde uma terminologia era controladamente substituída 

por outra dentro da mesma esfera lexical para abarcar alguma especificidade semântica 

e/ou ornamentar o discurso, em perspectiva ricoeuriana, por sua vez, o emprego da 

metáfora passou a ser entendido a partir de uma idea de interação (RICOEUR, 1982, p. 

3-4). Nesse sentido, a operação metafórica não se dá na esfera da palavra empregada em 

si, mas na frase como um todo, de modo que não se trata da adequação de uma 

terminologia alternativa, antes, na qualidade de metáfora viva, trata-se justamente do 

emprego de um desviante sintagmático que tem por finalidade a violação da pertinência 

semântica, para que, assim, ao se desconstruir e/ou dissolver a previsibilidade do 

enunciado, seja estabelecida, por meio de uma operação paradoxalmente ambígua, um 

desvio paradigmático, cujo intuito é a abertura refiguracional do discurso para novas 

possibilidades de sentidos extralinguísticos, conectados com a “coisa do texto” – cujo 

conceito limite/referente último é o próprio divino –, ao invés da mera lógica semântica 

interna da linguagem do texto (RICOEUR, 1975, p. 384-399; Cf. RICOEUR, 1982, p. 4; 

RICOEUR, 2001, p. 33-36; RICOEUR, 2013, p. 66). 

Destarte, no que se refere à posição e função da metáfora na linguagem bíblica, 

Paul Ricoeur elenca quatro pontos sintetizantes de sua teoria: 

 
(1) A metáfora é mais que uma figura estilística, traz consigo uma 
inovação semântica; através dela novos significados entram em jogo; 
em suma, testemunha o poder criativo do discurso; (2) No entanto, a 
metáfora não se limita à criação de sentido no discurso, contém também 
uma dimensão de denotação, de referência; porque cria significado, 
também tem o poder de traçar a realidade, ou seja, abrir novos domínios 
da experiência do mundo para a linguagem; nesse sentido, pode-se falar 
de verdade metafórica; (3) A metáfora entra em jogo na linguagem 
bíblica não apenas como uma figura retórica, mas como o duplo poder 
do poder criativo do significado, por um lado, e a redescrição da 
existência, por outro; o que está em questão, então, não é apenas o 
símile como gênero literário próximo da figura retórica comumente 
chamada de “metáfora”, nem é apenas o uso da analogia na linguagem 
bíblica; ao contrário, o que está em questão é a função da linguagem 
bíblica, linguagem para abrir uma nova possibilidade de existência; (4) 
A esse poder da metáfora chamo sua função poética em oposição à sua 
mera função retórica. Trata-se de sua capacidade de produzir um efeito 
significativo em sua fala, de trazer à tona áreas da experiência e da 
realidade que exigem ser ditas (RICOEUR, 1974, p. 45-46). 
 

Por fim, destaca-se o argumento ricoeuriano de que a intraduzibilidade do 

paradoxo causado pela inovação semântica, que transgride o entendimento comum do 
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discurso, força uma refiguração do si do leitor diante do texto. De acordo com Ricoeur, a 

linguagem metafórica, por se tornar fugidia à cognição da lógica semântica, atinge um 

grau de descrição artística que apela a interpretação existencial do leitor, perpassando a 

esfera da ética performando uma decisão por uma nova existência. Por conseguinte, as 

metáforas bíblicas geram uma “metanóia, antes de tudo, uma inversão da imaginação. 

Dessa forma, toda a ética se dirige à vontade para pedir-lhe que decida subordinadamente 

a uma poética que abre novas dimensões ao nosso imaginário” (RICOEUR, 1974, p. 70), 

eclodindo, assim, a experiência teológica do ouvinte-leitor. 

 

2. O tabernáculo exodal como metáfora da presença do SENHOR no meio dos 

hebreus no deserto  

 

Tendo em perspectiva as ideias de Paul Ricoeur acerca da posição e função da 

metáfora na linguagem bíblica, Helmut Utzschneider (2016, p. 33) argumenta que a 

estranheza causada pela tensão semântica, muitas vezes indedutível do ponto de vista 

conceitual, é na verdade um dos principais componentes das metáforas vivas das 

narrativas bíblicas. Dessa forma, segundo ele, os textos do santuário, dentro do que 

denominou narrativas da migração, encontram seu referente conceitual na conexão com 

o enredo do mundo narrado no horizonte da história exodal, cuja unidade temática refere-

se à narração do nome de YHWH, vertido em seu comportamento enquanto protagonista 

da trama (UTZSCHNEIDER, 1988, p. 74-133). A presença do SENHOR, visível mas, ao 

mesmo tempo, invisível, por mais paradoxal que pareça ser, constitui-se como elemento 

motriz de toda a retórica do discurso narrativo que permeia a apresentação literária do 

mundo narrado desde o livro do Êxodo até o livro do Deuteronômio. 

