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RESUMO

Referéncia: COELHO, Carla Naoum. Ampliando horizontes: analise de
interpretacdes do feminino a partir do texto biblico. 208 p. Tese (Doutorado
em Ciéncias da Religiao) — Pontificia Universidade Catdlica de Goias,
Goiania, 2015.

A interpretacdo ndo é uma arte neutra: pode oprimir ou libertar. No
entrecruzamento entre mulheres e religiao, Ampliando horizontes... lida com
interpretacbes que sao feitas das mulheres a partir do texto biblico. A
indagagao que permeia a pesquisa é se e como o texto biblico é utilizado
para naturalizar a subjugag¢ao do feminino pelo masculino. Trata-se de um
trabalho conceitual e bibliografico que traz abordagens baseadas em analises
de textos biblicos e em discursos retirados de interpretacdes da Biblia. De
modo geral, o cristianismo se ancora em uma visao antropoldgica que atua
de maneira a estabelecer o lugar — ou, a fungdo — de homens e mulheres
tanto nas igrejas quanto na sociedade. A nossa argumentagcdo € que muitas
das interpretacdes biblicas trazem em seu bojo declaragbes universalistas e
abstratas em relacao ao ser, interpretacdes estas que se firmam em sistemas
culturais de cunho patriarcal. Em nossa analise, trabalhamos com a
perspectiva de género e com a hermenéutica feminista de libertagdo pois sao
ferramentas de analise que nos ajudam no intuito de desconstruir discursos,
imaginarios e representagcbes do feminino que foram construidos
historicamente e que, ainda hoje, corroboram para a perpetuacéo e
legitimagdo da subordinagdo feminina. Partimos do pressuposto que o
cristianismo foi e ainda € uma importante influéncia no sistema social e na
cosmovisdo cultural do ocidente. No que tange ao uso contemporaneo do
texto biblico concluimos que as afirmacdes, declaracbes e discursos que
naturalizam a subjugagdo feminina, ancoram-se em interpretacdes
fundamentadas em concepg¢des androcéntricas e patriarcais. A analise foi
feita a partir de postulagdes da Igreja Presbiteriana do Brasil (IPB), uma
denominacéo protestante que alega pautar-se exclusivamente no principio do
Sola Scriptura para as interpretagdes biblicas. A nossa conclusao € que as
instrugbes teologicas da IPB quanto ao lugar/fungdo das mulheres,
contradizem o principio do Sola Scriptura pois pautam-se em versos isolados
e/ou textos que sdo pingados dentre tantos outros, desconsiderando a norma
basica deste principio de que a Sagrada Escritura é seu proprio intérprete, ou
seja, que a Biblia explica a prépria Biblia. As polémicas existentes entre os
autores e a apropriacdo dos conceitos aqui apresentados caracterizam-se
como uma sintese aberta a outras interpretacbes, a qual somente tera
alcangado seus objetivos na medida em que outros pesquisadores aceitem o
convite ao dialogo.

Palavras chave: Religido, Interpretacdo biblica; Discurso; Imaginario;
Subjugacéao do feminino.



ABSTRACT

Reference: COELHO, Carla Naoum, Amplifying horizons: analysis of female
interpretation taken from the Bible text. 207 p. Thesis (Doctored in Religion
Sciences) — Pontificia Universidade Catélica de Goias, Goiania, 2015.

Interpretation is not a neutral art: it can oppress or it can set free. As women
and religion intertwine, Amplifying horizons... deals with interpretations taken
from the Bible text about women. The question which permeates this study is
if and how the Bible text is used to naturalize the subjugation of the female by
the male. This is a conceptual and bibliographical work bringing approaches
based upon analysis of Bible texts and in speeches extracted from Bible
interpretations. In a wide sense, Christianity anchors itself in an
anthropological view that acts in a way to establish the place — or, function —
of men and women, in churches as much as in society. Our argumentation is
that many Bible interpretations bring in itself universalist and abstract
declarations regarding the self, such interpretations stand in patriarchal
cultural systems. In our analysis we work with the perspective of gender and
with the feminist hermeneutics of liberation, as they are tools of analysis that
help us to deconstruct speeches, imaginaries and representations of the
female, which were historically constructed and, yet today, corroborate to the
perpetuation and legitimization of the female subordination. We start with the
presupposition the Christianity was and still is an important influence in the
social system and in the cultural world vision of the west. Regarding the
contemporaneous use of the Bible text we conclude that the affirmations,
declarations and discourses that naturalize the subjugation of the female,
support themselves in interpretations that have it's fundaments in patriarchal
and androcentric concepts. The analysis was made on assertions of the Igreja
Presbiteriana do Brasil (IPB), a protestant denomination that pledges to guide
itself exclusively on the Sola Scriptura principle for biblical interpretations. Our
conclusion is that the IPB’s theological instructions on the place/function of
women, contradict the Sola Scriptura principle, as they are supported by
stand alone verses and/or texts which are withdrawn amongst many, not
considering a basic rule of this same principle — the Holy Scripture is it's own
interpreter, that is, the Bible explains the Bible itself. The existing polemic
among authors and the appropriation of concepts herein presented may
characterize a synthesis open to other interpretations, which will only have
achieved its goals as other researchers accept the invitation to engage in
dialogue.

Keywords: Religion; Biblical interpretation; Discourse; Imaginary; Female
subjugation.
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INTRODUGAO

E o cotidiano da mulher vivido como
anulagéo, sufocamento; é a vida
privada como provagéo. E a busca de
um alargamento...

Eder Sader

As mulheres sdo agentes que tém marcado no préprio corpo a
relacdo estabelecida da dominacdo simbdlica. Isto se da porque o ser
feminino, enquanto ser percebido, € produto de uma relacdo histérica de
diferenciacdo. E, portanto, na diferenca que reside a rejeicdo ao outro e
também onde se ancoram as instancias da dominacdo. E no ambito das
diferengas biolégicas que as mulheres sdo tradicionalmente percebidas como
que naturalmente predispostas a transgressao, e também onde repousa o
discurso que legitima a suposta naturalizagédo do assujeitamento feminino. E
exatamente nesse espago corpo e sexualidade que a mulher milenarmente
sofre diversas formas de violéncia (RICHTER REIMER, 2005b).

Acreditamos que a luta das mulheres pela igualdade se da nao
apenas no ambito do direito, seja ele politico, civil, ou social, mas,
principalmente, numa instancia muito mais profunda que é justamente o seu
valor enquanto ser humano. Nos referimos aqui aquilo que Bakhtin (1997, p.

201-2) denomina de o6tica axiologica:

O eu e o outro constituem as categorias fundamentais de valores
que pela primeira vez originam um juizo de valor real, e esse juizo,
ou, mais exatamente, a o6tica axioldgica da consciéncia, manifesta-
se nao so pelo ato, mas também pela menor vivéncia, pela mais
simples sensacao: viver significa ocupar uma posicéo de valores
em cada um dos aspectos da vida, significa ser numa otica
axiologica.

A este respeito, lembra-se que “qualquer que seja sua posi¢gao no
espaco social, as mulheres tém em comum o fato de estarem separadas dos
homens por um coeficiente simbdlico negativo que [...] afeta negativamente
tudo o que elas sédo e fazem” (BOURDIEU, 2009, p. 111). Assim, se por um
lado a sociedade contemporanea funciona como um mercado de bens

simbdlicos, no qual o ser, no que se refere ao feminino, significa ser-
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percebido pelo olhar masculino, por outro, os principios da visdo dominante
sdo também inculcados pelas mulheres que acabam por achar natural a
ordem social tal como é, e, assim, incorporam uma maneira de ser que
corresponda as expectativas do olhar masculino. Nesse sentido, a for¢ca da
dominacdo masculina esta, principalmente, no fato dela ser isenta de
justificagdo, uma vez que € sancionada pela prépria ordem social.

O interesse aqui € considerar a relagdo que o universo feminino
estabelece com o campo religioso. Mais especificamente, conhecer o
contexto e as dinamicas das formas de subjugagao das mulheres a partir do
cristianismo. O intuito é focar nesta ordem estabelecida que, supostamente,
tem as suas raizes no texto biblico. Acreditamos que o cristianismo foi e
ainda € uma importante influéncia no sistema social e na cosmovisao cultural
do ocidente e, portanto, deve ser levado a sério nas analises sobre as
mulheres. Cabe frisar, no entanto, que estamos cientes de que dentro das
préprias tradigdes religiosas cristds que legitimam a dominagdo existem
movimentos e esforgos que ja modificaram essa percepg¢ao. Assim, o intuito
nao é desconsiderar nem o avango nem a resisténcia que acontecem
historicamente mesmo no campo religioso, o que seria também uma forma de
silenciar e invisibilizar as mulheres. Pelo contrario, o interesse é contribuir
com o debate trazendo uma analise que — tendo por base o préprio texto
biblico — busca desconstruir discursos, imaginarios e representagdes do
feminino que foram construidos historicamente e que, ainda hoje, pretendem
corroborar com a perpetuagdao e legitimacao da subordinagdo feminina.
Entendemos que ha espag¢o na academia para continuarmos com pesquisas
que se propdem a ampliar as analises neste campo.

A pesquisa cientifica € uma aventura fascinante e perigosa:
fascinante porque a medida em que as trilhas da investigagao vao sendo
tracadas um universo de novos saberes e novas compreensdes vai se
abrindo diante do pesquisador. Perigosa, porque sao tantos os possiveis
caminhos a serem percorridos que torna-se facil o pesquisador perder-se no
trajeto. A experiéncia se compara entdo a um caminhar, porque a propria
pesquisa € um trajeto a ser cursado, delineado e demarcado por um método
bem definido. Mas s6 o caminhar n&do € suficiente, € preciso saber como
caminhar (DRAVET e CASTRO E SILVA, 2005, p. 204). A metodologia,
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portanto, fornece os instrumentos para um caminhar seguro. Ela é o meio
que orienta os modos de abordagem para com o objeto em questéao.

Aqui abordaremos o entrecruzamento entre mulheres e religido.
Entretanto, trata-se de um objeto de pesquisa que € muito amplo e que
requer uma delimitagdo clara e especifica, do contrario, corremos um grande
risco de nos perdermos no caminho. A partir daqui surge o dilema: como
delimitar um tema que é tdo vasto e repleto de possiveis analises? Qual a
melhor maneira de enfrentar o meu objeto? Como aborda-lo? Enfim, como
prosseguir na pesquisa, buscando novos enfoques e novas percepgdes, sem
se perder na grandiosidade do tema e tampouco realizar cortes exagerados
gue venham a causar uma ruptura irreconciliavel com o mérito da questao?

E claro que ao decidir sobre qual caminho utilizar, o pesquisador
estara, inevitavelmente, se posicionando, isto €, se colocando dentro da
pesquisa a partir do seu préprio olhar. Neste sentido, ndo ha como nao
reconhecer que o lugar de fala do pesquisador se constitui em um elemento
vital para a investigagao proposta pois os proprios recortes, por si SO,
delineiam o caminho a ser percorrido. Sobre esta questdo, Morin (2008)
declara que é a partir de perguntas como quem sou eu?, e onde estou eu?’
que o pesquisador podera enxergar as suas proprias limitacdes. Nas palavras
do autor: “o eu que surge aqui é o eu modesto que descobre ser o seu ponto
de vista, necessariamente, parcial e relativo” (MORIN, 2008, p. 28).

Concordando com os pressupostos de Morin, cabe ressaltar que as
inquietacbes aqui apresentadas surgem pela prépria experiéncia de ser
mulher e carregar no corpo esta identidade e, ao mesmo tempo ocupar
espacos — na sociedade e na religido — que, muitas vezes, sdo entendidos a
partir de um imaginario que quer estabelecer o lugar das mulheres. O espago
das mulheres no mundo contemporaneo passa por processos culturais e
simbolicos que revelam o modus operandi de uma sociedade construida
segundo uma ordem hierarquica que procurou adestrar corpos e mentes para
a dominac&o masculina (MOURA, 2009).

Temos consciéncia de que a proposta da pesquisa € complexa. Mais
uma vez € Morin (2008, p. 8) quem nos ajuda quando sugere que a
complexidade ndo deve ser vista como um inimigo a ser vencido, mas, antes,

como um desafio a ser admitido. Aceitamos, portanto, nos apoiar no
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paradigma da complexidade que abriga a no¢gdo de um compartilhar conjunto
e aberto, isto €, ndo estanque e nao pré-determinado, para trilhar o caminho
aqui proposto.

Levando em consideragdo que as instancias da dominagdo do
masculino sobre o feminino estdo de tal forma arraigadas no imaginario da
sociedade — e que portanto acabam sendo reproduzidas através de falas,
comportamentos, posturas etc. — perguntamos: sera que alguns discursos
retirados do texto biblico ndo estariam corroborando para a perpetuagao
deste estado de subordinagdo? O que o texto biblico expressa sobre o lugar
e o0 papel das mulheres no mundo? Existe uma homogeneidade dos textos
biblicos quanto a relacdo homem e mulher? E mais, sera que o texto biblico
nao é usado para perpetuar nas proprias mulheres o sentimento de
negatividade atribuido a sua natureza?

A hipotese com a qual trabalhamos se baseia em trés premissas:
primeiro, o fato das religides, de modo geral, apresentarem uma visao
antropologica que estabelece e demarca os papeis tanto do masculino
quanto do feminino; segundo, sdo os homens que, na sua maioria, ainda
dominam a producdo do que € sagrado; e terceiro, a maioria dos comentarios
biblicos ainda é confeccionada por homens o que, geralmente, resulta em
interpretacdes atreladas a uma visao androcéntrica e patriarcal. Assim sendo,
a nossa suposicao é de que o problema do texto biblico, no que tange a
legitimagao da dominagao masculina, esta nas interpretagdes. Ou seja, o fato
da dominagcdo masculina ainda ser considerada natural — principalmente em
alguns nichos da religido cristd — tem fundamento em interpretacdes
enviesadas do texto biblico, que s&o usadas para perpetuar o estado de
subjugacéo das mulheres.

Ao lidar com o texto biblico, as igrejas reformadas, de modo geral, se
apoiam no principio do Sola Scriptura que atesta que a Biblia é inspirada por
Deus e é também a unica regra de fé e pratica. Utilizando-nos desse mesmo
principio, argumentamos que, atualmente, grande parte dos imaginarios e
dos discursos sobre o lugar e o papel da mulher — que sdo fomentados em
muitas das igrejas reformadas — procedem mais de sistemas culturais que se
apdiam nas relagcdes hierarquicas de poder do que no texto biblico em si.

Nesse sentido, afirmamos ser necessario um aprofundamento nas
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interpretacbes — mesmo apoiadas no Sola Scriptura — que sao feitas das
mulheres a partir do texto biblico.

Vale ressaltar que estamos cientes de que a énfase dos
reformadores no Sola Scriptura € um dos aspectos que tem contribuido para
o cerceamento do(s) ministério(s) de mulheres desde a origem da Reforma
Protestante. Mcknight (2011), ao discorrer sobre os primérdios desse
movimento, relata a histéria de uma mulher' que teve uma atuagio
significativa no avango do movimento, e que, ao se mudar para Genebra em
1535 — onde Jodo Calvino ja se estabelecia como um dos grandes
reformadores — e seguir pregando sobre a liberagdo da mulher, foi forcada a
achar maneiras nao institucionais para promover a reforma através de textos
escritos e também do ensinamento em publico, em tavernas e esquinas. O
autor assinala que a mulher em questao despertou a ira em Calvino, que
publicamente a desacreditou chamando-a de herege (McKNIGHT, 2011, loc.
181). Mcknight continua a explanagao afirmando que as copias dos escritos
dessa mulher — uma valiosa testemunha ocular da Reforma em Genebra —
foram alvo de tentativa de destruicdo por parte dos reformadores de sua
época. O autor, por fim, cita as palavras de um de seus bidégrafos quando
escreve “por ser mulher, [...] ela foi criticada por suas conquistas e sucesso,
coisas pelas quais qualquer homem seria elogiado” (McKNIGHT, 2011, loc.
198, tradugdo nossa). Mcknight declara ainda que foi somente no ano de
2002 que o nome dessa mulher foi acrescentado no Hall da Fama dos
reformadores em Genebra?. Esse & apenas um exemplo que demonstra que
a Reforma Protestante — que se ancora justamente no principio do Sola
Scriptura — pode conduzir a uma interpretacdo miségina do texto biblico. No
entanto, mesmo sob este espectro, acreditamos que ha espaco ainda no
meio académico para pesquisas que atestem e contribuam para a liberagao
das mulheres do jugo masculino, ainda que ancoradas no mesmo principio
do Sola Scriptura. E portanto a partir desse desafio que propomos o

desenvolvimento desta tese.

" O autor ndo menciona o seu nome.
2 Trata-se de Marie Dentiére (ver:
http://www.efs.ch/fileadmin/efs/Publikationen/Standpunkte/Standpunkte franz/Marie D-

Englisch.pdf).
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Nesta pesquisa, que é conceitual e bibliografica, a intengao é trazer
uma abordagem ancorada tanto em analise de textos biblicos quanto nos
discursos retirados a partir de interpretagdes biblicas. No entanto, € preciso
deixar claro que, ao abordarmos o texto biblico, o intuito ndo é apresentar
uma exegese propria da escritura, mas trabalhar com exegeses e
interpretacbes de autores que ja se ocupam com a questdo. Aqui, € valido
pontuar que a exegese funciona como um pano de fundo para a interpretacao
(MATOS, 2010, p. 20). Wegner (1998, p.11), a este respeito, atesta que
‘exegese é, pois, o trabalho de explicagéo e interpretacdo de um ou mais
textos biblicos” e, “a hermenéutica designa os principios que regem tal
interpretacéo”, complementa Matos (2010, p. 38).

Vale a pena ressaltar ainda que, pela extensao do texto biblico, sera
necessario uma delimitagdo clara das passagens e dos conceitos a serem
analisados. A proposta € comecgar a abordagem com as narrativas da Criagéo
e Queda, registradas em Génesis de 1 a 3, para entdo trabalhar com a carta
de 1 Timéteo, principalmente o capitulo 2, versos 8 a 15, onde o autor faz
referéncia ao relato da Criagcdo. Outras passagens serdao mencionadas, mas
a analise devera se ancorar nos textos citados. A intencdo é descobrir o que
esses textos biblicos expressam sobre a relagcdo homem e mulher para entao
verificar como eles sdo usados atualmente na definigdo do lugar e do papel
das mulheres em algumas das igrejas cristas e na sociedade.

Ainda no que se refere a analise de relatos biblicos, apresentaremos
uma apreciagao de quatro pares de pessoas que apontam para a intengao
primeira da mordomia do mundo criado: homem e mulher no mesmo patamar
em todas as dimensdes das vivéncias humanas.

Como a abordagem a que nos propomos se dara a partir de analises
de textos biblicos, entendemos que discursos, representacdes e imaginarios
sdo componentes importantes que devem ser considerados em nossa
discusséo, ja que sao utilizados tanto no legitimacédo de concepg¢des quanto
na desconstrucdo das mesmas.

Em suma, entendemos que o cristianismo, de modo geral — assim
como outras religides da atualidade — se ancora em uma visao antropologica
que atua de maneira a estabelecer o lugar de homens e mulheres tanto nas

igrejas quanto na sociedade. O interesse portanto é buscar perceber de que
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forma o texto biblico se constitui — ou ndo — em fundamento que sustenta a
subjugacao do feminino pelo masculino. Nesse sentido, o presente trabalho
tem por finalidade tratar da interpretagdo que é feita das mulheres bem como
da relagdo homem-mulher a partir do texto biblico.

No que tange a relagdo homem-mulher no campo evangélico cristao,
Grenz (1995) afirma que atualmente as denominagbes se dividem em duas
posi¢cdes: os igualitaristas, que procuram substituir a ordem hierarquica do
homem sobre a mulher pelas relagdes reciprocas e relacionamentos mutuos;
e 0s complementaristas, que afirmam que Deus criou a mulher como o
segundo género especificamente para complementar o primeiro sexo, e que
também determinou que a tarefa de liderar fosse somente do homem.

Ao discorrer sobre essas duas posi¢oes teoldgicas, Grenz (1995, loc.
160) apresenta duas organizacbes que nasceram na América do Norte, no
final da década de 80, em decorréncia dos debates envolvendo o papel da
mulher na perspectiva biblica. O autor enfatiza que o propdsito de ambas é
facilitar a propagacao de seus conceitos e apreciagdes teoldgicas a respeito
da liderangca feminina. Sao elas: The Council for Biblical Manhood and
Womanhood que, a partir de uma conferéncia realizada no ano de 1989 em
Danvers, Massachusetts, criou um documento chamado Danvers Statement,
isto é, um estatuto que oferece o fundamento biblico no qual os
complementaristas se apoiam, e que tem em Piper e Grudem (2006) os seus
lideres mais proeminentes ja que sao os editores do livro Recovering Biblical
Manhood and Womanhood: a response to evangelical feminism que tornou-
se referéncia para os que defendem essa posicao; e, Christians for Biblical
Equality, uma organizagdo que nasceu a partir da criagdo, em 1987, de uma
revista de cunho académico — Priscilla Papers — publicada por Catherine e
Richard Kroeger3, e que, ainda hoje, apresenta artigos e estudos biblicos
baseados na igualdade dos sexos. No dia 02 de janeiro de 1988, a Christians
for Biblical Equality (CBE) foi fundada como uma organizagdo sem fins
lucrativos e, em 1989, em sua primeira conferéncia bienal, a organizacao

langou o seu préprio documento, o Estatuto sobre homens, mulheres e

3 Catherine e Richard Kroeger s&o os autores do livro / suffer not a woman: rethinking 1
Timothy 2:11-15 in light of Ancient Evidence.
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igualdade biblica, uma declaragcdo que apresenta a base biblica para os
igualitaristas.

Vale a pena mencionar que, no que tange as expressdes utilizadas
no tratamento da quest&o, o termo fradicionalista ainda € bastante usado por
muitos autores para se referir as concepcoes defendidas pelos
complementaristas. Matos (2010, p. 16), v.g., declara que “no campo
evangelico em geral, a proibigdo do ministério pastoral de mulheres [...] conta
especialmente com dois grupos: os tradicionalistas e os igualitaristas”. No
entanto, Grenz (1995, loc. 135) explica que, apesar da maioria dos autores
utilizarem o termo tradicionalista, ou mesmo hierarquista, Piper e Grudem, ao
apresentarem a sua apologia a essa posi¢ao, expressaram desconforto com
o uso do termo tradicionalista e rejeitaram o termo hierarquista. Os mesmos
Piper e Grudem alegaram que a posi¢ao por eles defendida se baseava na
complementariedade dos sexos, um conceito que sugere, ao mesmo tempo,
igualdade e diferengas entre os sexos: “de acordo com o entendimento
desses autores, Deus criou homens e mulheres iguais mas também designou
que a mulher deveria complementar o homem subordinando-se a sua
lideranga” (GRENZ, 1995, loc. 141, tradugdo nossa). Apesar das muitas
criticas questionando se o termo complementar realmente cabe na descricao
do ponto de vista desses autores, Grenz declara que a utilizacdo do mesmo
se da em respeito aos que concordam com essa posicdo e, portanto, se
denominam complementaristas.

Em contraposicdo a interpretagdo complementarista de que Deus
criou 0 segundo sexo especificamente para complementar o primeiro, os
igualitaristas — que nao apresentam nenhuma objecdo ao termo -
argumentam que a intengdo de Deus, desde a criacdo, € que homem e
mulher mutuamente suportem um ao outro em todas as dimensdes,
incluindo-se ai a tarefa de lideranga em todas as esferas da vida (GRENZ,
1995, loc. 141). Ao discorrer sobre as diferengas entre essas posig¢oes,

James (2010, p. 154, tradugdo nossa) declara que:

os igualitaristas acreditam que a lideranga ndo é determinada pelo
género, mas pelo dom e pelo chamamento do Espirito Santo, e que
Deus chama todos os cristdos a se submeterem uns aos outros
[...]. Os complementaristas acreditam que a Biblia estabelece a
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autoridade masculina sobre as mulheres, fazendo com que a
lideranca masculina seja o padrao biblico.

Ainda sobre essa questao, vale a pena destacar as consideragdes de
Bessey (2013, p. 24) de que essas duas posicoes sdo, atualmente,
consideradas duas escolas de pensamento, 0 que acarreta ndo sé na
informacado de uma posi¢cao, mas, principalmente, na formacao de Teologias
que sao disseminadas nos discursos, imaginarios e representagées no
ambito cristao.

E valido destacar que a nossa tese ancora-se na vis&o igualitarista e
atesta que as concepgbes historica, biblica e teoldgicas nao apenas
permitem, como também insistem nessa posi¢ao.

Para abordar as questdes propostas, esta tese foi organizada em
quatro capitulos. O primeiro capitulo se ocupa em apresentar a
fundamentacéao tedrica na qual a pesquisa se ancora. Serao privilegiadas as
contribuicbes de autores que se ocupam em refletir sobre o mundo
contemporaneo e em aprofundar nos conceitos, trazendo-os para o ambito
das vivéncias humanas. Nessa perspectiva, discorreremos também sobre as
contribuicdes do movimento feminista e 0 uso da categoria de género nas
analises académicas.

No segundo capitulo a intenc&o é trabalhar com o relato da criagéo e
os textos do corpus paulino que tematizam a criagdo. A pergunta a ser
considerada € o que o texto biblico expressa sobre o lugar e o papel das
mulheres no mundo? O intuito é apresentar exegeses de autores que
aprofundam no estudo do texto biblico e oferecem interpretacbes que se
contrapdem as leituras tradicionais do relacionamento homem-mulher.

O terceiro capitulo, ainda focando em interpretacdes do texto biblico,
sera mediado pela indagagdo se existe uma homogeneidade dos textos
biblicos quanto a relacdo homem e mulher. Nesse momento, trabalharemos
com a declaracado encontrada no Génesis de que ndo é bom que o homem
esteja s6. O intuito é abordar o relato do texto a partir ‘do todo’, ou seja, a
partir da concepgado de que a mensagem biblica se da em torno da triade
‘criacdo, queda e redencao’, o que inclui a relagdo homem-mulher. Este é o

momento em que apresentaremos a apreciagdo dos pares — personagens
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biblicos considerados em seus contextos historicos — que sdo apresentados
nos inicios*: Adao e Eva; Abrado e Sara; Maria e José e, os dois no caminho
de Emadus. O critério da escolha desses pares foi a existéncia de uma
hierofania, isto é, a manifestagdo do sagrado na vida dessas pessoas, de
acordo com as narrativas biblicas.

A andlise do uso contemporaneo do texto biblico, no que tange as
relacbes de dominagcdo que envolvem o masculino e o feminino, acontecera
no quarto capitulo. A pergunta norteadora € se o uso do texto biblico ndo
estaria corroborando para a perpetuagcdo do estado de subjugagdo das
mulheres. Nesse momento serdao considerados os discursos, representacoes
e imaginarios que envolvem a questdo. Tendo por pressuposto também que
as relacbes de género sao construidas concretamente nas diversas
instituicobes que compdem a sociedade, como familia, igrejas, etc., a
categoria analitica de género sera considerada em nossa analise até mesmo
para averiguar se e de que forma o texto biblico tem sido usado para
perpetuar nas proprias mulheres o sentimento de negatividade atribuido a
sua natureza. A analise, neste capitulo, se dara a partir de um estudo de
caso. O estudo de caso, nas ciéncias sociais, “caracteriza-se como uma
metodologia de estudo que se volta a coleta de informacdes sobre um ou
varios casos particularizados” (BARROS e LEHFELD, 2012, p.84). Assim, o
intuito € examinar a relagcdo homem e mulher em uma denominagao religiosa
especifica: a Igreja Presbiteriana do Brasil. Vale a pena ressaltar, no entanto,
que a idéia ndo € uma saida a campo, mas sim uma analise com base em
declaragdes — pastorais, homilias, artigos publicados em revistas e sites etc.
— feitas por essa denominacao.

Acreditamos que essa pesquisa possa trazer contribui¢des tanto para
a academia quanto para a sociedade — que engloba os movimentos sociais e
pastorais — ja que nos propomos a um dialogo e reflexdes a partir dos quais
homens e mulheres poderdo repensar e reconstruir suas identidades e,
consequentemente, as relacdes societais como um todo. Entendemos que a

interdisciplinaridade da pesquisa contribui tanto para o debate académico

4 A concepgéo do termo sera melhor delineada no decorrer do capitulo em questéo.
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quanto para a propria sociedade pois fornece parametros para um
redimensionamento das relagdes entre homens e mulheres.

E, portanto, diante do quadro atual que envolve as investigacdes em
torno das relagcbes homem-mulher no campo religioso que esta pesquisa quer
contribuir com o debate sobre a reconstru¢cdo da identidade de homens e

mulheres, visando uma relagao harmoniosa e justa.
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1 PRETENSOES, ABORDAGENS E PERSPECTIVAS

A histéria das mulheres nao é so delas, é também
aquela da familia, da crianga, do trabalho, da midia,
da literatura, a histéria do seu corpo, da sua
sexualidade, da violéncia que sofreram e que
praticaram, da sua loucura, dos seus amores e dos
seus sentimentos

Mary Del Priore

Nos anos recentes tém havido uma ampla discussao a respeito do
lugar destinado as mulheres na trama que compde o tecido societal. A este
respeito, Del Priore (2000) na apresentacao do livro Historia das mulheres do
Brasil, diz que um dos esforgos daquela obra é justamente trazer respostas a
questdes que sdo formuladas pela propria sociedade, dentre as quais
destacam-se: “qual foi, qual €, e qual podera ser o lugar das mulheres?” (DEL
PRIORI, 2000, p. 09). Para a autora, falar da histéria das mulheres é mais do
que simplesmente tratar de um tema atual: falar das mulheres é fazé-las
existir, viver e ser. E, portanto, liberta-las de amarras que, por tanto tempo, as
silenciaram.

Nesta pesquisa, pretendemos caminhar nos trilhos de pensadores
que procuram aprofundar na esséncia dos conceitos e trazer para o cotidiano
vivido questdes pertinentes para a vida. E nesse sentido que buscamos
contribuir com o desafio de fazer existir, ou, dar visibilidade as mulheres,
enquanto seres humanos que carregam no corpo as suas historias e também
0 seu lugar na sociedade. A partir da contribuicdo de autores que se ocupam
em refletir sobre 0 mundo contemporaneo, este capitulo tem por finalidade
apresentar e discorrer sobre os conceitos e os fundamentos tedricos
empregados na pesquisa. Aqui também delineamos as contribuigdes do
movimento feminista e da categoria analitica de género para as pesquisas

académicas que envolvem as relacbes homem-mulher.

1.1 DELINEANDO FUNDAMENTOS, CONCEITOS E CATEGORIAS
ANALITICAS

Bourdieu (2009) aborda a questdo da dominagdo masculina sob a

dimensao do simbdlico, mas, longe de negar a existéncia de dominagdes
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outras, como v.g., pela forga fisica, o autor aprofunda na questdo da
dominacgao, trazendo a tona, e dando visibilidade a uma forma de violéncia
que € bastante sutil — a violéncia simbdlica — na qual a arbitrariedade é
naturalizada e até mesmo legitimada pelas vias simbdlicas da comunicagao:
uma linguagem que é apreendida, incorporada, transmitida e perpetuada por
um processo continuo que acontece no ambito das estruturas sociais. Nas

palavras de Bourdieu (2009, p. 17) :

A divisdo entre os sexos parece estar ‘na ordem das coisas’,
como se diz por vezes para falar do que é normal, natural, a ponto
de ser inevitavel [..]. E a concordancia entre as estruturas
objetivas e as estruturas cognitivas, entre a conformagéo do ser e
as formas do conhecer [...]. Essa experiéncia apreende o mundo
social e suas arbitrarias divisbes, a comegar pela divisdo
socialmente construida entre os sexos, como naturais, evidentes,
e adquire, assim, todo um reconhecimento de legitimagao.

A dominacgao é sentida e vivenciada no corpo, naquilo que Bourdieu
chama de confinamento simbdlico, isto €, uma espécie de cerco invisivel que
limita até mesmo os movimentos e os deslocamentos do corpo feminino. O
autor se refere aqui a educacao elementar, que, em sua analise “tende a
inculcar maneiras de postar todo o corpo, ou tal ou qual de suas partes [...] a
maneira de andar, de erguer a cabega ou os olhos, de olhar de frente, nos
olhos, ou, pelo contrario, abaixa-los para os pés etc.” (BOURDIEU, 2009, p.
38). As mulheres é ensinado como ocupar 0 espago com O Seu COorpo, ou
seja, como adotar posi¢des corporais que sejam consideradas convenientes:
com as pernas que nao devem ser afastadas, com as costas que devem
estar sempre eretas, e varias outras posturas que limitam o espaco ocupado
pelas mulheres, fazendo com que a feminilidade se atrele ao que Bourdieu
(2009) denomina de a arte de se fazer pequena. Sao costumes e maneiras
de se portar que estdo encharcados de uma cosmologia e de uma ética que
ratificam a ordem social de subordinacdo das mulheres em relacdo ao
masculino: para os homens, o natural € tomar um maior lugar com o seu
corpo, principalmente nos lugares publicos.

Este seria, para Bourdieu (2009, p. 64), o Habitus feminino, no qual a
norma se investe e se cristaliza no corpo das mulheres: uma lei social que é

incorporada e cujos atos de conhecimento e reconhecimento assumem



28

formas que vao desde as emogdes corporais — vergonha, humilhagao etc. —
até comportamentos padronizados — sentar de pernas fechadas, baixar os
olhos etc. Trata-se de um protétipo estigmatizado que funciona como uma
matriz das percepcdes e dos pensamentos, que molda a concepg¢ao de
normalidade.

Para Bourdieu (2009, p. 18) ainda, “a ordem social funciona como
uma imensa maquina simbdlica que tende a ratificar a dominagdo masculina
sobre a qual se alicerga”. As instancias da dominacao estdo de tal forma
arraigadas nas estruturas, e também no pensamento e no imaginario da
sociedade, que a relagcdo dominante/dominado além de ser vista como
natural, € ainda reproduzida através das falas, comportamentos, posturas,
disciplinas corporais etc. mesmo na sociedade contemporanea.

Cabe frisar, entretanto, que nem todos os autores concordam com a
abordagem de Bourdieu. Souza® (s/a, s/p) ressalta que Michelle Perrot, v.g.,
recusa a idéia de uma dominagao universal passiva. Para esta autora, diz-
nos Souza, o autor de A Dominagdo Masculina nao considera em sua
abordagem a histéria da resisténcia exercida pelas mulheres, ainda que nos
bastidores, escapando da dominagcdo e causando rupturas no poder
dominante.

Esta concepgdo pode ser encontrada também em Foucault (1988),
para quem as resisténcias — formuladas no plural — inscrevem-se nas
relacbes de poder de diversas formas. Para Foucault (1988, p. 105) “onde ha
poder, ha resisténcia”. Sao resisténcias espontaneas, possiveis, solitarias,
planejadas, violentas, irreconciliaveis etc. Uma gama variada de resisténcias
que, da mesma forma como as relacbes de poder se inserem nas
instituicdes, assim também, acontece uma pulverizacdo desses pontos de
resisténcia que acabam por penetrar nas estratificagées sociais.

No entanto, o que queremos ressaltar aqui é a l6gica que perpassa o
cenario das relagdes feminino/masculino e que inculca nas proprias mulheres
o sentimento de negatividade atribuido & sua natureza. As mulheres, desde o

seu nascimento, € imposta a concepgao da subordinagdo, concepgao esta

5 Esta autora apresenta as posigbes defendidas por varios autores sobre a questido da
dominagdo masculina: alguns que concordam com Pierre Bourdieu e outros que discordam
totalmente. Michelle Perrot € apontada por Souza como uma sendo autora contraria a tese
de Bourdieu.
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que, no cristianismo, é fundamentada em discursos, representacboes e
imaginarios retirados do texto biblico.

Pesavento (2004, p. 41), ao discorrer sobre a forca das
representacdes, declara que esta se da “pela sua capacidade de mobilizagao
e de produzir reconhecimento e legitimidade social’. As representagdes
sociais, conhecidas também como uma sociologia do senso comum, “séo
ideologias que produzem uma ordem socialmente elaborada, pretendendo
uma aparéncia de universal e natural” (MOURA, 2009, p. 75).

As representagdes sao construidas social e historicamente. Sao
portadoras do simbdlico e carregam sentidos ocultos que séo internalizados
no inconsciente coletivo e que, portanto, se apresentam como naturais
(PESAVENTO, 2004, p.41). Elas estdao presentes no cotidiano da vida
contemporanea e atuam na vida social, seja por meios cognitivos,
ideoldgicos, opinides, crengas, valores, imagens etc., sendo que a forma de
organizagao desses elementos é capaz de produzir saberes que, muitas das
vezes, sao absorvidos, entendidos e usados para explicar as dinamicas da
vida social, isto é, sdo elementos que direcionam, entre outros aspectos,
tanto o comportamento social como os modos de interpretacdo da vida em
sociedade. (JODELET, 2001, p. 17). As representagdes estédo relacionadas
com as vivéncias, trajetorias de vida e 0 senso comum que permeiam um
determinado contexto sociocultural — no nosso caso, o contexto religioso.
Nesse sentido, elas funcionam como veiculos culturais, ou seja, elas
transportam maneiras de compreender e organizar o mundo. As
representacdes sociais, portanto, por serem construidas coletivamente a
partir de crencas, padroes, atitudes, costumes etc., além de explicar
realidades e comportamentos, também justificam posi¢des e agoes.

Mianayo (1998, p. 158), ao abordar a tematica das Representacdes

Sociais, sugere a seguinte definigao:

Representacbes Sociais € um termo filosofico que significa a
reproducdo de uma percepcdo anterior ou do conteudo do
pensamento. Nas Ciéncias Sociais sdo definidas como categorias
de pensamento, de acdo e de sentimento que expressam a
realidade, explicam-na, justificando-a ou questionando-a.
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Para Minayo (1998, p. 158), a eficacia das Representagbes Sociais,
enquanto material de estudo, acontece porque as percepgcbes sao
extremamente significativas ja que atravessam a historia e as diferentes
correntes de pensamento sobre o social.

Ainda nessa perspectiva, ha que se considerar também o papel do
imaginario no desenvolvimento das relagdes sociais — e religiosas — pois a
trama que compde o tecido da sociedade é ela propria composta pelo
imaginario. Assim, os estudos do imaginario serdo aqui utilizados por
entendermos que, ao se tratar das analises em ciéncias sociais, ha que se
buscar aprofundar a reflexdo para uma abordagem que ndo se prenda aquilo
que Swain (1994) chamou de imperialismo da racionalidade, isto &€, uma
abordagem dualista, na qual busca-se estabelecer distingbes em varias
esferas, inclusive entre o real e o imaginario. A busca pelo conhecimento
deve visar compreender a realidade como um todo, incluindo-se ai as varias
dimensdes de concretude que se colocam na vida social. Nas palavras de
Swain (1994, p. 48):

A vida social produz, além de bens materiais, bens simbdlicos e
imateriais, um conjunto de representagcbes, cujo dominio é a
comunicagdo, expressa em diferentes tipos de linguagem,
discursos que se materializam em textos ‘imagéticos’,
iconograficos, impressos, orais, gestuais, etc.

Essa autora observa ainda que o imaginario “é forjador de sentidos,
de identidades, de (in)coeréncias” (SWAIN 1994, p. 46). Assim, o imaginario,
que é criador de simbolos e imagens, é fator fundamental na construgao dos
papeis sociais. As afirmag¢des e também as contradicbes do ser social se
expressam e se reproduzem através do imaginario.