 

2.1. O mundo narrado 

 

Nos termos metodológicos da análise narrativa, a ideia de mundo narrado 

estabelece fronteira com os estudos diacrônicos dos textos bíblicos. Isto porque, em 

virtude de sua índole exegética alinhada aos métodos histórico-críticos, a diacronia está 

mais preocupada com a unidade autoral do texto, vertida pelo contexto histórico fundante 

– Sitz im Leben – das tradições literárias da Bíblia Hebraica (SIMIAN-YOFRE, 2009, p. 

77-118; Cf. WELLHAUSEN, 2004, p. 10-33; YARCHIN, 2011, p. 236-238; 

ROGERSON, 2010, p. 6-10). Em contrapartida, em perspectiva do contexto canônico das 
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Escrituras (CHILDS, 1989, p. 1-19; Cf. SKA, 2009a, p. 23-38), os estudos sincrônicos 

passaram a se dedicar a tangenciar a unidade temática do mundo narrado no âmbito da 

literatura bíblica (SKA, 2009b, p. 139-170; Cf. SKA, 2000, p. 1-3; PISANO, 2009, p. 39-

78). 

Outra fronteira estabelecida, só que desta vez não de contraposição, mas de 

cooperação, é entre a acepção de mundo narrado, pertinente a análise narrativa, e mundo 

do texto da teoria hermenêutica de Paul Ricoeur. Tal pois, em perspectiva de se alcançar 

a coisa do texto, a fim de não se incorrer em risco de interpretações aleatórias e 

demasiadamente livres de qualquer critério crítico-literário, há de se perquirir acerca das 

regras internas do mundo narrado. Independentemente de qual tenha sido o contexto 

histórico autoral, bem como sua intencionalidade originária, o mundo narrado ganhou 

vida própria e, por conseguinte, a experiência vivida pelas suas personagens (sejam elas 

fictícias ou históricas) ao longo do enredo, é que vai encontrar o ouvinte-leitor no 

momento de sua experiência de leitura ao longo das eras. 

De acordo com Shimon Bar-Efrat, o contorno artístico que dá forma ao mundo 

narrado nas Escrituras é objetivamente demarcado por três estratos literários:  

 
1. o estrato da linguagem – as palavras e frases de que a narrativa é 
composta; 2. o estrato do que é representado por essas palavras, ou seja, 
o 'mundo' descrito na narrativa: as personagens, eventos e cenários; 3. 
o estrato de significados, ou seja, os conceitos, visões e valores 
incorporados na narrativa, que são expressos principalmente por meio 
da fala e das ações das personagens, seu destino e o curso geral dos 
acontecimentos.  Cada um dos dois últimos estratos é baseado e 
determinado pelo anterior. O primeiro estrato é o mais básico, as 
palavras constituem a matéria-prima da qual a narrativa é feita. O 
segundo estrato evolui do primeiro e é o que mais chama a atenção do 
leitor, compreendendo a história da narrativa, as personagens, seus 
traços e aventuras. O terceiro estrato decorre do segundo e é o mais 
abstrato; a interpretação é necessária para desvendar as ideias e 
significados, que geralmente não são expressos direta e abertamente 
(BAR-EFRAT, 2008, p. 197). 
 

No âmbito do terceiro estrato, designado por Bar-Efrat como o mais abstrato, é 

que entra em ação o processo hermenêutico, defendido por Ricoeur como experiência do 

leitor. Esse processo é ao mesmo tempo dependente e independente dos estratos 

anteriores. Porquanto, nas palavras de Robert Alter, ao discorrer sobre as narrativas da 

Bíblia Hebraica, “é muito provável que tenham sido escritas sobretudo com vista à récita 

[...] lidas em voz alta a partir de rolos”, dessa forma, “o próprio ato de desenrolar o papiro 

correspondia de certa forma ao desenrolar da bobina de um projetor de cinema” (ALTER, 
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2011, p. 113-114). Isso, associado à proposição de Adele Berlin (2004, p. 2184-2191), de 

que no âmbito da poética das narrativas bíblicas a configuração estética do texto é 

constituinte, de igual modo, da própria mensagem, denota que, no processo da experiência 

de leitura, o texto possui a intencionalidade de causar determinadas impressões (BREY, 

2022b, p. 2-8), que só serão completadas na apropriação contextual do ouvinte-leitor, 

conforme assevera Ricoeur, na refiguração de si diante do texto. 