Reconhecemos, no entanto, que atualmente o vocabulo imaginario
faz parte da linguagem cotidiana e é utilizado por varias pessoas, mas, em
geral, com sentidos muito diferentes. Portanto, ao utilizarmos esse termo,
cabe esclarecer o que se entende por imaginario no campo das ciéncias
humanas, ou ainda, em que sentido nos baseamos conceitualmente para
utiliza-lo, uma vez que nao existe um consenso no uso do termo até mesmo

entre os tedricos da area.
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Castoriadis (1982) aborda a tematica do imaginario no que tange a
sua relagdo com a sociedade. E o que o autor denomina de imaginario social,
isto é, o elemento que faz com que cada sociedade se organize e funcione de
forma especifica e unica. Sdo as escolhas, os sistemas de valores e as
hierarquias. Sao as criagdes singulares e suas redes simbdlicas. Para ele, é
0 imaginario o componente que vai tragar os sentidos das sociedades: valor
ou nao-valor; permitido-proibido etc. Ou seja, as maneiras de se estabelecer
relagdes; as motivagcbes de um povo; seu comportamento; tudo isso nao
pode ser compreendido fora do imaginario social. Castoriadis (1982, p. 155)
assinala ainda que o imaginario € um componente que esta presente na
instituicdo de uma sociedade.

Maffesoli (2001), no entanto, discorda da concepgao rigida de

imaginario apresentada por Castoriadis:

Para Castoriadis, o imaginario tem uma fungédo determinada. Nao
por acaso, refere-se a instituicdo imaginaria da sociedade. O termo
instituicdo tem um valor de estabilidade. Ora, o imaginario € uma
sensibilidade, ndo uma instituicdo (MAFFESOLI, 2001, p. 80).

Entretanto, apesar da divergéncia com esse autor, Maffesoli
reconhece que a contribuicdo de Castoriadis esta no resgate da forga do
imaginario: “ele [Castoriadis] desenvolveu, de maneira interessante, uma
reflexdo sobre a forga do imaginario” (MAFFESOLI, 2001, p. 79). Assim,
entendemos ser possivel utilizar as contribuicbes desses dois autores, uma
vez que o foco deste trabalho se da justamente na forga do imaginario
construido em torno da mulher e a forma como é usado, ainda hoje, para
perpetuar a subjugacao do feminino ao masculino.

Pesavento (2004) também aborda essa tematica e ressalta que um
dos aspectos importantes do imaginario € que trata-se de uma construgao
social e historica. A autora define o imaginario como “um sistema de idéias e
imagens de representagdo coletiva que os homens, em todas as épocas,
construiram para si, dando sentido ao mundo” (PESAVENTO, 2004, p. 43).
Para a autora, o imaginario € um conceito central para a analise da realidade.

Neste mesmo viés, Maffesoli (2001) também enfatiza que o

imaginario ndo pode ser compreendido como antagbnico ao real, pois ele
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circula e esta presente na vida em sociedade. O imaginario, apesar de
impalpavel, é real. E uma forca social ndo quantificavel, mas perceptivel.
Maffesoli (2001) remetendo ao pensamento de Walter Benjamim, sintetiza

assim o seu posicionamento sobre a inser¢do do imaginario na sociedade:

O imaginario, para mim, é essa aura: uma atmosfera [...] € 0
estado de espirito de um grupo, de um pais, de um Estado-nagéo,
de uma comunidade, etc. O imaginario estabelece vinculo. E
cimento social. [...] envolve uma sensibilidade, o sentimento, o
afetivo. [...] Esse momento de vibragdo comum, essa sensagao
partilhada, eis o que constitui um imaginario.

Portanto, a forga do imaginario em uma sociedade ndo pode ser
menosprezada, pois trata-se de uma forca tao real como outra qualquer. Nao
€ possivel compreender uma sociedade simplesmente como um sistema
funcional. E necessario aprofundar-se nas questdes que envolvem a
sociedade e reconhecer que o imaginario € parte integrante tanto das
compreensdes como das formas de desenvolvimento da vida social como um
todo. Swain (1994, p. 56), corroborando com Maffesoli e Pesavento, sustenta
que o imaginario e o real ndo sdo opostos, mas sim, dimensdes imbricadas
que formam o tecido societal.

Representagdes e imaginarios, portanto, sdo aspectos importantes a
serem considerados quando se aborda o lugar conferido as mulheres na
sociedade e na esfera religiosa, principalmente por se tratarem de
componentes utilizados tanto no estabelecimento de concepgdes quanto na
desconstru¢cdo das mesmas.

Na pesquisa serao privilegiados ainda os pressupostos de Foucault
(1996) que apontam para a necessidade de se refletir sobre os discursos.
Estes, além de estarem relacionados com os modos de significagdo e re-
significdo do sujeito, se conectam também com as varias instédncias das

relacdes de poder. O autor descreve assim a sua tese:

Suponho que em toda sociedade a produgédo do discurso é ao
mesmo tempo controlada, selecionada, organizada e redistribuida
por certo numero de procedimentos que tém por fungdo conjurar
seus poderes e perigos, dominar seu acontecimento aleatorio,
esquivar sua pesada e temivel materialidade (FOUCAULT, 1996, p.
8-9).
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Ao propor a analise do modo como os discursos sado formulados
(quem diz, como diz, porque diz etc.), o alerta de Foucault recai sobre o
modo de se entender as relagcbes de poder que se colocam diante da
sociedade.

A proposta de Foucault esta em denunciar que a verdade e o poder
estdo reciprocamente interligados e até mesmo comprometidos com a
produgao dos discursos e, consequentemente, com o desejo de se exercer o
controle na sociedade contemporanea. Orlandi (1999, p. 42) também traz
uma contribuicdo contundente ao propor que a Analise de Discurso deve
refletir “sobre a maneira como a linguagem esta materializada na ideologia e
como a ideologia se manifesta na lingua”. A autora enfatiza que a Analise de
Discurso se propde a explicitar como um objeto simbdlico esta investido de
significancia, ou, como se da a producdo de sentidos na sociedade
contemporanea.

No que tange ao estudo da linguagem, Bakhtin (2006, p. 34) também
apresenta argumentos validos, principalmente sobre a natureza ideoldgica do
signo linguistico. Para o autor, “a palavra € o fendbmeno ideoldgico por
exceléncia” e, portanto, ela se torna em objeto fundamental de qualquer
estudo que perpasse o campo da ideologia. Matos (2010, p. 26), valendo-se

do pensamento de Orlandi e Bakhtin, sintetiza assim a questéo:

As palavras derivam do sentido da formacgao discursiva em que se
inscrevem. A formacdo discursiva representa a formacao
ideologica. Dessa forma, o sentido sempre ¢é determinado
ideologicamente. Tudo o que é dito tem um trago ideoldgico que
nao é inerente a palavra, mas a discursividade, na maneira como a
ideologia se materializa no discurso.

Portanto, cabe verificar de que modo o discurso eclesiastico, muitas
vezes, € usado como meio de perpetuacdo da inferioridade do feminino,
cumprindo assim a fungao de legitimar a ordem estabelecida.

E importante (re)lembrar a denudncia feita por Bourdieu (2009) de que
a ordem social — e aqui podemos falar também da ordem religiosa — é
instituida de maneira a moldar as mulheres a partir dos valores impostos pelo

masculino.
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Vale a pena destacar que, ao discorrermos sobre o paralelo entre
discurso eclesiastico e legitimagdo de uma ordem estabelecida nao
desconsideramos a contrapartida na qual o discurso pode e é também usado
como forma de deslegitimar a mesma ordem estabelecida. Pelo contrario, o
interesse aqui € pontuar que, pela natureza da pesquisa em questdo, a nossa
énfase se da no ambito dos discursos androcéntricos que ainda permeiam a
religido cristd e que exercem a fungao de legitimagdo de um satus quo

ancorado na dominagao masculina.

1.2 REFLEXOES SOBRE O MUNDO CONTEMPORANEO: O MOVIMENTO
FEMINISTA E A CATEGORIA ANALITICA DE GENERO

Ao observarmos, hoje, os nossos espagos publicos, vamos concluir
que muita coisa mudou nos ultimos anos: agora o recinto urbano é
fortemente marcado pela presenca das mulheres. Portanto, se a paisagem
das cidades mudou, ndo ha como negar que o movimento feminista teve
grande influéncia nesta alteragdo uma vez que abriu as portas para que os
espacos fossem ocupados, habitados e preenchidos também pelas mulheres.
A este respeito, Rago observa que, no Brasil, 0 movimento feminista além de
ter um forte impacto sobre as estruturas socioeconOmicas e sobre as

instituicoes politicas, teve influéncia também no modo de pensar a sociedade:

Entre os anos trinta e sessenta, assistimos a emergéncia de um
expressivo movimento feminista, questionador n&o s6 da opresséao
machista, mas dos codigos da sexualidade feminina e dos modelos
de comportamento impostos pela sociedade de consumo (RAGO,
2003, s/p).

Neste contexto, apontamos que, para Hall (2006), o feminismo, tanto
como critica tedrica quanto como movimento social, € um dos cinco grandes
avangos no pensamento da modernidade tardia que tiveram impacto para o
descentramento do sujeito cartesiano e socioldgico que era, rotineiramente,
descrito e ancorado unicamente no universo masculino (HALL, 2006, p. 43-
45). Corroborando com este pensamento, Gebara (2010, p. 26) afirma que “o
feminismo inscreve-se entre os movimentos sociais que mais marcaram e

provocaram mudangas no século XX”. No mesmo viés, Swain (2000, p. 48)
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declara que “os feminismos, gracas a sua pluralidade e dinamismo,
penetraram as redes discursivas do século XX, desafiando os regimes de
verdade que instituem o mundo e suas significagoes”.

Ainda sobre as contribuigdes do movimento feminista, concordamos
também com as consideragdes feitas por Bourdieu de que uma das grandes
contribuicbes deste movimento foi a de que “a dominacdo masculina nao se
imp&e mais com a evidéncia de algo que ¢ indiscutivel” (BOURDIEU, 2009, p.
106). Pelo contrario, se hoje é possivel estabelecer uma leitura do contexto
contemporaneo que busca compreender o lugar das mulheres na sociedade
atual, € em grande parte por causa dos subsidios promovidos por este
movimento, que conseguiu colocar na pauta das discussdes a tematica das
mulheres em todas as suas dimensoes.

O campo religioso, como todos os outros campos do saber, também
recebeu os impactos dos avangos do movimento feminista. O estudo do
fenbmeno religioso ndo mais se limitou as abordagens das instituicbes
religiosas. Pelo contrario, cada vez mais somos desafiados a pensar a
religido a partir da interlocucdo dos sujeitos religiosos. Souza (2008), ao
discorrer sobre os desafios atuais que s&o colocados para a sociologia da
religido, afirma que “pensar, por exemplo, na recomposi¢cao das relagdes
entre religido e modernidade implica, necessariamente, trazer os sujeitos
religiosos para o centro da discussao socioldgica” (SOUZA, 2008, p. 14).

A influéncia das idéias e dos movimentos feministas, portanto, abriu
caminhos para a produgao de um novo olhar sobre a relagdo das mulheres
com o campo religioso. Sobre a questdo, Scavone (2008) enfatiza que “o
campo religioso, em seu aspecto institucional, tradicionalmente antifeminista,
nao ficou imune aos efeitos sociais e culturais das idéias feministas
contemporaneas” (SCAVONE, 2008, p. 7). No entanto, apesar dos avangos
ja alcancados neste entrecruzamento, acreditamos que esta € ainda uma
area fértil de analises principalmente porque a religido tem sido um campo
fortemente dominado pelo universo masculino. Nunes (2005) nos lembra que,
no senso comum, as mulheres s&o consideradas mais religiosas do que os
homens, no entanto, historicamente s&do os homens que dominam a produgao

do que é sagrado, sendo que tanto os discursos quanto as praticas religiosas
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carregam a marca desta dominagdo. A autora sintetiza assim a questao
(NUNES, 2005, s/p):

As religibes sdo um campo de investimento masculino por
exceléncia. Historicamente, os homens dominam a produgéo do
que é 'sagrado' nas diversas sociedades. Discursos e praticas
religiosas tém a marca dessa dominagdo. Normas, regras,
doutrinas sdo definidas por homens em praticamente todas as
religibes conhecidas. As mulheres continuam ausentes dos
espagos definidores das crengas e das politicas pastorais e
organizacionais das instituicbes religiosas. O investimento da
populacdo feminina nas religides da-se no campo da pratica
religiosa, nos rituais, na transmissao, como guardids da memodria
do grupo religioso (grifo nosso).

Ha que se reconhecer, no entanto, que este cenario ja mudou em
varios nichos do Cristianismo nos quais as mulheres, atualmente, assumem
posicdes de poder institucional. No entanto, a critica de Nunes continua
valida principalmente para denominagdes que ainda querem estabelecer o
lugar da mulher — tanto na esfera religiosa, quanto na social — e sustentam

essa posicao ancorando-se em textos biblicos.

1.2.1 A influéncia do movimento feminista nas produg¢des académicas

O movimento feminista teve impacto também nas producgdes
académicas. Aos poucos, todas as areas do saber comegaram a pensar na
importancia da sexualizagdo no debate académico: “o feminismo saia do
gueto e irradiava seus fluidos mornos e positivos pela academia”, diz-nos
Rago (1998, p. 90). A pauta cientifica, portanto, ndo pdde mais se omitir em
tratar tematicas e problemas das mulheres, e assim, o campo cientifico se
ampliou e, temas referentes a vida privada — até entdo considerados sem
valor para o campo do saber — passaram a ser analisados na academia. Ao
analisar a imbricagdo entre o Movimento Feminista e a academia, Rago

(1998, p. 90) faz a seguinte declaragao:

Histérias da vida privada, da maternidade, do aborto, do amor, da
prostituicdo, da infancia e da familia, das bruxas e loucas, das
fazendeiras, empresarias, enfermeiras ou empregadas domésticas,
fogbes e panelas invadiram a sala e o campo de observagéo
intelectual ampliou-se consideravelmente (grifo nosso).
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Vale lembrar que é justamente nesse contexto onde a produgao
académica ja ganhava novas cores e novos contornos que surgiram Os
estudos de género. Ou seja, com o aprofundamento das analises sobre a
condigdo da mulher, e isso em todas as dimensdes da vida, o campo dos
estudos sobre as mulheres se ampliou e deu origem aos estudos de género.

Scott (1991) apresenta o que, para ela, € o trajeto percorrido do uso
da palavra género até que esta se tornasse em categoria analitica para as
pesquisas académicas. A autora alega que a palavra género comegou a ser
usada mais seriamente pelas feministas como uma maneira de fazer alusédo a
organizagado social da relacdo entre os sexos. Para Scott (1991, p. 2), “o
género era proposto por aquelas que defendiam que a pesquisa sobre
mulheres transformaria fundamentalmente os paradigmas no seio de cada
disciplina”. Duas razdes principais fizeram com que as historiadoras
feministas, especialmente, buscassem por novas formulagdes tedricas
utilizaveis na analise das histérias das mulheres: primeiro, os estudos de
casos sobre as mulheres exigiam uma perspectiva que considerasse as
desigualdades persistentes, com suas continuidades e descontinuidades, e
que também levasse em conta as experiéncias sociais radicalmente
diferentes entre as mulheres; e, segundo, a percepcdo de uma falta de
abordagens que se pautassem em questionar, e ndo apenas descrever, 0s
poderes dos conceitos dominantes com o intuito de abala-los e até mesmo
transforma-los. Nessa trajetéria, as analises de género passaram a refletir e a
questionar as identidades subjetivas dos homens e das mulheres. Ou seja, o
género se tornou “uma maneira de indicar as ‘construgdes sociais” (SCOTT,
1991, p. 4). Para Scott (1991, p. 14), a definicdo de género é composta por
duas partes e varias subpartes que sdo ligadas entre si: “0 género € um
elemento constitutivo de relagdes sociais baseado nas diferengas percebidas
entre 0s sexos, € 0 género € uma forma primeira de significar as relagdes de
poder”. Enfim, a categoria género, que em um primeiro momento foi utilizada
nas analises das diferengcas entre os sexos, estendeu-se para abarcar
também a questao das diferencas dentro das diferengas, o que aprofundou o
debate sobre a necessidade de se articular género como uma categoria de

analise.
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Gebara (2010, p. 18) discorre sobre a importancia da nogao de
género para as analises cientificas. Para esta autora, “género é a realidade
concreta de nossa pessoa”, ou seja, diz respeito as formas concretas pelas
quais entramos nos processos de socializacdo e também pelas quais nos
aculturamos. Na perspectiva de género, o humano se torna relagao histérica,
inserido em um contexto onde os relacionamentos e as interacbes humanas
acontecem de fato. Bassanezi Pinsky (2009, p. 163) também contribui no

debate dessa tematica:

Tomado como uma categoria, ou seja, um modo de perceber e
analisar relagbes sociais e significados, género pode ser
empregado como uma forma de afirmar os componentes culturais e
sociais das identidades, dos conceitos e das relacbes baseadas
nas percepg¢des das diferencas sexuais. Em outras palavras, a
categoria de género remete a idéia de que as concepcdes de
masculino e de feminino possuem historicidade.

Varias outras autoras discorrem sobre a entrada e a importancia da
categoria analitica de género nas produgdes académicas: Souza (2008)
declara que “a histéria da mulher e os estudos sobre a mulher foram cedendo
lugar ou, melhor, compartilhando-o, com os chamados estudos de género,
estabelecendo uma interlocucdo critica com os diferentes saberes
disciplinares” (SOUZA, 2008, p. 19); e, Cobo Bedia (1995) sustenta que
estes, nas ultimas décadas, tém adentrado por todas as areas das ciéncias
sociais. Enfim, género é uma construgédo cultural e, portanto, se torna um

objeto de estudo das ciéncias sociais.

1.2.2 Género: categoria de analise utilizada na desconstrucao de atribui¢cdes
simbdlicas dos sexos

A perspectiva de género esta para além do sexo. No campo dos
estudos biblico-teolégicos, Richter Reimer (2005, p. 26) nos lembra que
‘género ndo € ‘coisa de mulher nem sindnimo de ‘sexo’ [...;] género diz
respeito as relagdes construidas [...]. A categoria de género enfatiza o carater
social das distingdes construidas a partir das diferengas bioldgico-sexuais”.
Género, portanto, refere-se ao discurso da diferenga dos sexos, isto €, ao

conjunto de atribuicbes — papeis, identidades, comportamentos etc. — que sao
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conferidos a homens e mulheres. O argumento levantado pelas analises de
género € que essas atribuicbes vao de tal forma sendo cristalizadas na
relagdo entre homens e mulheres que, muitas vezes, passam a ser
consideradas como parte da propria natureza humana. Rever estas relagdes
— que séo “relagdes de poder e mudanga” (RICHTER REIMER, 2005, p. 26) —
nao é uma tarefa facil. No entanto, uma das maiores contribuicdes das
analises de género € justamente a tentativa de buscar compreender a forma
pela qual as percepcbes das diferencas sexuais foram — e ainda sao —
capazes de nortear as relagdes sociais. Assim, a categoria de género traz a
possibilidade de analisar para desconstruir as atribuicbes simbdlicas que
foram conferidas aos sexos. Schussler Fiorenza (2009, p. 130), enfatiza que
“a categoria de género questiona crencas aparentemente universais sobre
mulheres e homens e desmascara suas raizes socioculturais”. Nesta mesma
linha de pensamento, Gebara (2010, p. 18), ao discorrer sobre a importancia

das analises a partir da nogéao de género, faz a seguinte declaragao:

A nocéao de género [...] ndo nos fecha no sexo como condicionante
absoluto, mas mostra que a partir da biologia fizemos cultura, e
cultura sexista. E, se fizemos essa cultura que de certa forma nos
excluiu, podemos firme e lentamente refazé-la.

As analises a partir de género, portanto, visam as relagbes sociais
justas entre homens e mulheres. Gebara, mais uma vez, enfatiza que “uma
abordagem de qualquer problema a partir da no¢céo de género, deve situar-se
no processo de reivindicacdo das mulheres de uma nova relagéo social entre
mulheres e homens” (GEBARA, 2010, p. 38). Assim, ndo se trata de ajustar
as mulheres a uma estrutura hierarquica — social, politica etc. —, onde impera
a dominagao masculina. A proposta é criar novas relagbes de convivéncia,
cujo direito nao passe pelas pré-definicbes dos papeis que sao atribuidos por
uma sociedade patriarcal e hierarquica. Trata-se, no fundo, de gerir um
processo de desconstrucdo, de desnaturalizacdo das diversas formas de
violéncia e opresséo (RICHTER REIMER, 2005, p. 27).

Em suma, a nocdo de género surgiu com o0s movimentos de
mulheres, mas tornou-se um valioso instrumento de interpretagdo das

relagbes humanas. Esta categoria nos ajuda na compreensdo de como as
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interagcdes entre as pessoas sdo construidas, sejam elas pessoas do mesmo
sexo ou ndo. Os estudos de género auxiliam na analise das relagdes sociais
a partir de representagdes, conceitos e praticas que vao se cristalizando

culturalmente.

1.2.3 Género e Religiao

A relevancia de um debate que conjugue género e religido esta na
percepcdo de que a cosmovisao ocidental sobre mulheres e homens esta
ainda bastante permeada por valores e imaginarios que a religido ajudou a
construir e, nesse sentido, a perspectiva analitica de género se torna em um
eficiente instrumento para as producdes académicas. As analises feitas a
partir da concepcdo de género se preocupam, além de outros elementos,
com instituicdes e crengas que condicionam as relacdes sociais. Assim
sendo, é por entendermos que a relagdo poder/dominagao de género envolve
também o campo religioso, que acreditamos na importancia da perspectiva
de género para o debate.

Lembramos ainda que os estudos de género trazem em seu bojo a
confrontacdo de declaragbes universalistas e abstratas em relacdo ao ser
humano. Nas palavras de Gebara (2010, p. 26): “nosso género € nossa
identidade e nosso limite. Nosso género € nossa possibilidade social, € nossa
histdria, nossa cultura e nossa esperanga de mudanga”. O nosso argumento,
portanto, € que, para que haja possibilidades de mudangas e de uma
interacdo mais justa entre homens e mulheres, é preciso entender as raizes
de afirmacdes universalistas que permeiam o pensamento do mundo
ocidental.

Vale lembrar que uma das fungdes desempenhadas pela religidao € a
legitimagao ou confrontagado do status quo no que tange também as relagdes
de género. A este respeito, Erickson (1996), ao analisar a teoria de Durkheim,
defende que questdes do ambito das relacbes de género, ainda que nao
explicitamente, estdo presentes na teoria da religiao desenvolvida por este
autor ja que, para Durkheim a religido era capaz de moldar a forma de todo
conhecimento, passado e futuro (ERICKSON, 1996, p. 30).
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A religido, portanto, funciona de uma maneira que permite a
legitimagdo de um estilo de vida com propriedades que sdo, muitas vezes,
até arbitrarias, e também contribui para a perpetuacédo e reproducado da
ordem social. Este é um dos motivos pelo qual Bourdieu (1974) afirma que a
religido, em sua qualidade de sistema estruturado, “funciona como principio
de estruturagdo” (BOURDIEU, 1974, p. 45). Para este autor, uma das
modalidades utilizadas como via de estruturacdo é o efeito de consagracao
que, pelas suas acgdes santificantes, acaba por legitimar e naturalizar tudo o
que define socialmente um grupo, promovendo assim a perpetuagdo de
situacdes arbitrarias e a sacralizacdo das estruturas sociais. Em outras
palavras, a religido acaba por atribuir um carater transcendente e
inquestionavel a ordem social ja estabelecida, como se esta fosse resultado

de uma institui¢go divina.

1.3 O USO DO TEXTO BIBLICO NA PESQUISA

No cristianismo a Biblia é considerada texto sagrado, isto €, um livro
de inspiragéo divina ao qual € atribuido um valor que Ihe confere autoridade
para ser o condutor dos seus seguidores a uma vivéncia em harmonia com
Deus. Schussler Fiorenza (1992, p. 11), concordando com este pensamento,
declara que “a Biblia ndo € mera colecao histérica de escritos, mas é também
Escritura Sagrada, evangelho, para os cristdos de hoje”. Tendo por base
esse pressuposto é que aqui enfocamos nas interpretagdes contemporaneas
sobre as relagdes homem-mulher que sao feitas a partir de seus escritos.
Lembramos que o nosso intuito ndo é abordar as questdes canbnicas do
texto — questdes essas que sdo problematicas dentro do préprio cristianismo
ja que no catolicismo o Canon é de 73 livros e no protestantismo 66 — e muito
menos tratar das discussdes autorais do texto. A nossa proposta esta em
analisar o texto — e as interpretagcdes que sao feitas desse texto — tendo
como base o proprio texto. Ou seja, nos propomos a uma analise a partir de
narrativas e passagens biblicas, considerando o texto como o documento de
autoridade no cristianismo.

Nesse sentido, podemos dizer que a nossa analise do texto biblico se

ancora no principio do Sola Scriptura (Escritura somente). O principio, ou, a



472

doutrina do Sola Scriptura foi introduzido pelos reformadores e atesta que a
Biblia é a unica fonte de revelacédo. Dreher (2005), a este respeito, declara
que “para Lutero, a Biblia é a unica autoridade na igreja. Tudo o mais que
existe na igreja deve ser deduzido dessa autoridade e so vale se estiver em
concordancia com ela” (DREHER, 2005, p. 248). Aqui, portanto, comega um
novo desafio para os hermeneutas.

A hermenéutica, ou o processo da interpretagdo, sempre foi
fundamental no trato das escrituras, afinal, qualquer leitura pressupde algum
tipo de hermenéutica. Ao olharmos para a Histéria o que se constata € que,
assim como a percepg¢ao de mundo passou por transformagdes, o mesmo
aconteceu com a hermenéutica. Ou seja, através da analise das obras de
autores e tedlogos € possivel detectarmos mudangas na hermenéutica usada
para a interpretacdo das escrituras, bem como na maneira de se abordar o
texto biblico.

Jasper (2004) nos proporciona um apanhado histérico do processo
hermenéutico relacionado ao texto biblico desde os primordios da Igreja, na
era medieval, até o periodo pos-reforma, que comeca a apresentar tragos
que vao desembocar na Modernidade.

De acordo com Jasper (2004, p. 45-7), a igreja medieval do ocidente,
até pelo menos o século Xlll, se pautava em uma hermenéutica que havia
sido apresentada pelos pais da igreja e que procurava extrair um quadruplo
sentido dos textos: o literal, que considera o aspecto histérico do texto; o
alegorico, uma interpretacdo que aponta para uma fé cristolégica; o moral,
que busca por regras para a vida diaria; e, o anagogico, que se refere aos
mistérios espirituais, em especial, o da morte. Contudo, as formas de se
interpretar as escrituras foram gradualmente se modificando.

Ao falar, por exemplo, da obra de um dos maiores tedlogos
medievais, Thomas de Aquino, Jasper (2004) nota que ele ja buscava uma
interpretacdo mais cientifica para as escrituras, ja que no coragdo de suas
consideracdes estava a palavra razdo. E claro que para Thomas de Aquino
esta palavra nao tinha a mesma conotagédo que nos dias atuais. Razao, para
Thomas de Aquino era pensar de conformidade com a mente de Deus e nao

de acordo com as habilidades mentais centradas no humano (JASPER, 2004,
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p. 47). O que queremos destacar, no entanto, é que, com Thomas de Aquino,
a propria teologia ja comeca a ser de ambito cientifico e académico.

A partir desse olhar mais cientifico para as escrituras, o texto biblico
foi gradualmente sendo interpretado mais literalmente, e isto porque o alvo
dos intérpretes passou a ser o de buscar provas racionais no texto. Assim, a
interpretacédo alegoérica no ambito académico, foi desaparecendo, ainda que
continuasse presente nos sermdes e nas pregagdes.

Jasper (2004, p. 51) discorre ainda sobre a obra de um outro tedlogo,
Thomas a Kempis, e sugere que em alguns aspectos este autor pode ser
considerado um predecessor da Reforma Protestante pois, para ele, ler a
Biblia era uma questao de prestar atengdo ao texto. Apesar de Kempis ainda
se pautar em grande medida a catena, ou, a colegcao de interpretacdes dos
pais da Igreja, € possivel perceber através de sua obra que a hermenéutica
medieval estava caminhando para o que, mais tarde, viria a ser a
hermenéutica da Reforma, com énfase em uma aproximag¢ao mais individual
as escrituras.

Outros nomes, segundo Jasper (2004), também s&o passiveis de
consideragcao nesse processo. O autor atesta, v.g., que Desiderius Erasmus,
apesar de continuar arraigado a hermenéutica da fé — que atrelava a leitura e
a interpretacdo do texto biblico a toda uma postura espiritual de mente e
coragdao, com oragdes e afirmagdes de fidelidade a Igreja — encorajava
também a leitura de autores pagéos, além da leitura da Biblia.

Com a Reforma Protestante o campo da interpretacao biblica mudou
drasticamente. Mesmo que o foco principal das preocupagdes continuasse
nas questdes teoldgicas, a maneira de entender e interpretar o texto biblico
sofreu grandes alteragoes.

No que concerne a abordagem das escrituras, percebe-se que, ainda
que Martinho Lutero, o grande reformador, tenha se preocupado em separar
0s comentarios marginais e adicionais do texto biblico, ainda assim, a sua
hermenéutica continuava presa aos caminhos propostos pelos pais da igreja,
ou seja, a hermenéutica da fé (JASPER, 2004, p. 59). Entretanto, o avango
de Lutero se da principalmente na idéia de que o leitor sozinho é quem deve
confrontar o texto, sem a necessidade da intervencdo da Igreja ou mesmo de

sua teologia, uma vez que ambas s&o passiveis de, em algum ponto, terem
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sido corrompidas (JASPER, 2004, p. 57). Lutero, portanto defende o contato
individual com as escrituras, o0 que, sem duvida, ja aponta para a chegada da
Modernidade com sua énfase no individualismo.

Dreher (2005, p. 249), corroborando com o pensamento de Jasper,
atesta que “o exegeta Lutero sabia que sd&o seres humanos os que
interpretam a Biblia; por outro lado, sabia que o espirito no qual ela deve ser
interpretada esta nela mesma e a esse o exegeta deve se curvar’. E nesse
contexto que o préprio Dreher (2005, p. 249) cita as palavra de Lutero: “Sacra
scriptura sui ipsius interpres (WA 7,97; 10/1ll, 288): ‘a Sagrada Escritura é seu
proprio intérprete’””. Para nds, vale ressaltar que, com Lutero, vai-se
estabelecendo o principio do Sola Scriptura (JASPER, 2004, p. 58).

Ainda neste cenario dos reformadores, um outro nome que merece
ser reconhecido pelas suas contribuicbes no campo da hermenéutica,
segundo Jasper (2004, p. 60-2), é o de Jodo Calvino, cujo pensamento
desembocou no que hoje conhecemos como calvinismo. Para Jasper,
Calvino, mais do que Lutero, se opunha a interpretacéo alegérica medieval
dos pais da Igreja. E mais, a hermenéutica de Calvino girava basicamente em
torno do sentido literal do texto. Para este reformador ainda, o leitor das
escrituras, deveria se ocupar com a apreciacdo de sua mente mas também
com a do préprio autor do texto biblico, ou seja, a interpretagcdo deveria
comecar na busca da intencéo do autor do texto (JASPER, 2004, p. 62).

No que tange ao entrelagamento entre a Reforma Protestante — que
tras em seu bojo o principio do Sola Scriptura — e a Modernidade, vale a pena
considerarmos ainda as contribuicbes de Armstrong (2007), para quem a
Reforma Protestante acabou por expressar muito dos ideais da nova cultura
que emergia no Ocidente pois, conforme a autora, “as pessoas agora liam a
Escritura de uma maneira ‘moderna” (ARMSTRONG, 2007, p. 172), isto &,
sem a supervisao de especialistas religiosos. A leitura silenciosa e solitaria,
portanto, expressava a independéncia que se tornava essencial ao espirito
moderno.

Armstrong nos lembra, no entanto, que foi a partir do principio do
Sola Scriptura que as seitas protestantes se multiplicaram. Nas palavras da

autora:
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Sola Scriptura havia sido um ideal nobre, ainda que controverso.
Na pratica, porém, ela significava que todo mundo tinha o direito,
concedido por Deus, de interpretar aqueles documentos
extremamente complexos como bem entendessem. As seitas
protestantes proliferaram, cada uma proclamando que somente ela
compreendia a Biblia (ARMSTRONG, 2007, p. 173).

A liberdade religiosa, portanto, estava se tornando problematica ja
gue um mesmo texto podia ser interpretado para servir a interesses opostos,
como foi constatado mais tarde, com a tematica da escraviddo: “ao mesmo
tempo que afro-americanos recorriam a Biblia para desenvolver sua teologia
da libertacdo, a Ku, Klux, Klan a utilizava para justificar o linchamento de
negros” (ARMSTRONG, 2007, p. 179).

O que queremos ressaltar, no entanto, é que ainda que o principio do
Sola Scriptura se baseie na inspiracado divina do texto biblico e ateste que a
Biblia é a unica regra de fé e pratica, a interpretacédo € um processo humano
e, portanto, a busca pelo(s) significado(s) do texto estara sempre sujeito a
falhas ou mesmo distor¢des. A este respeito, Richter Reimer (2010, p. 66) faz

a seguinte afirmacéao:

A interpretagado quer convencer de algo, e se esforgca, em seu duto
argumentativo, a fazer crer que esta pode ser uma boa maneira de
se compreender determinado texto/objeto. Interpretar ndo é uma
arte neutra, mas & permeada e movida por interesses de
estabilizagdo/manutencéo ou de ruptura e transformagao de status
sociocultural e politico-econdmico. Ela quer forma(ta)r identidade e
préxis. E no processo de interiorizagdo do que é dito ndo apenas
no texto, mas também na e com a interpretagdo que se constroi
tipos ideais, identidades, valores, posturas... O texto, assim
interpretado, diz e faz crer na sua verdade.

E portanto a partir dessas consideragdes que pretendemos trabalhar
com interpretagcbes do texto biblico. Entendemos que em muitas igrejas
cristds, as mulheres continuam amarradas pelas cordas de uma
hermenéutica que as prende em um mundo onde os privilégios sdo dos
homens, e mais, que trata os privilégios conferidos ao sexo masculino como
sendo a vontade de Deus para o relacionamento entre homem e mulher.
Diante disso, a nossa proposta € utilizar as contribuicdes das hermenéuticas
feministas de libertagdo. Para Richter Reimer (2005, p. 34), “ler textos
biblicos numa perspectiva feminista & questionar profundamente as

concepgdes androcéntricas e patriarcais que perpassam nossas milenares
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experiéncias, seus textos e suas interpretacées”. Esta autora apresenta
algumas das implicagcbes presentes nos referenciais basicos das
hermenéuticas feministas dos quais destacamos: questionar as falas e
normas androcéntrico-patriarcais sobre fungdes de mulheres e outras
minorias qualitativas; analisar as funcbes libertadoras ou opressoras
presentes no texto; e, elaborar uma ética que afirma a vida como valor
absoluto, buscando construir novas relagdes de género e afirmando a
interdependéncia de todos os elementos da criacdo (RICHTER REIMER,
2005, p. 35). Aqui, portanto, nos contrapomos a afirmagéo de Ortlund (2006,
loc. 2604), um autor da escola complementarista, de que “feminist theology
must create a new textual base, a new canon... feminist theology cannot be
done from the existing base of the Christian Bible™. Ao contrario do que
Ortlund afirma, essa tese pretende demonstrar, pelo principio do Sola
Scriptura, que exegeses responsaveis e aprofundadas do(s) texto(s)
biblico(s) confirmam a mensagem de libertacdo para as mulheres na qual a
teologia feminista se fundamenta.

Lembramos ainda que uma abordagem relevante que envolva o tema
da dominagdo do masculino sobre o feminino deve atentar para aquilo que
Bourdieu (2009, p. 50) chama de “os efeitos duradouros que a ordem social
exerce sobre homens e mulheres”. Estes efeitos duradouros sao uma forca
simbdlica que, sem qualquer coacdo, acabam por exercer diretamente um
poder imenso nas relacdes entre homens e mulheres. E portanto nessa
perspectiva, que foca nos efeitos duradouros da dominagdo masculina, que
pretendemos considerar o lugar conferido as mulheres a partir de analises

ancoradas no texto biblico.

6 Tradugéo: “A teologia feminista deve criar uma nova base textual, um novo cénon... a
teologia feminista ndo pode ser feita a partir da base existente da Biblia Crista”.
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2 INTERPRETAGOES DO FEMININO A PARTIR DO TEXTO BIiBLICO: O
RELATO DA CRIACAO E OS TEXTOS DO CORPUS PAULINO

A verdadeira viagem de descobrimento
né&o consiste em buscar novas paisagens,
mas em ter novos olhos.

Mareei Proust

Este capitulo € dedicado basicamente ao segmento teoldgico da
nossa pesquisa. Vale lembrar que a analise dos textos biblicos se da a partir
do principio do Sola Scriptura em que a Biblia é considerada texto sagrado e
no qual ‘a Sagrada Escritura € seu proéprio intérprete’, conforme declarou
Lutero (DREHER, 2005, p. 249). A intencdo, portanto, ndo € avaliar a
veracidade das narrativas, mas antes, toma-las como palavra de sustentacao
e autoridade no cristianismo.

A partir desse pressuposto, em um primeiro momento, pretendemos
trabalhar com a pergunta: existe base para a dominagdo masculina nos
relatos da criacdo? Ou, essas narrativas, especificamente, apontam para a
subjugacdo do feminino pelo masculino? Jewett (1975), ao tratar desta
tematica, afirma que para o tedlogo Joao Calvino a idéia de subjugacao das
mulheres aos homens pode ser encontrada nas narrativas da criagcao:
“Calvino deixa claro que a subordinacdo da mulher ndo é simplesmente um
resultado da queda; pela propria ordem da criagdo a mulher € subjugada pelo
homem” (JEWETT, 1975, p. 68, tradugao nossa). Ja, o proprio Jewett rejeita
essa interpretacao hierarquica do texto.

Nesse capitulo ainda, sera abordado a tematica dos efeitos da queda
na cultura humana registrados no terceiro capitulo de Génesis. Esse relato
também tem sido utilizado como justificativa para a subordinagdo feminina.
Sobre a questao, Cardoso (2003, p. 98) assinala que “sao tado generalizados
os efeitos da queda na cultura humana e estdo estabelecidos em
profundidade tais, que ou sao vistos como normativos e inevitaveis, ou nem
sdo percebidos”. A analise dessa narrativa se faz necessaria porque ali
encontramos a raiz do problema que vai dar sustentacdo a polaridade entre

0OS SEXO0sS.
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Apos a abordagem das narrativas da criagdo e queda, o intuito &
passarmos aos textos do corpus paulino, dos quais daremos especial
atencao a pericope de 1Tm 2,8-15. Apesar de nao ser nosso objetivo tratar
das questdes autorais dos textos, € valido pontuar que estamos cientes de
que existe ainda uma discussao sobre a autoria de 1Tm, ou seja, indaga-se
se 1Tm é uma carta de Paulo ou de alguma escola posterior a ele. Koester
(2005, p. 317), por exemplo, referindo-se as cartas pastorais — 1 e 2 Timoteo
e Tito — afirma que “essas trés cartas, que formam uma unidade em sua
linguagem, conceitos teoldgicos e intengdo, e que foram redigidas pelo
mesmo autor, diferem acentuadamente de todas as outras cartas do corpus
paulino”. No entanto, esta € uma questdo ainda aberta que nao encontra
consenso entre os estudiosos do Novo Testamento. Kimmel (1982, p. 486),

ao discorrer sobre o corpus paulino declara que:

numerosos estudiosos discutiram a autoria paulina das cartas, mais
ou menos abertamente, mas admitem ao mesmo tempo a insergéo
de fragmentos paulinos genuinos. Do mesmo modo a convicgao de
que as Pastorais, direta ou indiretamente, remontam a Paulo ainda
conta com numerosos defensores.