Dominik Markl, ao discorrer acerca da função literária e teológica dos textos do 

santuário no livro do Êxodo, observa que estruturalmente existe uma vinculação 

artisticamente planejada que configura as sequências de cenas ao longo da narrativa, 

segundo a qual, os temas teológicos que efluem da evolução do arco narrativo das 

personagens estabelecem um liame simbólico com a descrição imagética do tabernáculo 

(MARKL, 2016, pp. 57-87). Ademais, a evolução da trama ao longo da transição 

cenográfica está atrelada ao desenvolvimento simbólico das metáforas em construção. O 

Egito, por exemplo, converte-se, no âmbito temático da narrativa exodal, em um símbolo 

de oposição à justiça de YHWH (KESSLER, 2002, p. 109-115). 

Rainer Albertz (2016, p. 12-13), por sua vez, amplia, com riqueza de detalhes, a 

percepção síncrona com que os textos do santuário estabelecem uma relação concêntrica 

cada episódio da trama exodal. Fica patente que a configuração do mundo narrado aponta 

para o sentido de um referente que, em virtude da alta carga de simbologia empregada 

nos textos de construção do santuário, é extralinguístico. A semântica das palavras 

empregadas na descrição da simbologia não dá conta de explicar objetivamente, no 

âmbito do mundo narrado, a viabilidade de se conceber a ambiguidade da presença do 

SENHOR no meio do povo acampado no deserto (HUNDLEY, 2011, p. 49-52).  

Tal descrição metafórica só pode estar convidando o ouvinte-leitor dessas 

narrativas a imaginar a face/presença ( הנֶפָּ ) desse Deus e, diante desse encontro, 

ressignificar-se a si mesmo. 

 

2.2. A unidade temática e o discurso narrativo da trama exodal 

 

Conforme assevera Meir Sternberg (1987, p. 47), ao discorrer acerca da poética 

da narrativa bíblica e o drama da leitura, o discurso narrativo surge do plexo de elementos 

ideológicos e estéticos, constituintes do mundo narrado. Segundo ele, esses motivos, que 

efluem dos conflitos do enredo, formam a unidade temática ao redor da qual orbita a 

trama. A estratégia escolhida pela narração para elencar a disposição das ações, por 
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conseguinte, manifesta a pragmática do discurso narrativo, que nada mais é que o ponto 

de vista do narrador acerca dos assuntos constituintes da unidade temática (BREY, 

2022b, p. 2-8). A experiência do ouvinte-leitor, portanto, ao permitir-se interatuar com a 

história contada, é uma imersão no mundo narrado, conduzido pelo recorte retórico do 

discurso narrativo (FOKKELMAN, 1999, p. 20-45). 

De acordo com Matthias Grenzer (2007, pp. 13-16), a metanarrativa exodal é o 

palco onde “o Deus de Israel revela suas características identificadoras”, deixando-se 

narrar; constituindo-se como conceito limite do projeto do êxodo. Conforme Grenzer 

argumenta, esse é um Deus que ouve o grito dos oprimidos, se irrita contra a injustiça e 

age contra a opressão (GRENZER, 2014a, p. 141-163; Cf. GRENZER, 2014b, p. 19-34) 

– eis a unidade temática: a legitimidade do poder de YHWH respaldada nas feições de 

seu caráter, que, por sua vez, são vertidas no seu comportamento (BREY, 2019, p. 73-

86). O discurso narrativo, no entanto, é estabelecido esteticamente pela forma que a 

legitimização de sua soberania, baseada em seu caráter, vai sendo demonstrada em seu 

comportamento diante da injustiça (BREY, 2021, p. 106-118). 

Tendo em perspectiva as asserções gramaticais de Rüdiger Bartelmus sobre as 

conjugações verbais acerca do verbo ser (hyh) em hebraico (BARTELMUS, 1983, pp. 