Tamez (2005, p. 23-4), mesmo deixando claro que adere ao
consenso de que a carta é regida sob o pseudénimo de Paulo — n&o sendo
ele proprio o autor — também concorda que o debate em torno da autoria de
1Tim ainda ndo esta acabado e, sobre a questdo, pontua que, no primeiro
mundo, esta € ainda a discussao central que gira em torno dessa epistola.
Aqui, ndo entraremos nessa discussao pois, como declara Tamez (2005, p.
24), “cuando el escrito se dedica a defender o a atacar la autenticidad
paulina, se pierde de vista una gran parte del contenido del texto”. Assim
sendo, o0 nosso foco é na mensagem e interpretagcao do texto que, sendo ou
nao um escrito auténtico do apoéstolo Paulo, atualmente faz parte do Canon
biblico e, portanto, é utilizado como palavra de autoridade nas igrejas cristas.
Vale ressaltar, no entanto, que muitos dos autores utilizados nessa sec¢ao se
referem a Paulo como autor de 1Tm.

A pericope de 1Tm 2,8-15 foi escolhida pelo fato de que, baseados
apenas em uma leitura superficial, parece que o autor fecha as portas para

que as mulheres exercam alguma funcdo de ensino e/ou lideranga no
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ministério cristdo. Muitos Tedlogos concordam com a interpretagcdo de que
aqui, o texto esta legislando contra esta pratica por parte das mulheres. No
Matthew Henry’s Concise commentary’ (2001, p. 139-140), v.g., encontramos
a seguinte explicagdo: “de acordo com Sao Paulo, ndo é permitido que as
mulheres ensinem publicamente nas igrejas, pois ensinar implica no exercicio
de autoridade”. Hendriksen (2001), nesta mesma linha de abordagem, ao
comentar sobre o verso 12 de 1Tm 2, ‘e ndo permito que a mulher ensine,
nem exerca autoridade de homem; esteja, porém, em siléncio’, faz a seguinte

declaragao:

essas palavras [...] significam que a mulher ndo deve entrar na
esfera de atividade para a qual a forga de sua propria criagdo ndo é
apta. Que a ave nao tente viver debaixo d’agua. Que o peixe nao
tente viver em terra seca. Que a mulher ndo queira exercer
autoridade sobre o homem, instruindo-os nos cultos publicos. Por
amor a ela e para o bem-estar espiritual da igreja, proibe-se essa
pecaminosa intromissdo na autoridade divina (HENDRIKSEN,
2001, p. 139-140, grifo nosso).

Mas nem todos concordam com as ponderagdes apresentadas por
esses comentaristas. Wright (2001, loc. 442, tradugdo nossa), tedlogo e
também comentarista biblico, ao discorrer sobre essa pericope alega que
essa porcao da Escritura parece sugerir que o melhor que as mulheres tem a
fazer é “seguir a vida tendo filhos, comportando-se bem e mantendo-se
quieta”. No entanto, o proprio Wright, além de discordar dessa posigao,
enfatiza que ha varios bons e solidos argumentos para contrapor essa
interpretacéo de 1Tm 2.

No mesmo viés de analise que Wright, Jonhson? (2009, s/p, tradugéo
nossa), tedlogo e professor do Regent College, em Vancouver, também

assinala que:

” The Matthew Henry Commentary on the Whole Bible € de dominio publico e pode ser
usado e distribuido livremente. Originalmente escrito em 1706, os seis volumes do Matthew
Henry Commentary trazem comentarios de cada versiculo da Biblia. Este comentario vem
anexo a versao eletrénica da Biblia publicada pela Olive Tree: Copyrigth 1998-2013 Olive
Tree Bible software.

8 O Dr. Darrell Johnson foi professor de teologia pastoral durante 9 anos (2000 a 2009) no
Regent College of theology em Vancouver, no Canada. E autor de varios livros teoldgicos,
mas nenhum com tradugao para o portugués. As declaragdes de Johnson aqui utilizadas
foram tiradas de um sermao transcrito e publicado em um blog com a devida autorizagdo do
autor. Segue transcrito — no original, em inglés — a declaragéo de autorizagéo postada no
blog: Rev. Darrell Johnson preached at the ordination of Rev. Joan Stock, the first woman
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O Novo Testamento, interpretado no contexto do primeiro século,
ndo fecha a porta para que mulheres estejam em fungdes de
ensino e lideranga no ministério cristdo. Pelo contrario, o Novo
Testamento, interpretado no contexto do primeiro século, abre a
porta para que mulheres assumam cargos e fungbes que os
homens tém assumido por séculos.

Vale ressaltar que essas palavras foram proferidas por Jonhson
justamente ao abordar a passagem biblica encontrada em 1Tm 2,1-15°.

Trata-se, portanto, de um texto bastante controverso principalmente
porque a justificativa para a suposta proibi¢ao feita as mulheres se reporta as
narrativas da criagdo, onde o projeto inicial do Criador é apresentado. Ou
seja, encontramos no texto de 1 Timéteo uma alus&o direta a narrativa de

Génesis 2.

A mulher aprenda em siléncio, com toda a sujeicdo. N&o permito,
porém, que a mulher ensine, nem use de autoridade sobre o
marido, mas que esteja em siléncio. Porque primeiro foi formado
Add&o, depois Eva. E Adao néo foi enganado, mas a mulher, sendo
enganada, caiu em transgressdo. Salvar-se-a, porém, dando a luz
filhos, se permanecer com modéstia na fé, no amor e na
santificagdo (1Tm 2,8-15, grifo nosso).

Vale a pena (re)lembrar, uma vez mais, que 0 nOSsSO proposito aqui
nao € apresentar uma exegese propria dos textos em questdo, mas trabalhar
com exegeses de autores que tém se debrucado nessa tematica para entao,
em outro capitulo, verificar como as interpretacées destes textos vém sendo
utilizadas para moldar as relagdes entre homens e mulheres em igrejas da

atualidade.

called by the church of his presbytery. The text is on 1 Timothy 2:1-15, and it is entitled
"Women in Christ's Ministry." The following is reproduced on this blog with his permission, but
remains copyright to him at Regent College, 2009. Disponivel em:
http://senoritabai.blogspot.com.br/2009/11/darrell-johnson-on-women-in-christs.html. Acesso
em: 13 maio 2013.

9 E valido pontuar que a utilizagdo das anélises oferecidas por Johnson — ainda que sejam
retiradas de um sermao transcrito — se da pela escassez de material impresso no assunto
que se assimile a abordagem desse autor, principalmente entre os autores latino
americanos. Além de Johnson, encontramos em Richard Clark Kroeger e Catherine Clark
Kroeger, Téologos americanos, a mesma linha de abordagem, desenvolvida e fundamentada
de maneira aprofundada no livro | suffer not a woman. As contribuicdes de Kroeger e
Kroeger juntamente com as de outros autores, sdo aqui utilizadas.
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2.1 O RELATO DA CRIACAO NO GENESIS: TEXTO FUNDAMENTAL PARA
COMPLEMENTARISTAS E IGUALITARISTAS

Giles (2014), ao discorrer sobre a importancia das narrativas da
criacdo para a interpretacao da relacgdo homem e mulher em todo o Canon
biblico, enfatiza que a questdo central para qualquer debate que envolva
controvérsias sobre a definicdo de papeis e/ou tarefas designadas a homens
e mulheres no ambito do cristianismo, esta na resposta que se da a pergunta
Deus subordinou ou ngo subordinou a mulher ao homem? Para Giles (2014),
s6 ha duas possibilidades de resposta: sim ou n&do. O autor continua sua
argumentacao afirmando que para os complementaristas — que respondem
sim a pergunta — o texto mais importante, ou, que mais da suporte a sua
posicado é o de 1Tm 2,9-15. No entanto, o que torna este texto tdo categdrico
para a argumentagdo de que o autor da epistola a Timoteo esta proibindo
que a mulher ensine ou exerca algum tipo de autoridade sobre o homem, é a
premissa de que na Criagdo, antes da queda, Deus estabeleceu a
subordinacdo da mulher ao homem e constituiu 0 homem como lider em
todas as esferas da existéncia. Para Giles, a importancia do apelo — por parte
dos complementaristas — as narrativas da criagdo como base para a
subordinacédo feminina ndo pode ser subestimada ja que é amplamente
utilizada na defesa de sua posi¢ao. Aqui, Giles (2014, p. 3, tradugcédo nossa)

faz referencia a afirmacéo feita por Daniel Doriani de que:

dezenove dos vinte e dois autores que contribuiram com a colegéo
definitiva dos artigos que estabeleceu a base da posicéo
complementarista no livro Recovering Biblical Manhood and
Womanhood, argumentam a favor da subordinagdo feminina com
base na criagcdo, ou na ordem da criagdo, em pelo menos oitenta e
uma paginas.

Diante desta constatacao, Giles (2014) aponta que, apesar do texto
mais citado pelos complementaristas ser o de 1Tm 2,9-15, o que torna
fundamental a interpretagdo que apresentam dessa pericope é justamente a
apreciacao que fazem de Génesis 1 a 3. Ou seja, para os complementaristas,
o texto de Timéteo fundamenta a subordinagdo da mulher na criagao, antes
da queda, e, portanto, estabelece esse parametro como a vontade de Deus.

As colocacgdes de Giles podem ser confirmadas pelas proprias palavras de
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Piper (2006, loc. 703, tradugdo nossa): “nosso entendimento € que a Biblia,
ao descrever responsabilidades distintas para o homem e para a mulher,
revela a natureza da masculinidade e da feminilidade e que a base para
essas diferentes responsabilidades esta na criagao". Piper (2006, loc. 703)
vai mais longe e alega que quando a Biblia ensina que homens e mulheres
devem cumprir diferentes funcgdes, sendo que a fungéo de liderar é delegada
exclusivamente ao homem, ela baseia esta diferenciacdo nao em
convencgbes culturais temporarias, mas em fatos permanentes da criagao.
Piper (2006, loc. 712) chega mesmo a afirmar que os papeis diferenciados

para homens e mulheres foram criados por Deus:

In the bible, differentiated roles for men and woman are never
traced back to the fall of man and women into sin. Rather, the
foundation of this differentiation is traced back to the way things
were in Eden before sin warped our relationships. Differentiated
roles were corrupted, not created, by the fall. They were created by
God'°.

Vale ressaltar que em nossa explanagdo dessa tematica
apresentaremos interpretacbes de autores que contra argumentam as
afirmacodes de Piper.

Por fim, Giles (2014) enfatiza que igualitaristas e complementaristas
concordam que o texto de Génesis 1 a 3 é fundamental para o entendimento
de tudo o mais que € abordado nas Escrituras a respeito da relagcdo homem-
mulher. A questdo, portanto, esta nas interpretacdes que sao feitas dessa

porcao da Escritura.

2.1.1 As Narrativas da Criagédo (Gn 1 e 2)

Logo no inicio do primeiro livro do Canon biblico — o livro do Génesis
— nos nos deparamos com duas narrativas da criagao ou, pelo menos, dois
géneros literarios distintos para o mesmo relato. Nos referimos aqui a

Génesis 1 e 2, lembrando e fazendo nossas as palavras de Schwantes

0 Traducéo: Na Biblia, papeis diferenciados para homens e mulheres nunca se remetem a
queda do homem e da mulher ao pecado. Muito mais que isso, o fundamento desta
diferenciacéo é remetido & forma como as coisas eram no Eden, antes que o pecado
distorcesse nossos relacionamentos. Papeis diferenciados foram corrompidos, nao criados,
pela queda. Eles foram criados por Deus.
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(2009, p. 33), de que “ao mencionar Génesis 1, sempre me estou referindo,
de fato, ao todo da pericope que vai de Génesis 1,1 a 2,4a”. Para nds importa
ressaltar que esses capitulos contém as pistas do projeto inicial de Deus para
a sua criacdo e também o pronunciamento do Criador acerca do seu intento
para a humanidade. Os dois relatos narram a criagdo do homem e da mulher,
mas sob diferentes perspectivas. Assim, na busca por respostas sobre o
relacionamento entre homens e mulheres — tendo como base o principio do
Sola Scriptura — é preciso que esses relatos sejam revisitados.

Em nossa investigacdo, no entanto, o foco maior se dara no segundo
relato, encontrado em Génesis 2, e isto porque, enquanto em Génesis 1 a
criacdo do homem e da mulher acontece de maneira simultanea, em Génesis
2, encontramos uma sequéncia na qual primeiro € criado o homem e depois a
mulher. Esse é um fator importante para a nossa analise porque tem sido
amplamente usado na justificativa para a subordinagcdo feminina. Jewett
(1975, p. 119), ao abordar o assunto declara que “todos os textos paulinos
que dao suporte a subordinagao feminina [...] apelam a segunda narrativa da
criacao, Génesis 2,18-23, nunca a primeira”. No mesmo viés, Grenz (1995,
loc. 1901, traducdo nossa) afirma que “é no segundo relato da criagdo que
eles [os complementaristas] encontram o quadro definitivo do intento de Deus
para o homem e a mulher’. Na visao tradicionalista, Gn 1,26-28 — a criagao
simultdnea — seria apenas o preambulo do que sera apresentado em Gn 2.
Para os complementaristas, portanto, € em Gn 2, no segundo relato, que esta
o fundamento da intencao do Criador para a relagdo homem-mulher.

Vale esclarecer que, ainda que o foco da analise esteja em Gn 2,
uma breve apreciacdo de Gn 1 também sera apresentada e isso porque, a
partir do principio do Sola Scriptura, nao é possivel interpretar uma narrativa

independentemente da outra.

2.1.2 Génesis 1: a narrativa poética

No principio, criou Deus os céus e a terra (Gn 1,1). Esta é a frase que
da inicio ao Canon biblico. Para Schwantes (2009, p. 31), o primeiro capitulo
da Biblia € uma poesia: “o capitulo 1 do génesis tem caracteristicas de uma

narracao, mas € profundamente poético. [...] Esta poesia quer aquecer o
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coragao [...]". Ja para Houston (2009, p. 78), “génesis 1 € um grande hino de
louvor ao poder criador de Deus [...]". Vale ressaltar, no entanto, que o0 nosso
intuito ndo é apresentar uma analise literaria do texto e nem tratar das
questdes autorais ou mesmo contextuais — data, local etc. — da pericope™.
Para nés, interessa abordar o relato sob a perspectiva da acdo de Deus. A
este respeito, Schottroff (2000, p. 25) faz a seguinte afirmacgao: “o principio da
criacdo é um ato de Deus: ‘no principio, Deus criou os céus e a terra’. Este é
o titulo da narracdo que segue. Desse modo, desde o inicio esta claro que
Deus age inequivoca, poderosa e incontestavelmente”. Nesse mesmo viés de
analise, Giles (2014, p. 3) afirma que génesis 1 “nos conta que tudo o que
vemos foi criado por Deus” e, Houston (2009, p. 57) declara que “génesis 1
nao é um relato primitivo de como o universo comegou, mas sobre quem
trouxe todas as coisas a existéncia”.

No que se refere a criagdo do homem e da mulher, Evans (1983,
p.12) aponta para o fato de que Gn 1,26 faz imediatamente uma distingcado

entre a criagcdo da humanidade — MAN'? — e do restante dos seres criados:

MAN foi criado como resultado de uma decisédo especifica por parte
do criador — ‘fagamos o homem’ [MAN] - criado com um
relacionamento especial com Deus — ‘a nossa imagem, conforme a
nossa semelhanca’ — e com uma tarefa especifica a cumprir —
‘tenha ele dominio’. O verso 27 resume a situagéo: ‘Criou Deus,
pois, o homem [MAN] a sua imagem, a imagem de Deus o criou;
homem e mulher os criou’.

A énfase de Evans é que a criacado da humanidade como homem e
mulher é parte integral da decisdo de Deus ao criar MAN, e que nao ha

distingdo entre homem e mulher ao serem criados imagem de Deus e nem

" Estas questdes sdo amplamente abordadas por diversas autoras no livro Génesis a partir
de uma leitura de género, organizado por Athalya Brenner e também pelo préprio Milton
Schwantes em Projetos de esperanga — meditagbes sobre Génesis de 1a 11.

12 A autora utiliza a palavra inglesa MAN quando se refere a criagdo do homem e da mulher
no génesis. Jewett cunhou este termo — MAN — como homem e mulher em seu livro ‘MAN as
male and female’. Ali o autor aponta que os estudiosos do génesis tém enfatizado em grande
escala o fato de que MAN se refere a imagem de Deus no humano, (Imago Dei), mas tém
ignorado que esse humano, que € a criado ‘imagem de Deus’, € composto por ambos,
Homem e Mulher (JEWETT, 2003, p. 19). Dawn (2009, loc. 362 de 1220) também discorre
sobre a importancia dessa palavra e assinala que a palavra hebraica traduzida como MAN
(noinglés) é ADAM — termo genérico para ‘criatura da terra’, ja que Adamah, em inglés,
significa ground (‘terra’ ou ‘ch&o’). O texto em portugués declara: ‘Criou Deus, pois, 0 homem
a sua imagem, a imagem de Deus o criou; homem e mulher os criou’. No entanto, homem
aqui, se refere ao homem e a mulher. A versdo NTLH, no portugués, ja traz a palavra
‘humanidade’ no lugar de ‘homem’.
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quando recebem o dominio sobre a terra. Aqui, é valido lembrar as
ponderacdées de James (2001, p. 189) de que o mandato de Deus para a
humanidade dominar a terra nao se refere apenas a tarefa de governar, seja
em termos cientificos ou tecnoldgicos, mas trata-se, primariamente, de um
chamado para se aplicar as verdades de Deus em todas as esferas da vida.
Para nés, no entanto, vale observar que nenhum tragco de subordinagao de
um sexo ao outro é encontrado em Génesis 1. Evans (1983, p. 13)
argumenta ainda que, seja qual for a natureza desse dominio sobre a terra, a
implicagao € de que a responsabilidade de cuidar da criacédo € de ambos,
homem e mulher.

Giles (2014, p. 3, tradugao nossa), corroborando com Evans, afirma
que “ao invés de ser diferenciado em autoridade, génesis 1 da ao homem e a
mulher a mesma autoridade. Um nao governa sobre o outro. Eles governam
em conjunto”. Este autor assinala também que além da autoridade para
governar juntos, homem e mulher recebem ainda a ordem para frutificar (ser
fecundo) e multiplicar. Mais uma vez, James (2001, p. 188) contribui com o
debate quando alega que o mandato para frutificar e ser fecundo nao se
refere apenas ao ato de aumentar em numeros a populagdo humana, mas
antes, diz respeito a adoracgao, isto €, se refere a multiplicagcdo de adoradores
do Criador.