110; 128; Cf. BARTELMUS, 2009, p. 81-82,;201-205), Grenzer assevera que: 

 
No caso, a raiz verbal em questão é apresentada duas vezes na 
conjugação dos prefixos, sempre na primeira pessoa do singular, com 
um pronome relativo responsável pela ligação entre os dois verbos. Ao 
respeitar a conotação futura da conjugação dos prefixos, a frase relativa, 
que é paronomástica em razão de uma semelhança fônica ( היֶהְאֶ רשֶׁאֲ היֶהְאֶ ), 
é mais bem traduzida da seguinte forma: “Serei quem serei!” (Ex 3,14) 
[...] Através do contexto imediato, percebe-se primeiramente que o ser 
do Senhor indica o companheirismo dele ou sua qualidade de 
relacionar-se. Justo em seu discurso anterior, pois, o Deus de Israel 
dirige a seguinte promessa a Moisés, sendo que, em hebraico, a mesma 
raiz verbal aparece exatamente na mesma forma: “Certamente, estarei 
contigo! ( �מָּעִ היֶהְאֶ־יכִּ )” (Ex 3,12).  Ou seja, o “ser” do Senhor precisa 
ser pensado a partir do anterior “estar com” [..] No segundo momento, 
Ex 3,14 dá a entender que o Senhor insiste em sua “futura e livre 
existência”, no sentido de existir “uma ênfase no ser, mas com abertura 
ao como” (FISCHER, 1989, p.  152).  Assim, de Moisés exige-se que 
se mantenha aberto para a atuação poderosa e surpreendente desse Deus 
na história do povo que sofre. Finalmente, o contexto imediato   também   
esclarece   que   o   Senhor, por mais que esteja absolutamente livre e 
que somente a história irá revelar sua atuação poderosa, se relaciona 
com seu povo através de profetas como Moisés, pessoas sensíveis às 
suas palavras. De novo, a narrativa em Ex 3,14 apresenta a raiz verbal 
aqui discutida na conjugação dos sufixos e, outra vez, na primeira 
pessoa do singular, embora o discurso divino a ser transmitido por 
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Moisés ao povo se torne, dessa forma, de difícil compreensão: “O Serei 
me enviou a vós!” [...] ao pensar na carga semântica do tetragrama a 
partir de sua semelhança com a raiz verbal aqui traduzida como “ser” 
ou “estar”, seguindo a reflexão proposta pela narrativa bíblica em Ex 
3,12-14, o nome de Deus adquire conotações que dão destaque ao 
Senhor como quem, em sua mais absoluta liberdade, se relaciona com 
o profeta, a fim de insistir, dessa forma, na libertação do povo oprimido.  
Para as tradições do Pentateuco, o tetragrama como nome próprio de 
Deus se encontra especificamente vinculado à história de Israel, isto é, 
ao período da história do povo ligado a Moisés, ao êxodo e ao Sinai [...] 
O que, no entanto, vale para o homem também ganha sua relevância no 
que se refere a Deus. Conforme Moisés, o povo de Israel irá perguntar 
a respeito de Deus: “Qual é o nome dele?” (Ex 3,14). Com isso, por sua 
vez, não se visa à simples informação de “como Deus se chama, mas ao 
significado do nome dele”, ou seja, “ao programático do nome” e “à 
relação entre Deus e Israel, focando-se a expectativa que os israelitas 
poderão cultivar em relação a esse Deus”. Quer dizer, o nome de Deus 
ganha relevância à medida que se reconhece a representatividade do 
tetragrama (GRENZER/DIAS, 2018, p. 148-150). 
 

Ainda, segundo as proposições de Grenzer (2018, p. 140-153), ao discursar sobre 

si mesmo e se autodesignar, no capítulo três do livro do Êxodo, como “serei quem serei” 

– quando perguntado por Moisés a respeito de qual seria o seu nome –, o SENHOR não 

está apenas se colocando na posição de referente último da metanarrativa exodal, mas, 

também, denotando que a sua nomeação paulatina, ao decorrer da experiência do povo 

com ele, através de seu comportamento, constitui-se como o símbolo diante do qual o 

ouvinte-leitor deve reconhecer-se – eis o discurso narrativo. Assim, como o povo foi 

convidado a refigurar-se na presença do Deus que foi desvelando-se através de seu 

comportamento, na experiência da leitura dessa narrativa, a ressignificação proposta pela 

hermenêutica ricoeuriana encontra sua oportunidade.  