Para nds, interessa observar que o ponto realcado por Giles € que
nenhuma mencgao € feita a qualquer diferenciagdo de papeis na tarefa de
frutificar. Ou seja, governar e procriar sao tarefas ou fungbes igualmente
dadas aos homens e as mulheres na boa criagdo de Deus. E mais, para este
autor ainda, a igualdade entre os sexos ndo pode ser considerada apenas
como uma igualdade espiritual, ou, uma igualdade perante Deus. Ao
contrario, “o homem e a mulher sao descritos como que estando em pé, lado
a lado, de cabecga erguida no mundo que Deus criou, e € sobre este mundo
que eles devem governar conjuntamente” (GILLES, 2014, p. 3, traducado
nossa). Em suma, tanto Evans quanto Giles observam que o primeiro
capitulo da Biblia aponta para a igualdade dos sexos em todas as esferas da
vida, inclusive na tarefa de governar — cuidar, administrar, liderar, assumir

responsabilidades, expandir, fazer crescer etc. — o mundo criado.
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2.1.3 Uma analise de génesis 2

Evans (1983, p. 14.), ao apresentar uma exegese de Génesis 2,
atesta que existem quatro argumentos principais usados para justificar a
inferioridade e a subordinagdo da mulher ao homem a partir da segunda

narrativa da criacao:

1) a mulher foi criada depois do homem e por isso ¢é inferior a ele;
2
3

4) a mulher foi criada para ser uma auxiliadora e como tal, esta sujeita a ele.

a mulher foi tirada do homem e portanto € secundaria a ele;
a mulher é nomeada pelo homem e é entao é subordinada a ele, €;

)
)
)
)

A autora rebate assim as argumentagdes:

1) Assumir, a partir da narrativa da criagdo, que ser criado primeiro implica
em superioridade, significa dizer também que os animais s&o superiores ao
homem pois estes foram criados antes do homem. Aqui, trazemos as
contribuicdes de Grenz (1995) que, a partir do mesmo argumento, isto €, da
analise sequencial da criagdo, alega que a interpretagdo pode sugerir a
superioridade da mulher e ndo o contrario porque o principio que governa Gn
1, o primeiro relato, € o da ordem ascendente no qual o apice, ou, o ponto
alto da criagcao € o que vem por ultimo. Nesse sentido, declara Grenz (1995,
loc. 1927, tradugao nossa): “empregar este axioma a segunda narrativa, traz
a conclusao de que ser criado em segundo lugar coloca a mulher acima do
homem, e nao abaixo”. O préprio Grenz enfatiza que essa concluséo é
incorreta pois ndo considera a diferenca na intengao das duas narrativas. Ou
seja, enquanto a primeira narrativa focaliza na ordem ascendente da criagao,
apontando para a humanidade e o sabado divino, o foco do segundo relato
esta na resposta divina para a soliddo humana. Assim sendo, a partir dos
relatos da criacdo — tanto Gn 1 quanto Gn 2 — n&o cabe afirmar a existéncia
de uma ordem hierarquica estabelecida por Deus. Schottroff (2000, p. 35), ao
discorrer sobre o relato da criacdo, menciona uma histéria rabinica na qual
pergunta-se por que o homem foi criado no sexto dia, depois de todas as

outras criaturas? e a resposta é para que fosse dito a ele, caso se tornasse
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arrogante: o mosquito foi criado antes de ti. Entendemos que este pequeno
dito rabinico ilustra a alegacédo de Evans e Grenz de que este argumento nao

encontra respaldo no texto;

2) Dizer que a mulher é subordinada ao homem porque foi tirada dele é uma
interpretacéo enviesada, pois sugere alguma participacdo do homem nesse
ato. Para Evans (1983), essa interpretacdo suprime o ponto essencial da
narrativa, que € a agao de Deus. Do mesmo modo que seria errado dizer que
o0 homem deve a sua existéncia ao pé — porque foi tirado ou, feito do pd —
assim também é errado dizer que a mulher deve a sua existéncia ao homem.
Derivagao, portanto, ndo € um argumento que se sustente na justificativa da
subordinacdo da mulher ao homem. Evans reporta-se ainda as palavras de
Phillys Trible quando diz que “0 homem nao tem nenhuma fungao na criagao
da mulher... ele ndo é nem participante, nem espectador e nem consultor do
seu nascimento. Assim como o homem, a mulher deve a sua vida somente a
Deus. Para ambos, a origem da vida € um mistério divino” (EVANS, 1983, p.
15). Giles (2014, p. 5), a esse respeito, observa que: “em génesis 2,7 esta
escrito que Adao (‘adam) foi feito da terra (‘adamah) e, neste caso, aquele
que vem da terra, vem para governar sobre a terra”. Ou seja, este autor,
assim como Evans, enfatiza que, no génesis, derivagdo nao implica em
subordinagdo. E mais, assim como Evans, Giles (2014) também assinala que
a criagdo da mulher a partir da costela de Adao, evidencia que a mulher,

assim como Adao, é diretamente criada por Deus;

3) O terceiro argumento baseia-se no fato de que, no Antigo Testamento o
ato de nomear implicava em exercer dominio e por isso, ao nomear a mulher,
o0 homem estava exercendo o seu direito de dominio sobre ela. Evans (1986,
p. 11), no entanto, aponta para o fato de que o ato de nomear envolvendo
dominio ou autoridade, no Antigo Testamento, sempre associa o verbo
‘chamar’ ao vocabulo ‘nome’. Um exemplo esta no versiculo 25 do capitulo 4
de Génesis “e ela deu a luz um filho, a quem pds (chamou) o nome de Sete”.
No capitulo 2 de Génesis — na narrativa da criacdo — essas duas palavras so
aparecem juntas no verso 19, quando os animais s&o trazidos ao homem

para serem nomeados: “trouxe-os ao homem, para ver como este |hes
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chamaria; e o nome que o homem desse a todos os seres viventes, este
seria 0 nome deles”. No verso 23, no entanto, o vocabulo ‘nome’ nao
aparece: “E disse o homem: Esta, afinal, € osso dos meus ossos e carne da
minha carne; chamar-se-a varoa, porquanto do varao foi tomada”. O ato de
nomear nao acontece aqui. Ou seja, o homem nao |lhe da um nome, mas
antes, a reconhece como uma semelhante. A autora nota ainda que -
segundo a narrativa e no que tange a relagdo homem e mulher — é somente
apos o evento da queda que as duas palavras aparecem juntas: “e deu
(chamou) o homem o nome de Eva a sua mulher, por ser a mée de todos os
seres humanos” (Gn 3,20). A analise dessas passagens, portanto, deixa claro
que a dominagao é marca da queda e que a subjugacdo do feminino pelo
masculino ndo encontra respaldo no relato da criagcdo. E mais, o papel de
mae atrelado a natureza da mulher também é marca da queda uma vez que
0 ato de nomear Eva como mae s6 acontece depois da narrativa da queda. O
que vale frisar, no entanto, € que a omissédo do vocabulo ‘nome’ no verso 23
do capitulo 2, onde o homem chama a mulher de varoa, enfraquece o
argumento da subordinagao da mulher ao homem no relato da criacéo. Grenz
(1995, loc. 1944, tradugdo nossa) também contribui com as ponderagdes de
Evans quando diz que “a usual construgdo hebraica para o ato de nomear
nao esta presente no texto de Gn 2:23”. Também Giles (2014), ao discorrer
sobre a questao, observa que, ao ver a mulher, o homem jubilantemente
declara “esta, afinal, € osso dos meus ossos e carne da minha carne;
chamar-se-a varoa (’ishah), porquanto do varao (’ish) foi tomada™ (Gen 2,23).
A énfase de Giles esta em que, as palavras ‘0sso dos meus 0ssos e carne da
minha carne’ refletem a idéia biblica de similaridade e status compartilhado.

Nas palavras de Giles (2014, p. 5, tradugao nossa):

ao ver a mulher, Adao reconhece um outro ser humano como ele
mesmo; uma pessoa da ‘mesma esséncia’ que ele. Ele nao lhe da
um nome, mas antes, jubilantemente declara que ela é Ishah
(mulher) tirada do ‘ish (homem), portanto sua equivalente.

Para Giles, portanto, o que o homem diz ao ver a mulher, sugere a
igualdade substancial dos sexos. Este autor declara ainda que, no hebraico,

essas sdo palavras costumeiramente utilizadas para diferenciar homem de
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mulher e que nenhum dos termos — ‘ish ou ‘ishah — € um nome pessoal. Giles
(2014, p. 5), assim como Evans, assinala que o homem nomeia (da o nome)

a mulher ‘Eva’ somente depois da queda, em Gn 3,20;

4) Por fim, o argumento mais usado na justificativa de que a subordinacao da
mulher ao homem é fundamentada na narrativa da criacéo é que a mulher foi
criada para ser uma auxiliadora e, portanto, automaticamente deve se
subordinar a ele. Sobre esse argumento, Grenz (1995, loc. 1953) alega que a
énfase dos complementaristas € de que a mulher foi criada ‘para o homem’, e
por isso, deve se subordinar a ele. Vale lembrar que este argumento tem
prevalecido no senso comum ja que faz parte de todo um imaginario
construido de que a mulher é o sexo fragil e por isso a sua fungdo é
secundaria (apenas uma auxiliar) a do homem. Evans (1983, p. 11), no
entanto, ao investigar o uso da palavra ‘auxiliadora’ nas escrituras com maior
acuidade, enfatiza que ela nunca é usada com a conotacao de inferioridade
ou subordinagdo. Ao contrario, das 19 vezes' em que o termo aparece ao
longo das escrituras, 15 delas sao usadas em referéncia ao préprio Deus
trazendo socorro ao seu povo quando este passava por alguma necessidade.
Assim, o uso da palavra ‘auxiliadora’, analisada sozinha, poderia indicar até
mesmo superioridade e nao inferioridade. Mas, na narrativa da criagédo, a
palavra vem acompanhada do complemento ‘que lhe seja idbnea’, e portanto,
faz-se necessario uma apreciagao da expressao completa: ‘uma auxiliadora
que Ihe seja idonea’. Nesse caso, a palavra ‘auxiliadora’ ndo implica nem em
superioridade e nem inferioridade. Ou seja, a auxiliadora do homem ¢é a sua
equivalente, a sua parceira e associada, carne da sua carne e 0sso dos seus
0ssos. Evans rebate inclusive a posi¢cao defendida por Agostinho de que a
mulher seria uma auxiliadora para o homem apenas na procriagao, e ressalta
que esse pensamento contradiz os fundamentos estabelecidos por Deus na
narrativa da criagdo. Nessa mesma perspectiva, Giles (2014, p. 5, traducéo
nossa) declara que “uma ajudadora (‘ezer) pode ser uma superior, uma igual

ou uma subordinada [...]. Neste caso, o adjetivo Hebraico kenegdo, deixa

13 E valido pontuar que este niimero ndo encontra unanimidade entre os autores. Carolyn C.
James (2005, p. 35), por exemplo, afirma que o termo aparece vinte e uma vezes no Antigo
Testamento.
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claro o que o autor queria que fosse entendido. Adao precisa de uma
ajudadora [...] que seja igual a ele, uma companheira”. Giles sugere ainda
que, a melhor tradugéo, no caso, seria parceira ao inves de auxiliadora. Vale
a pena mencionar ainda a contribuicdo de Ludovico (2010, p. 30) de que o
termo auxiliadora (‘ezer) ndo sugere hierarquia, mas sim, uma contribuicdo
unica.

A partir da exegese apresentada por Evans e apoiada por outros
autores, é possivel percebermos que a afirmacdo complementarista de que
“distincbes no papel entre homens e mulheres sdo decretadas por Deus
como parte da ordem da criagao, e deveria encontrar eco em cada coragao
humano” (The Danvers Statement — afirmagao n°® 2) ndo encontra respaldo

nos relatos da criagao do Génesis.

2.1.4 A Queda — Génesis 3

Criagdo — Queda — Redencdo. Para muitos autores essas trés
palavras sumarizam o tema central abordado na Biblia: “tudo o que esta
contido na Biblia esta relacionado aos conceitos representados por estas trés
palavras”, declara Bilezikian (2006, loc. 105, tradugao nossa). Lindsley (2009,
p.1, grifo nosso) também oferece um resumo da mensagem biblica nos
mesmos termos: “Deus criou 0 mundo e era muito bom (Gn 1 e 2). A queda
de Adéao e Eva, e o impacto do pecado no mundo séo descritos em Gn 3 a
11. E, de Gn 12 a Ap 22 nds vemos o desenrolar do plano de Deus para a
redencdo do seu mundo caido”. Encontramos também nesse autor as
mesmas trés palavras novamente sintetizando a mensagem biblica.

Estamos cientes, no entanto, que nem todos concordam com essa
linha de interpretacao. Bechtel (2000, p. 88), v.g., defende que “os problemas
associados a tradicional interpretagdo ‘pecado e queda’ s&o em numero
suficiente para sugerir que ela talvez nao respeite a integridade do texto, que
pode nao ser a mais convincente e que, [...] ndo € a unica ou a mais
autorizada interpretacao”. Bechtel prossegue sua explanagcdo de Gn 2,24b-
3,24 a partir de uma outra interpretacdo, por ela sugerida, na qual
incorporam-se os simbolos e temas sincronicos existentes na narrativa, e

também, sdo dados outro(s) significado(s) aos elementos do texto que ndo o
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de ‘pecado e queda’. Para essa autora, “a histéria do Génesis deveria ser
classificada e analisada como mito [ja que] um mito € um produto coletivo ou
grupal que conta uma verdade universal de um modo altamente simbdlico”
(BECHTEL, 2000, p. 90-1). Como a nossa abordagem se baseia no principio
do Sola Scriptura, ndo entraremos na discussao se essa porcao da escritura
deve ou nao ser caracterizada como mito e isto porque, conforme enfatiza
Bilezikian (2006, loc. 134, tradugcdo nossa) uma das vantagens de se
interpretar essa pericope pelo viés da triade criacdo-queda-redencao € que
“trata-se de um método de interpretagdo da Biblia que emana da prépria

Biblia”. O autor explica esse método interpretativo da seguinte maneira:

O principio basico deste método requer que a interpretagao biblica
de textos que pertencem a cada fase distinta (criagédo ou queda ou
redencéo), seja feita dentro do seu proprio quadro referencial, e
nao fazendo referéncia cruzada de versiculos de varios quadros
temporais diferentes, como se fosse uma colagem de modo que
eles digam alguma coisa que eles ndo ensinam no seu contexto
original (BILEZIKIAN, 2006, loc. 142, traducao nossa).

Assim, a interpretagcdo a que nos propomos deve-se ater somente a
tematica que envolve os efeitos que o pecado traz para a relagdo entre
homem e mulher — mais especificamente, no que tange a subordinagao
feminina — a partir da narrativa em questao.

E valido pontuar que, para a nossa abordagem, nos ancoramos nas
concepcdoes de Criacdo, Queda e Redencdo oferecidas pelo préprio
Bilezikian (2006, loc. 1113, tradug&o nossa):

Criacdo — refere-se a iniciativa divina que resultou no
estabelecimento do cosmos e, dentro dele, um ambiente privilegiado que
produziria um contexto para a vida humana.

Queda — diz respeito a interrupcéo temporaria do propésito divino que
resultou da rebelido do homem contra a vontade de Deus.

Redencao — refere-se aquele aspecto da natureza de Deus que se
recusa a abandonar os homens caidos a consequéncia de suas proprias
rebelides. Por puro amor e com persisténcia, Deus estabeleceu um programa
para restaurar os seres humanos com o intuito de que os propdésitos originais

da sua criagdo pudessem acontecer na vida deles e no destino de todos.
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E, portanto, a partir dessa triade que nos ocuparemos com a tematica
das interpretacbes que sédo feitas de Génesis 3 tanto pelos

complementaristas quanto pelos igualitaristas.

2.1.4.1 As consequéncias da queda — divergéncias entre igualitaristas e
complementaristas

As consequéncias do pecado sao descritas no capitulo 3 de Génesis.
Mas, antes de discorrer sobre as implicacbes da entrada do pecado na
criagao de Deus — e consequentemente na relagcdo do homem e da mulher —
€ valido (re)lembrar a posicdo complementarista de que Deus instituiu a
lideranga masculina antes da queda (ORTLUND, 2006, loc. 2447) e isto
porque, para esta escola de pensamento, este € um fator importante a ser
considerado quando se aborda a questdo da queda em Génesis 3: “ela [Eva]
quis governa-lo, quando tomou para si o controle, e até mesmo leva-lo a cair
em tentacdo”, afirma Leupold (1950, p. 1173, tradugcdo nossa). Ortlund,
(2006, loc. 2494, tradugao nossa) no mesmo viés que Leupold, declara: “Eva
usurpou a lideranca de Adao e o conduziu para o caminho do pecado. E
Adao, que (a0 que parece) agiu passivamente, permitindo que o engano
progredisse sem uma intervengao decisiva [...] abandonou seu posto de
cabecga”. Este autor conclui suas ponderagbes sobre a participagao de Adao

no evento com a serpente com a seguinte declaracgao:

Adao pecou em dois niveis. Em um nivel, ele desafiou o
mandamento puro e simples de Génesis 2:17. Isso é 6bvio. Mas
Deus vai mais fundo. Em outro nivel, Adao pecou ao ‘escutar a sua
mulher’. Ele abandonou sua lideranga. De acordo com a
intervencao de Deus, esta falha moral em Adéo, levou a sua ruina
(ORTLUND, 2006, loc. 2556, tradugéo nossa).

Grenz (1995, loc. 1977, traducédo nossa), ao criticar as ponderagoes
de Ortlund, aponta para o fato de que, apesar desse autor ndo negar que
ambos — Adéo e Eva — transgrediram o mandamento do Criador, “Ortlund, em
suas avaliagbes, da menos importancia a esse aspecto do que a
transgressao dos papeis de género que os complementaristas extraem da

ordem da criagao”.



63

Evans (1983), no mesmo viés que Grenz, ao discorrer sobre essa
pericope, aponta que nao ha indicagao alguma no texto de que ao comer do
fruto, a mulher estivesse tentando controlar ou usurpar a lideranca do
homem, como sugerem Leupold e Ortlund. A autora, contra argumentando as
afirmagdes complementaristas, declara: “a mulher é apresentada tanto como
um ser ativo quanto independente, tomando decisdes por ela mesma, mas
nao ha indicacdo, em qualquer lugar, de que ela seja condenada por isso”
(EVANS, 1983, p. 18, tradugao nossa). Essa autora evidencia que a medida
que a narrativa se desenrola, € possivel perceber que o pecado foi a causa
da desarmonia da relacao entre o homem e a mulher, no entanto, nada no
texto sugere que parte do pecado tenha sido a usurpagao, pela mulher, da
posicao que — supostamente — deveria ser do homem. Bilezikian (2006, loc.
459, traducado nossa), no mesmo viés que Evans e Grenz declara: “a
disposicéo de Adao de seguir o exemplo de Eva e comer do fruto que ela lhe
deu confirma a auséncia de papeis predeterminados no jardim”.

Quanto ao julgamento proferido pelo Criador, vale a pena citar a
declaracao de Padilla (2003, p. 61) de que “o que temos aqui nao é
prescritivo, mas descritivo. Trata-se do reconhecimento de uma triste
realidade [...]". Varios outros autores compartilham desse pensamento. Hess
(2008, s/p, tradugéo nossa), v.g., ao discorrer sobre o tema, atesta que “esse
€ um julgamento de como as coisas serdo, nao necessariamente de como
eles devem ser”. E, Grenz (1995, loc. 1983, tradugéo nossa), ao versar sobre
as interpretacdes da escola igualitarista, afirma que Gn 3 “recita os efeitos do
pecado na relag&o original de igualdade entre os sexos”. Enfim, para nés, o
importante é perceber que as palavras proferidas pelo Criador descrevem o
impacto que a queda vai causar na criagdo. Ou seja, a intengado da narrativa
€ apresentar as consequéncias do pecado no mundo criado — que englobam
também o relacionamento entre homem e mulher — e ndo expressar a
vontade do Criador para a sua criagao.

No que tange as diferengas de interpretacdes, entre igualitaristas e
complementaristas, no relato da queda, Grenz (1995, loc. 1984, traducao
nossa), ao discorrer sobre os efeitos do pecado para o homem e a mulher,
afirma que “contra a antiga tradicdo que coloca o maior fardo da queda sobre

a mulher (e dai se forma a base para a exclusdo da mulher da lideranga da
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igreja), os igualitaristas apontam que o narrador ndo atribui mais culpa a
mulher do que ao homem”. E valido pontuar que essa posicdo difere da
interpretacdo da escola complementarista que, representada por Ortlund
(2006, loc. 2526), atesta que “because she usurped his headship [...], God
hands her over to the misery of competition [...]. This is justice. A measure-to-
measure response to her sin™'4.