 
Em termos ricoeurianos, quando se entra no campo das significações 
delimitadas pelas Escrituras judaica e cristã, colhe-se uma nomeação 
predicativa de Deus de onde emergem indivisivelmente o ético e o 
narrativo. O núcleo da nomeação de Deus se dá desde seu auto 
apresentar-se na carne da história. Recordando o texto de Lv 18,5.21 
“Eu sou Yahvé, teu Deus”, Ricoeur ressalta que esta forma de se revelar 
de Deus abre a fórmula a um primeiro processo de explicação da 
ontophania de Deus. Sua auto apresentação se dá por meio da 
linguagem, uma vez que é a palavra que prevalece sobre o numinoso. 
Nesta perspectiva, vale a pena recordar que um dos textos bíblicos que 
Ricoeur traz ao jogo semântico da interpretação é o de Ex 3,14, que 
relata um acontecimento fundador da fé por meio da palavra. Nesta 
apresentação histórica de Deus, o verbo que vem à tona é “ser-com” 
devido ao nível descritivo e histórico em que a história do êxodo se 
configura como Lei e gratuidade. Ricoeur se interroga sobre o jogo do 
reencontro entre o pensamento ontológico hebraico e o pensamento 
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ontológico grego, uma vez que, há uma distância entre o “Eu sou-com” 
hebraico e o “ser” grego. Inicia-se a desconstrução da onto-teologia 
para apropriar-se de uma teologia histórica fundamentada nas tradições. 
O fato que Moisés tenha mandado dizer aos hebreus que “Eu sou, me 
enviou” (Ex 3,14), como afirma André LaCoque, “assinala que no 
acontecimento do reconhecimento de YHWH, ele mesmo é o sujeito e 
não o objeto”. Eu sou aquele que sou atua como paradigma textual na 
compreensão da automanifestação de Deus na história do Antigo 
Testamento. Para Ricoeur, a ideia da Revelação de Deus que emana 
dessa experiência do Êxodo não é a revelação de um nome, mas sim de 
uma existência. O que é categórico para Ricoeur é que existe uma 
contribuição propriamente hebraica para a compreensão do ser. Sendo 
assim, a afirmação da existência de Deus, que se encontra no interior 
do homem, tem sido experimentada aprioristicamente, no quadro da 
aventura humana. Se pode intuir que também para Ricoeur a Revelação 
de Deus é antes de tudo uma resposta ao sofrimento humano. Daí a 
importância de se entender a polifonia de sua Revelação. Cada tipo de 
discurso obedece a um estilo de linguagem onde Deus se deixa designar 
(XAVIER, 2022, p. 135-136). 
 

De acordo com Paul Ricoeur (2001, p. 51), “a fórmula que desvela o nome de 

Deus tanto preserva seu incógnito quanto o revela”, de sorte que o nome de Deus e os 

acontecimentos da história de Israel convidam o leitor das Escrituras não só a 

compreensão dos eventos da trama exodal, mas a uma refiguração “do sentido da história 

humana e a realidade toda inteira”. 

 

2.3. No meio deles ( םכָוֹתבְּ ), Modelo ( תינִבְתַּ ), e a face/presença ( הנֶפָּ ) de Deus 

 

Acerca da construção do tabernáculo exodal pelo povo hebreu, o ouvinte-leitor é 

notificado em Ex 25,8 que a finalidade de tal empreendimento é a habitação de Deus no 

meio deles ( םכָוֹתבְּ ). O significado, entretanto, dessa proposição não foi compreendido, 

inclusive, dentro da própria trama, porquanto, segundo Hundley (2011, p. 39), a 

confecção do artefato bezerro de ouro evidencia a incompreensão da metáfora da 

presença por parte dos líderes do povo; quiseram materializar a habitação de Deus. Esse 

é um indicativo para que o ouvinte-leitor perceba no subtexto, em perspectiva da evolução 

do projeto do êxodo, que a referência metafórica dessa designação denota a transmutação 

do caráter do povo aos moldes do caráter do SENHOR, conforme demonstrado em seu 

comportamento ao longo da narrativa de libertação. Assim, de acordo com Markl (2016, 

p. 69-71), no meio deles evoca um sentido de refiguração de seu caráter. Algo como o 

caráter de Deus neles. Experiência que se oferece à ressignificação perante o ouvinte-

leitor. 
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Em Ex 25,9, informa-se ao ouvinte-leitor que o SENHOR mostra para Moisés o 

modelo ( תינִבְתַּ ) segundo o qual devia-se construir o santuário. Costuma-se circunscrever 

o termo de maneira parca, como réplica ou maquete, como se fosse uma mera cópia do 

santuário celestial (BRASIL DE SOUZA, 2014, p. 434-435), entretanto, conforme 

assevera Cornelis Houtman (1996, p. 344-345), a introdução da personagem Moisés no 

lugar de habitação de Deus não possui seu significado restrito à esfera semântica, isto é, 

o referente último dessa imagem teológica é o próprio divino e não outra estrutura 

simbólica – uma vez que o próprio santuário celestial pode ser considerado como uma 

imagem das prerrogativas divinas. De acordo com Umberto Cassuto (1967, p. 327-328), 

Moisés viu a Deus em sua habitação em sua majestade, o que, segundo Ricoeur (1974, p. 