Uma outra questdo também controversa entre igualitaristas e
complementaristas € encontrada no final do verso 16 do capitulo 3: “[...] o teu
desejo sera para o teu marido, e ele te governara”. Sobre essa sentenca,
Ortlund (2006), da escola complementarista, sugere duas interpreta¢des, que
em sua opinidao, podem ser validas: primeiro, que o Criador aqui esta
requerendo que o homem aja segundo os propésitos para o qual ele foi
criado, ou seja, ao invés de ceder as maléficas pressdes de sua esposa, O
homem deve ser o cabega da mulher; e, segundo, o Criador poderia estar
dizendo para a mulher: ‘vocé vai tentar controlar o seu marido, mas ele nao
permitira’. A conclusao deste autor é que, qualquer que seja a interpretacao
desse verso, “nada muda o fato de que Deus criou a lideranga masculina
como um aspecto da perfeicdo pré-queda” (ORTLUND, 2006, loc. 2539,
traducdo nossa). Ja, para os igualitaristas, este texto quer evidenciar que
dentre as consequéncias da queda esta o conflito, ou, a desarmonia, tanto
para as relacbes entre homem e mulheres como para as relacbes que
envolvem o homem com a terra, ja que, agora, o sustento sera penosamente
obtido. Sobre a questado, Bilezikian (2006) enfatiza que o ponto central da
narrativa esta no fato de que agora, para Adao e Eva, a existéncia € uma
realidade permeada pela morte. Nessa dinamica, em contraste com a
realidade anterior — na qual apenas Deus tinha autoridade sobre ambos —
agora, eles terdo de lidar com ‘novos senhores’, 0 que inclui os seus proprios

desejos desordenados. Este autor conclui assim a sua analise:

A frase ‘ele dominara sobre vocé nao deveria ser interpretada
como se descrevesse a vontade de Deus, nao mais do que a morte
deva ser considerada a vontade de Deus para os homens. A
afirmacao se referia ao surgimento de um desastre resultante do

4 Tradug&o: “porque ela usurpou a lideranga dele [...], Deus a entrega a miséria da
competicao [...]. Isso é justica. Uma resposta medida-por-medida ao seu pecado”.
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préprio pecado contra o qual Deus ja havia advertido a Adao
(BILEZIKIAN, 2006, loc.673, tradugao nossa).

Bilezikian (2006, loc. 673) sustenta ainda que, a partir do relato da
queda, é apropriado considerar que tanto a dominagao masculina quanto a
morte sao realidades opostas a intencao original do Criador. Nesta linha de
interpretacéo, a dominagdao do masculino sobre o feminino € uma marca da
queda e ndo da vontade do Criador para a humanidade. Piper (2006, loc
1220, tradugdo nossa), representando os complementaristas e em
contraposigcdo a essa interpretacdo afirma que “satanas conseguiu uma
grande vitdria tatica, disseminando a nog¢ao de que o chamado a lideranga
masculina é fruto [...] da queda”. Ja Grenz (1995, loc. 2014), representando
os igualitaristas e concordando com Bilezikian, sustenta que tanto as
adversidades ambientais quanto a hierarquia de género sado consequéncias
do pecado, isto é, sdo situagbes que demonstram a condicdo em que a
humanidade se encontra apds a queda e a separacao do Criador. Em suma,
os complementaristas alegam que a subordinagcédo feminina deriva da propria
ordem da criagcdo, uma ordem que foi estabelecida por Deus antes da queda.
Em contrapartida, os igualitaristas, argumentam que a dominagdo masculina
resulta, ou, é consequéncia da queda e nao da vontade do Criador (GRENZ,
1995, loc. 1968).

Para Bilezikian (2006, loc. 673) ainda, é bastante significativo o fato
de que a promessa redentiva da procriagdo — ainda que em meio as dores da
mulher — e da semente que dai surgiria para esmagar a cabega da serpente
(Gn 3,15b), imediatamente precede o pronunciamento da dominagao por
parte do homem. Ou seja, para Bilezikian essa énfase no texto aponta para o
fato de que, na comunidade redimida, o desejo original do Criador de que o
relacionamento entre homens e mulheres seja de igualdade, mutualidade e
parceria, € restaurado.

Por fim, vale a pena mencionar as consideragdes de Giles (2003, p.
25) sobre a relagdo homem-mulher no Génesis. Este autor pontua que, na
Criacdo, Deus fez homem e mulher iguais em dignidade e status e deu
autoridade e dominio sobre o mundo criado a ambos. E mais, a ordem

hierarquica dos sexos € consequéncia da queda, assim sendo, a dominagao
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masculina e a subordinagéo feminina refletem a ordem do mundo caido e ndo
a ordem do mundo criado. Giles conclui suas ponderagcbes alegando que,
defender que Deus, na criagao, estabeleceu uma ordem social estatica que
subordinou a mulher ao homem, seja no ambito privado, na Igreja ou na
sociedade, ou mesmo sugerir que homem e mulher sdo diferenciados com
base em papeis distintos, sdo idéias que nao possuem nenhum apoio
exegético no texto biblico e s6 podem ser derivadas de eisegesis’. Sobre a
questao, vale a pena lembrar a observacao de Walton (2015, p. 19) de que
quando tentamos inserir as nossas proprias idéias no texto — no caso, idéias
que advém de um contexto moderno — nés comprometemos tanto a

integridade quanto a autoridade do texto.

2.2 O CORPUS PAULINO — 1Tm 2,8-15

Quero, portanto, que os varbes orem em todo lugar, levantando
maos santas, sem ira e sem animosidade. Da mesma sorte, que as
mulheres, em traje decente, se ataviem com modéstia e bom
senso, nao com cabeleira frisada e com ouro, ou pérolas, ou
vestuario dispendioso, porém com boas obras (como é préprio as
mulheres que professam ser piedosas). A mulher aprenda em
siléncio, com toda a submissdo. E ndo permito que a mulher
ensine, nem exerca autoridade de homem; esteja, porém, em
siléncio. Porque, primeiro, foi formado Adao, depois, Eva. E Adao
ndo foi iludido, mas a mulher, sendo enganada, caiu em
transgressao. Todavia, sera preservada através de sua missédo de
mae, se ela permanecer em fé, e amor, e santificacdo, com bom
senso (1Tm 2, 8-15).

A abordagem de uma passagem tao controversa e conflitante requer
um olhar atento tanto ao texto quanto ao contexto em que se encontra. Ou
seja, € preciso buscar compreender ndo apenas a situacdo imediata do
trecho destacado, mas também as circunstancias gerais que envolvem a
epistola como um todo. E preciso esclarecer, no entanto, que o nosso intuito
nao €& apresentar uma apreciagao historica minuciosa da epistola mas
apenas delinear os contornos gerais que envolvem os assuntos tratados no
texto.

No que se refere ao contexto histérico do texto, Kroeger (2003, loc.

372, tradugao nossa) declara:

'S Injetar no texto idéias e preconceitos proprios
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NOs iremos adentrar em um mundo em que os padrdes de
pensamento eram completamente diferentes dos nossos, onde os
pressupostos religiosos podem nos chocar, e no qual a
organizacao social e cultural basica nos parecera completamente
estranha. Essa disparidade é a maior parte do problema que se
enfrenta para entender a mensagem de Paulo as mulheres.

Para essa autora, muitas das dificuldades em se interpretar a epistola
de 1Tm esta no fato de que pouco se sabe — e pouco se procura saber —
sobre o contexto e as circunstancias que levaram o autor da carta a se
pronunciar como o fez. Ou seja, para Kroeger (2003, loc. 76), entender o

contexto pode trazer novas interpretacdes para o texto de 1 Timéteo.

2.2.1 Uma palavra sobre as cartas pastorais

A passagem que nos propomos analisar se encontra na primeira
epistola a Timoteo, uma das trés cartas chamadas de pastorais — 1 e 2
Timéteo e Tito — que, comumente s&o vistas como uma unidade (KROEGER,
2003, loc. 375; KOESTER, 2005, p. 317). Kroeger nos lembra que varios
autores concordam que essas cartas foram enderegcadas a igrejas que
estavam lidando com a questao de falsos ensinamentos e doutrinas erréneas
que ameacavam adentrar a comunidade da fé crista. Kroeger (2003, loc. 380)
menciona pelo menos dois desses autores: A. T. Hanson, que observa que o
objetivo primeiro das cartas pastorais era a instrucdo de lideres das igrejas
contemporaneas em como lidar com os falsos ensinamentos que eles
estavam experimentando (provavelmente o gnosticismo em sua fase inicial);
e Helmut Koester, para quem as cartas pastorais sdo designadas a ser um
manual para o lider da igreja em sua luta contra heresias. Nesse mesmo viés,
podemos considerar também as contribuigdes de Vielhahauer (2005, p. 256 -
7) que, ao discorrer sobre as pastorais, declara que “o objetivo propriamente
dito das Pastorais € o combate aos falsos mestres. [...] Pode-se supor que
todas as trés Pastorais combatem a mesma heresia, apesar das diferentes
localizagbes (Efeso e Creta)”. Este autor também se refere ao pensamento
gnostico como possibilidade de fazer parte das heresias que sdo combatidas

nas cartas.
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Ha que se pontuar, no entanto, que alguns autores ndo concordam
com a concepg¢ao de unidade das Pastorais, como € o caso de Tamez (2005,
p. 25) que sugere que 2Tm deveria fazer parte de uma outra série de escritos

que poderia se chamar cartas da priséo:

No nos parece apropiado estudiar las tres Cartas Pastorales (1 y 2
Timoteo y Tito) como si correspondieran a la misma situacioén y al
mismo autor. Si bien es cierto que 1 Timoteo y Tito son bastante
semejantes y pudieron ser redactadas por la misma mano, 2
Timoteo nos parece un escrito muy diferente [...] que bien
podriamos denominar ‘cartas de la prision’.

No que se refere especificamente a 1 Epistola a Timoteo, Kroeger
(2003, loc. 397, traducdo nossa) alega que “a carta é enderecada a uma
igreja em confusdo, ameagada por heresias em seu meio e carregada de
disputas amargas sobre assuntos de fé e pratica. A igreja precisava
desesperadamente de direcdo pratica e espiritual”’. Essa situacdo pode ser
constatada logo na introdugdo, onde o autor anuncia o motivo da carta:
“‘quando eu estava de viagem, rumo da Macedoénia, te roguei permanecesses
ainda em Efeso para admoestares a certas pessoas, a fim de que nao
ensinem outra doutrina, nem se ocupem com fabulas [...]” (1Tm 1,3-4a, grifo
nosso). Tamez (2006, p. 46), ao analisar a epistola de 1Tim, também
assinala que a tematica ensinamentos é central na carta: “ha correntes de
pensamento na comunidade cristd que o autor rejeita, chamando-as de
‘outros ensinamentos’. Por isso, nessa carta o ensinamento € fundamental”.
Aqui, portanto esta o tema central abordado na Epistola de 1Tm — os falsos
ensinamentos — e, é a partir deste pressuposto que alguns dos autores aqui

mencionados desenvolvem suas analises.

2.2.2 1Timoteo — uma epistola controversa

1Tm 2,8-15 € uma porcao da Biblia particularmente dolorosa e
problematica para muitas mulheres cristas. Tamez (2006, p. 44), ao discorrer
sobre essa pericope, elenca alguns dos problemas apresentados as
mulheres nessa epistola, dentre os quais destacam-se a proibicdo de

ensinarem e de opinarem, e, a alusdo de que a salvagdo da mulher esta
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atrelada ao papel tradicional de mée e dona-de-casa. Kroeger (2003), assim
como Tamez, também evidencia as perplexidades presentes nessa epistola
e, mesmo ciente das dificuldades impostas por esse documento, afirma que é

preciso lidar com os textos aparentemente contraditérios da Biblia:

Quando ndés nos dispomos ao estudo de uma passagem que ja
causou tanta dor, tanto conflito e amargura, nés ndo podemos
esperar que isso seja uma tarefa facil. Entretanto, é nossa
obrigagédo confrontar os textos aparentemente contraditoérios que
funcionam como barreiras e encontrar uma solugdo apropriada
(KROEGER, 2003, loc. 370 e 197, tradug&o nossa).

Aqui, o intuito é discorrer sobre interpretacbes em 1Tm 2,8-15. A
interpretacédo tradicional desse texto, ainda bastante difundida em muitas
igrejas cristas, tem entendido que essa pericope proibe as mulheres de
ensinar e de exercer qualquer tipo de autoridade sobre os homens na igreja
e/ou na relagao familiar. Piper (2006, loc. 1276), a este respeito, declara que
1TTm 2,11-15 esta entre os textos biblicos que mais explicitamente
evidenciam a lideranga masculina nas igrejas. Este autor continua sua
exposicao teoldgica afirmando que “a conexao biblica entre familia e igreja
sugere com veeméncia que a lideranga do marido em casa naturalmente
conduz a lideranga dos homens espirituais dentro da igreja” (PIPER, 2006,
loc. 1276, traducao nossa).

No entanto, ja ha séculos, cristdos de toda parte do mundo tém
encontrado dificuldade em integrar uma passagem tdo contraditoria com
outros textos da Biblia que, claramente, evidenciam a lideranga feminina.
Segundo Kroeger (2003, loc. 63), a indagacao que se coloca sobre 1Tm 2,8-
15 é se nao existem outras vias de interpretacdo, ou mesmo de traducao
para esse texto. Para elucidar a importancia da questdo, essa autora
apresenta a declaragéo que Charlotte Bronte (uma novelista do século XIX)

faz através de uma de suas personagens:

Eu ouso dizer que, se eu pudesse ler o original grego, eu
encontraria muitas palavras que foram traduzidas erradas, talvez
completamente mal interpretadas. Seria possivel, e eu ndo duvido,
com um pouco de ingenuidade, dar um sentido diferente na
passagem, para fazer com que ela diga, ‘permitam que a mulher
fale quando ela quiser fazer uma objecéo’ — ‘@ permitido que a
mulher ensine e exerca autoridade tanto quanto for preciso. Os



70

homens, enquanto isso, ndo fazem coisa melhor do que sossegar’
e assim por diante (KROEGER, 2003, loc. 63, traducao nossa).

A partir desse exemplo, Kroeger — além de demonstrar que essa tem
sido uma questdo controversa também em outras épocas — afirma que
“traducdes e interpretagdes sao cruciais. Uma interpretacdo apropriada pode
libertar as mulheres para servirem a Deus onde quer que Ele as chame, ou
ela pode levar metade da igreja a deixar seu ministério para a outra metade”
(KROEGER, 2003, loc. 70, traducdo nossa). E portanto diante dessas
ponderagdes que essa autora se propde a rever tradugdes e interpretacdes
nessa pericope e, em sua analise, argumenta que 1Tm 2,8-15, no que se
refere a tematica da liderangca e ensino nas igrejas, de fato, possui uma
mensagem positiva e de empoderamento para as mulheres (KROEGER,
2003, loc. 251).

Como o nosso intuito € tratar de interpretacées no texto de 1Tm 2,8-
15, apresentaremos aqui algumas possibilidades, isto €, alguns dos bons e
solidos argumentos, conforme assinala Wright, que tém sido propostos como
contraposigcao as interpretacdes tradicionalistas — ou, complementaristas —
dessa epistola. Vale a pena ressaltar, no entanto, que nem todas as
interpretacbes que se contrapdem a complementarista assentem que a
epistola possui uma mensagem positiva e de empoderamento para as
mulheres, como é o caso de Kroeger. No entanto, mesmo as abordagens que
se pautam no discurso do autor do texto como instrumento de validacdo do
sistema patriarcal e androcéntrico, trazem analises proficuas sobre as
relagdes de poder que permeavam as comunidades da época. Assim sendo,

discorreremos também sobre esse viés de interpretacao.

2.3 CONTRIBUICOES NA EPISTOLA DE 1 TIMOTEO

Tamez (2006), uma das biblistas que tem se ocupado com essa
epistola, ao apresentar uma analise de toda a carta de 1Tm, tomando por
base o discurso do autor do texto, assinala que as instrucdes ali contidas
evidenciam a luta pelo poder que se travava naquela comunidade em

particular. Para Tamez (2006, p. 48), o autor da epistola exerce o seu poder —
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mais especificamente, o poder patriarcal — para controlar as mulheres
daquela comunidade crista, e, por isso, recorre a figura da casa patriarcal
como modelo para a comunidade crista: “para poder controlar as mulheres
que exercem lideranga na Igreja, isto €, na assembléia de Deus, o autor de
1Tm transpde os codigos domésticos da casa patriarcal para a Igreja”. E,
nessa concepgao, ndo ha espacgo para a lideranga das mulheres nas igrejas.
No entanto, a propria autora reconhece que nao basta analisar
somente o discurso do autor, € preciso considerar também a situagao, ou, o
cenario a partir do qual as palavras do autor sdo pronunciadas. Aqui, Tamez
(2006, p. 49-50) faz mencédo a tematica dos falsos ensinamentos — uma
tematica que perpassa por toda a epistola e que indica que os conflitos
presentes naquela comunidade se mesclavam com divergentes posturas
teologicas. E mais, as circunstancias que envolvem a confeccao da epistola
sdo agravadas pela inser¢do da comunidade em uma sociedade greco-
romana hostil. Trata-se, portanto, de uma situacdo peculiar bastante
complexa na qual os problemas se entrelagcam e sdo permeados por lutas de
poder. Assim sendo, para essa autora, qualquer interpretacao que se faca
nessa epistola, ndo pode deixar de considerar as circunstancias em que a

carta foi redigida:

Junto com a analise do discurso do autor, € preciso analisar a
situagdo que se vive por tras do texto. [...] Tentar reconstruir a
situagao particular desse tempo ajudara a considerar a carta como
um documento circunstancial, ja que tenta responder a
determinada situagéo vivida pela comunidade cristd daquele tempo
(TAMEZ, 2006, p. 49).

Tamez (2006, p. 51) afirma ainda que qualquer interpretacdo que
universaliza as instrugcdes contidas nessa pericope, trazendo-as e aplicando-
as nos dias atuais, ndo apenas |é equivocadamente a Biblia, como também
desrespeita as Escrituras.

Stroher (2004) analisa essa mesma pericope sob uma outra
perspectiva: a autora adota o corpo como lugar epistemologico. Entretanto,
assim como Tamez, Stroher também considera a epistola de 1Tm a partir das
relacdes de poder e, valendo-se da analitica de Foucault sobre o poder

compreendido como ‘multiplicidade de correlagdes de forgcas’, assume o texto
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como um discurso no qual poder e saber sdo articulados com o intuito de
exercer controle sobre o(s) corpo(s) feminino(s). Para Stroher (2004, p. 109),
nessa epistola, “ha um discurso de condicionamento e controle sobre os
corpos”.

A apreciacédo do texto apresentada por Stroher (2004) pauta-se nos
diversos niveis e formas de controle do corpo feminino — idade, estado civil,
atuacdo comunitaria, vestimenta, comportamento etc. - que sao
apresentados a partir da preocupagao com a verdade, ou, a sa doutrina. Em
sua explanacgao, essa autora utiliza a concepg¢ao de Foucault de que o direito
€ o componente que produz o poder e a verdade. Assim sendo, como o
guardido da doutrina € o bispo (masculino), € ele também quem detém o
direito do saber: “o0 ensino e o saber sdo articulados, veiculados e controlados
pelo bispo. O bispo retém o saber normativo e o controla” (STROHER, 2004,
p. 125).

Para Stroher, portanto, a epistola de 1Tm gira em torno de um saber
que pretende ser normativo e que busca conformar os corpos dentro de uma
determinada compreensao estabelecida a partir de uma estrutura patriarcal,
hierarquica e centralizadora. E nesse sentido, segundo Stroher, que o autor
da epistola elabora o discurso em torno do corpo feminino:

O discurso em torno da vestimenta e do comportamento
adequados, convenientes, a imposicdo ao siléncio no espaco
publico, a aprendizagem introspectiva, em postura de siléncio, o
apelo a submissdo e a tentativa de impedir que as mulheres
ensinem e exercam autoridade, a submissdo e a ‘maternidade
compulsoria’ fazem parte de um discurso que atinge a corporeidade
das mulheres através e para o controle dos saberes (STROHER,
2004, p. 124).