45-70; Cf. MARKL, 2016, p. 57-87; UTZSCHNEIDER, 2016, p. 19-36), transcendendo 

o mero espelhamento linguístico, que permanece no nível da morfologia do símbolo 

(RICOEUR, 1975, p. 191-200; Cf. RICOEUR, 2001, p. 33-36), refere-se ao que Deus é 

em relação a experiência do humano que com ele se permite perceber-se e refigurar-se.  

Não se trata apenas do que Moisés viu, mas, também, do que Moisés se tornou ao 

vê-lo, porquanto, quando ele desceu do Monte Sinai (Ex 34,29-35), o seu rosto brilhava 

refletindo a glória da face/presença ( הנֶפָּ ) de Deus. A presença do SENHOR, portanto, 

através da representação metafórica do tabernáculo exodal, é mais do que uma mera 

referência linguística a respeito de onde Deus está e/ou o que está fazendo (SARNA, 

1991, p. 158-159). Trata-se do reconhecimento daquilo que o nome de Deus revela. Trata-

se do reconhecimento de si próprio no rosto de Deus. 

Ademais, em perspectiva do enredo da narrativa exodal, que, de acordo com o 

discurso preambular à promulgação da legislação do Antigo Israel (Ex 19,4-6a), relata a 

eleição do povo hebreu ao status de reino de sacerdotes e nação santa – para representar 

a face de Deus diante de todos os povos da Terra –, é razoável que se afirme que, em 

perspectiva da hermenêutica ricoeuriana (RICOEUR, 2012, p. 85-87), a presença de Deus 

deve ser reconhecida na face do outro e para o outro. A habitação de Deus por meio do 

tabernáculo é uma espécie de aliança portátil que, metaforicamente, aponta para o sentido 

da permanente refiguração da face do leitor na presença da face do SENHOR. Pois, a 

partir da unidade temática e do discurso narrativo da trama exodal, depreende-se que “a 

face, mais do que qualquer outra parte do corpo, está a serviço da comunicação” 

(GRENZER/DIAS, 2018, p. 150) de um sentido mais profundo; um sentido teológico, 

que tem a ver com o caráter do SENHOR como paradigma de transformação de quem 

com ele se permite encontrar. 
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Considerações finais 

 

O presente artigo se propôs, ao discorrer acerca das feições literário-teológicas da 

simbologia religiosa no âmbito das narrativas da Bíblia Hebraica, a investigar 

empiricamente a representação metafórica de uma das estruturas imagéticas mais 

extraordinárias da trama exodal: o tabernáculo do deserto. Para tanto, apresentou-se uma 

descrição a respeito da índole teológica das metáforas constituintes do mundo narrado 

nas Escrituras. Além disso, em vista de seu referente último, indagou-se, a partir do 

horizonte extralinguístico do mundo do texto, sobre o conceito limite das imagens que 

efluem da experiência ali narrada, em perspectiva da experiência do ouvinte-leitor que se 

deixa com ela interatuar.  

Em seguida, presumindo que a linguagem religiosa é metalinguagem – metáfora 

–, cujo sentido último é o próprio divino – que se deixa narrar –, propôs-se que os sentidos 

que emergem do santuário exodal têm que ver conceitualmente com a presença paradoxal 

do SENHOR no meio do povo. Destarte, ao mostrar para personagem Moisés qual deveria 

ser o modelo de construção do tabernáculo, YHWH estava, na verdade, mostrando a si 

mesmo para que fosse representado e narrado metaforicamente. Em vista da hermenêutica 

ricoeuriana, portanto, evidenciou-se que assim como a concepção da ideia da 

face/presença de Deus no meio do povo, através de um tabernáculo inspirado na 

experiência de Moisés com o divino em sua habitação celestial, torna-se objetivamente 

intraduzível, a experiência de leitura convida o ouvinte-leitor hodierno, por meio da 

imaginação, a inovar-se semanticamente diante da face/presença do divino que eflui do 

seu encontro com o texto. 
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