Apesar das interpretacbes em 1Tm apresentadas por Tamez e
Stroher terem 0 mesmo fio condutor de abordagem, isto é, ambas se pautam
na analise do discurso do autor do texto que se vincula a finalidade de
controlar — seja o espago, a vestimenta, a postura etc. — das mulheres, elas
diferem quanto ao propdsito da epistola enquanto texto incluido nas
Escrituras. Ou seja, Stroher nao compartilha com Tamez a opinido de que as
instrugdes contidas no texto de 1Tm n&o sao universais, mas antes,

reportam-se a uma situagao particular e circunstancial daquela comunidade.
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Ao contrario, Stroher, ao se referir as cartas pastorais, declara que estas
“apresentam instrugdes, regulamentos e normas gerais que se configuram
em uma espécie de manual eclesiastico, ndo totalmente desvinculado de
situagbes concretas, mas com um carater mais generalizado para tempos,
lugares e circunstancias” (STROHER, 2004, p. 112). Também, enquanto a
proposta de Stroher parte do pressuposto de que as cartas pastorais ndo sao
prescricdes a serem seguidas (STROHER, 2004, p. 114), para Tamez (2006,
p. 51) o texto de 1Tm ¢é prescritivo'® e ndo descritivo, o que significa que o
texto apresenta (prescreve) instrugdes para uma determinada situagdo, mas
que ndo esta descrevendo o que acontece nas comunidades de maneira
geral. Richter Reimer (2006, p. 350), aproximando-se mais das declara¢des

de Tamez, ao discorrer sobre os géneros literarios da Biblia, afirma que:

€ preciso considerar que cada género literario tem ndo apenas uma
linguagem, uma dindmica e um discurso préprios, mas também
objetivos distintos. As Cartas séo escritos dirigidos a uma
comunidade especifica para tratar de um problema especifico, para
cuja solugdo o(s) autor(es) quer(em) exercer influéncia — séo
escritos circunstanciais (grifo nosso).

Johnson (2009) também discorre sobre a epistola de 1Tm. No
entanto, a exegese'” apresentada por esse autor difere daquelas
apresentadas por Tamez e Stroher. Ou seja, este autor ndo se pauta no
pressuposto de que o discurso do autor da epistola seja intencionado a
cercear e/ou controlar a atuagdo das mulheres na Igreja. Pelo contrario, a
interpretacédo de Johnson — que se aproxima a de Kroeger — atesta que,
nessa epistola, o foco do autor estda em combater uma falsa doutrina
especifica que, naquele momento, estava adentrando na comunidade crista
através do ensinamento de algumas mulheres, e ndo em destituir as
mulheres da posigédo de lideranca que elas legitimamente ja exerciam. Para
Johnson, inclusive, o tema que envolve a legitimagao da lideranga feminina
nem é colocada em discussao nessa epistola.

Em sua exposicéo, Johnson (2009) parte do principio de que para se

interpretar corretamente o texto — e aqui, o autor se refere mais

6 Aqui, Tamez deixa claro que se apdia nas concepgdes de Schissler Fiorenza.
7 Cabe lembrar que as declarages de Johnson aqui utilizadas foram tiradas de um sermao
transcrito e publicado em um blog com a devida autorizagéo do autor (ver nota de rodapé 9).
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especificamente ao texto de 1Tm 2,8-15 — trés aspectos devem ser levados
em conta: primeiro, € preciso lidar com o texto considerando o contexto de
todo o novo testamento. Para o autor, interpretar um texto a luz da escritura
como um todo é um principio crucial na interpretagdo biblica. Bessey (2013,
loc. 734, tradug&o nossa), corroborando com Johnson, ao comentar sobre o

texto de 1Tm faz a seguinte afirmacgéo:

O retrato completo da Igreja ou do ministério de Paulo ndo sera
encontrado aqui nestes dois versiculos. Assim, essas por¢des da
Escritura, tdo frequentemente usadas para oprimir as mulheres ou
Ihes negar a oportunidade ou para dar lugar ao patriarcalismo,
devem ser entendidas no contexto de toda a Escritura.

Kroeger (2003, loc. 62, tradugdo nossa), concordando com as
ponderacbes de Johnson e Bessey, afirma que “é necessario que se
compare a Escritura com a Escritura para encontrar o verdadeiro significado”.
Lembramos que essa concepc¢ao de interpretacdo esta de acordo com o
principio do Sola Scriptura no qual ‘a Sagrada Escritura € seu proprio
intérprete’; segundo, € preciso atentar para palavras e frases pouco
consideradas no proéprio texto. Nas palavras de Johnson (2009, s/p, traducao
nossa), “quando nos reconhecemos estas palavras, ndés nos damos conta de
quanto a interpretacao tradicional do texto foi desviada”. No mesmo viés de
analise que Johnson, Wright (2001, loc. 464), ao abordar esse mesmo texto,
alega que as tradugdes tém trazido dificuldades para uma interpretacéo
adequada dessa pericope; e, terceiro, Johnson (2009) enfatiza que é preciso
escutar, isto €, avaliar e analisar o texto no seu panorama historico-pastoral.
Especificamente, no que concerne a epistola de 1Tm, é preciso estar atento
aos problemas da cidade de Efeso, problemas esses que Timéteo'® estava
enfrentando e aos quais o autor da epistola estava dando seu direcionamento
teologico. A esse respeito, podemos uma vez mais, citar as ponderacdes de

Bessey (2013, loc. 691, tradugdo nossa) quando afirma que:

Noés precisamos |é-la [a Biblia] da maneira como os escritores
queriam que ela fosse lida e da maneira que aqueles a quem foi
enderegada teriam a lido. [...] N6s ndo podemos ler versiculos

'8 Vale ressaltar que estamos cientes de que ‘Timoteo’ pode ser um pseudénimo usado
também para o destinatario da carta. Essa sugestao pode ser encontrada em Tamez (2005).



75

isolados ou capitulos no vacuo; [...] N6s ndo podemos ler as cartas
escritas para pessoas especificas com situagbes especificas na
mente em um contexto especifico e entdo aplica-las
genericamente, a toda a humanidade ou a igreja, ou mesmo a
NOSSOS proprios pequenos seres.

Apresentaremos, portanto, a exegese que o préprio Johnson (2009)
proporciona do texto tendo como base os trés principios por ele citados.
Outros autores que sustentam a exegese de Johnson, ou que, de alguma

forma, contribuem na analise, serdo também considerados.

2.3.1 A epistola de 1 Timéteo e o contexto geral do Novo Testamento

Ao apresentar uma apreciagdo do contexto geral no qual a epistola
de 1Tm deve ser analisada, Johnson (2009) oferece um exame das
circunstancias a partir de trés focos, que sao: o lugar conferido as mulheres
na vida e no ministério de Jesus; o lugar conferido as mulheres no livro dos
Atos dos Apdstolos; e, o lugar conferido as mulheres na vida e no ministério

do proprio Paulo.

2.3.1.1 Jesus e as mulheres

A partir dos relatos registrados nos evangelhos, Johnson (2009)
alega que o que se percebe é que a maneira como Jesus se relacionava com
as mulheres foi revolucionaria em sua época. Sobre essa questdo, é
importante ressaltar que estamos cientes de que a interpretagao apresentada
por Johnson — e também por alguns outros autores — acerca da situagéo e
atuacao das mulheres, bem como sobre a relacdo das mulheres com o
movimento de Jesus, € bastante divergente daquela apresentada por uma
hermenéutica que busca ndo mais reinscrever as mulheres como periféricas,
mas sim como agentes centrais de sua historiografia (SCHUSSLER
FIORENZA, 2005, p. 34). Pelo contrario, aqui Jesus € apresentado como o
grande individuo e homem herdico que transgrediu todas as fronteiras de sua
época. Para Schuissler Fiorenza (2005, p. 35), “essa abordagem deixa de
lado o fato de a compreensao de Jesus como um fenomenal génio religioso

que transgrediu todas as fronteiras normais ser o produto de uma imaginacao
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liberal eurocéntrica machista de elite”. E mais, a critica de Schussler Fiorenza
(2005, p. 35) estd em que “Jesus como homem extraordinario e herdico
torna-se o paradigma da verdadeira humanidade e individualidade (=
masculina ocidental) de que somente quem é igual a ele pode se aproximar”.
Para a autora, este € o tipo de interpretacdo que legitima e sustenta os status
do género dominante (SCHUSSLER FIORENZA, 2005, p. 92). No entanto,
como a nossa proposta de trabalho se ancora no principio do Sola Scriptura,
entendemos que € preciso analisar também esta vertente de abordagem.
Vale ressaltar que, aqui nos apoiamos na declaragdo de Tamez (2001, p.1)
de que “o movimento de Jesus dentro e fora da Palestina tornou possivel as
mulheres serem consideradas pessoas de valor, capazes de participar no
mesmo patamar que os homens nas comunidades”. E mais, Tamez (2001, p.
5) declara ainda que, “[Jesus] ndo deu muita importancia as tradigdes dentro
da lei e cultura Judaicas que deixam as mulheres de lado. [...] Ele re-
estabeleceu-lhes a dignidade e o valor que haviam sido erradicados pelos
costumes de uma sociedade patriarcal”’. Nesse mesmo viés de analise, vale a
pena mencionar também as palavras de Bell (2012, s/p, tradugao nossa) que,
ao discorrer sobre a designacédo dos papeis femininos segundo os padrdes
patriarcais da época de Jesus, declara:

Diferente de outros rabinos daqueles dias, Jesus nunca mencionou
caracteristicas de esteredtipo das mulheres, nem positivas nem
negativas, e também nao descreveu papeis de género para as
mulheres em suas casas ou na sinagoga. O que os evangelhos
registram é uma ampla variedade de interacdes entre Jesus e as
mulheres, que foram notadamente contra-culturais. Jesus interagiu
com as mulheres de maneiras que transcendiam a cultura patriarcal
dos seus dias.

Para essa autora, os evangelhos evidenciam que Jesus
consistentemente rejeitava os padrées da sua cultura patriarcal e também
radicalmente e profundamente valorizava as mulheres.

Jewett (1975, p. 94, tradugcdo nossa), ao comentar sobre a forma
como Jesus tratava as mulheres, afirma que, “o estilo de vida de Jesus era
tdo marcante que s6 pode ser chamado de estupendo. Ele tratava as
mulheres como seres humanos integrais, iguais aos homens em todos os

aspectos”. Johnson (2009, s/p, tradugdo nossa), em sintonia com o
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pensamento de Jewett, declara: “Jesus conversava com as mulheres em
publico, algo que, naqueles dias, nenhum rabino ousaria fazer. Jesus foi
além, ele permitiu que as mulheres participassem do seu circulo de
discipulos. De novo, algo que rabino algum faria”. Johnson se reporta ainda
as palavras de Joachim Jeremias, para quem o acolhimento das mulheres
como discipulas no ministério de Jesus € um acontecimento sem
precedentes na historia daquela época: “Jesus, propositadamente, descartou
os costumes quando ele permitiu que mulheres o seguissem” (JOHNSON
2009, s/p, traducéo nossa). E possivel encontrar ainda varios outros aspectos
relevantes relatados nos evangelhos no que diz respeito a maneira como
Jesus tratava as mulheres: ele permitia que as mulheres se sentassem aos
seus pés para receber instrucdo (Lc 10,38-42); permitia que elas o
representassem como evangelistas (Jo 4,39); e, que fossem suas
testemunhas (Jo 20,11-18).

Nesse mesmo viés, podemos destacar um outro episédio marcante
que também representa a atitude de Jesus para com as mulheres, descrito
em Lc 13,10-17. Ali, o autor relata a cura de uma mulher que ha dezoito anos
andava encurvada e, de modo algum, podia se endireitar (vs 11). Aconteceu
em um sabado, em uma sinagoga e a mulher foi curada por Jesus. Vale a
pena notar, no entanto, o uso da expressao filha de Abrado usada por Jesus
ao se referir a mulher e isto porque ter Abrado como pai era uma afirmagao
judaica de orgulho e dignidade. Ter Abrado como pai era fazer parte de uma
alianca. Assim sendo, ao chamar a atencdo da congregacao para o status
dessa mulher como filha de Abra&o, Jesus estava colocando-a integralmente
dentro da comunidade da alianga (BESSEY, 2013, p. 19). Ou seja, Jesus nao
apenas devolve a mulher a sua estatura fisica, mas também a coloca no
mesmo patamar que os homens na historia judaica da redencgao.

E interessante notar também que, logo em seguida ao episédio da
cura dessa mulher, que ha dezoito anos andava encurvada, Jesus conta
duas parabolas que falam acerca do Reino de Deus, ou, mais
especificamente, que explicam como se da o avango do Reino de Deus no
mundo. “A que é semelhante o reino de Deus, e a que o compararei?” (Lc
13,18), indaga Jesus, como que procurando uma maneira de apresentar a

sua propria perspectiva de como as coisas acontecem no Reino de Deus. E
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ele continua: “é semelhante a um grdo de mostarda que um homem plantou
na sua horta, e cresceu e fez-se arvore [...] (vs 19, grifo nosso); E semelhante
ao fermento que uma mulher tomou e escondeu em trés medidas de farinha,
ate ficar tudo levedado (vs 20, grifo nosso). Mesmo em uma leitura casual do
texto, percebe-se que estas duas parabolas andam juntas e ndo apenas
porque ambas falam de crescimento mas também porque Jesus ali emprega
os dois sexos — homem e mulher — para ilustrar como o Reino dos céus
opera no mundo. E possivel notar aqui um eco com o relato da criagdo onde
encontramos o proposito de Deus: homem e mulher juntos na mordomia de
toda a criagéo (Gn 1,28).

Ainda, a partir dos relatos dos evangelhos, € interessante observar
que mesmo apos a crucificacdo de Jesus, as mulheres continuaram a ser
consideradas por Ele (Jesus) como parte integrante do seu ministério. Para
Wright (2009, p. 71), o fato de ter sido uma mulher a primeira testemunha da
ressurreicdo € algo extremamente significativo uma vez que “as mulheres
nao eram consideradas testemunhas confiaveis no contexto do mundo
antigo”. A este respeito, Ruether (1993), ao apresentar uma analogia teatral
do que poderia ter se passado na manhé da ressurreicdo, sugere uma cena
na qual Maria Madalena, ao relatar o ocorrido no tumulo vazio aqueles que
permaneciam escondidos, € desacreditada pelos discipulos (homens) de

Jesus:

Os homens zombaram dela. “Sera que Jesus iria aparecer primeiro
a ela e ndo a n6s?”, perguntaram eles. “Sera que o Senhor teria
preferido uma mulher a nés, homens?” Pela lei de Moisés, as
mulheres nem sequer podem ser testemunhas. Certamente o
Senhor nado teria confiado tal mensagem a uma mulher!”
(RUETHER, 1993, p.15, grifo nosso).

Entretanto, foi Maria Madalena — e ndo Pedro, ou Jo&o, ou nenhum
outro discipulo do sexo masculino — que veio a se tornar apdstola para os
apostolos, justamente por ser a principal testemunha da ressurreigdo’®,
enfatiza Wright (2006).

'® N&o é nossa intengdo aqui versar sobre a veracidade ou n&o da ressurreigdo. No entanto,
vale a pena destacar que Wright se reporta ao fato dos evangelistas relatarem uma mulher
como a principal testemunha da ressurreicdo como sendo um argumento irrefutavel do
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Richter Reimer (2013, p. 82), ao comentar sobre o episddio da
ressurreicdo, aprofunda na analise e declara que “essa visdo objetivou
proporcionar legitimidade e autoridade apostdlica as mulheres, demonstrando
que elas tem nao apenas o apdio divino, mas a incumbéncia de realizar o
mandado recebido”. E mais, para Richter Reimer (1995, p. 232, traducédo
nossa) ainda, se os discipulos ndo acreditaram no relato do tumulo vazio, foi
porque o evento era tdo inusitado que s6 podia ser inacreditavel.

O que queremos ressaltar, no entanto, € que as mulheres tiveram
grande participagao na vida e no ministério de Jesus, sendo que, os homes
de varias delas — ainda que sob um contexto patriarcal e androcéntrico —

estao registrados nos evangelhos.

2.3.1.2 O livro dos Atos dos Apdstolos e as mulheres

O livro dos atos dos apostolos registra como foi a vida dos apdstolos
e discipulos de Jesus apdés a sua morte. “A histéria de Jesus nao termina
com Jesus. Continua na vida daqueles que creram nele”, declara Peterson
(2011, s/p)?°, sugerindo a continuidade de um estilo de vida baseada nos
ensinamentos e vida de seu mestre. Dai a importancia de voltar o olhar a
esses registros para verificar como a igreja do primeiro século funcionava e
como foi, em seus primérdios, instituida. Richter Reimer (1995, p. 230), neste
mesmo viés de analise, alega que apesar do livro de Atos ndo apresentar um
registro completo dos homens e mulheres ali citados, os que sao
relembrados contribuem para o desenvolvimento de uma percepg¢ao acerca
do comeco da Igreja.

Para Johnson (2009), um exame desta parte das escrituras vai
mostrar quao frequente e deliberadamente o autor do livro dos Atos dos
Apostolos evidencia o ministério das mulheres. Ja, para Richter Reimer
(1995, p. 230), o autor dos Atos dos Apostolos deixa de mencionar alguns

nomes importantes de mulheres que trabalharam junto — ou mesmo

evento ja que, se fosse uma idéia por eles inventada, jamais lhes passaria pela cabeca
colocar uma mulher como a principal testemunha do ocorrido.

20 Citagao tirada da introdug&o ao livro dos Atos dos Apostolos. A Mensagem & uma tradugao
contemporanea da Biblia com base nas linguas originais. Antes de cada livro, Eugene
Peterson apresenta ao leitor uma introdugdo contendo informacdes sobre data, autoria,
destinatario e conteudo.
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independentemente — de Paulo e Pedro para o avango do evangelho de
Cristo, como, v.g., o de Maria Madalena. No entanto, essa autora assinala
que, apesar do livro de Atos concentrar sua atengao na historia dos grandes
individuos — principalmente Pedro, Estevao e Paulo — e de também fazer uso
de uma linguagem androcéntrica, o que nos permite perceber a existéncia — e
aqui, podemos acrescentar também uma inferéncia e/ou a influéncia — de
uma sociedade patriarcal, ainda assim, “o texto ndo € capaz de riscar da
existéncia a presenca e importancia das mulheres” (RICHTER REIMER,
1995, p. 229, tradugéo nossa).

No que se refere a analise da presenca e atuacdo das mulheres no
livro dos Atos dos Apéstolos, Richter Reimer (1995, p. 231), chama a atencao

para os versos 12 a 14 do primeiro capitulo:

Entao, voltaram para Jerusalém, do monte chamado Olival, que
dista daquela cidade tanto como a jornada de um sabado. Quando
ali entraram, subiram para o cenaculo onde se reuniam Pedro,
Jodo, Tiago, André, Filipe, Tomé, Bartolomeu, Mateus, Tiago, filho
de Alfeu, Siméo, o Zelote, e Judas, filho de Tiago. Todos estes
perseveravam unanimes em oragado, com as mulheres, com Maria,
méae de Jesus, e com os irmaos dele (At 1,12-14).

Essa porcao do texto relata o retorno dos onze homens galileus —
ap6s a ascensdo de Jesus — do monte das Oliveiras, para Jerusalém. E
interessante notar a descricdo do texto de que, quando chegaram em
Jerusalém, os onze homens ‘subiram para o cenaculo’, ou, ‘ao quarto de
cima’, conforme algumas versdes, e que ‘estes perseveravam unanimes em
oragao, com as mulheres [...]'. Aqui, Richter Reimer (1995, p. 231, traducgéo
nossa), assinala que “pela primeira vez, ndés aprendemos que também
existiam mulheres que constantemente se reuniam no quarto de cima”. Essa
autora descreve o0 cenaculo como um lugar quieto e tranquilo,
frequentemente utilizado para as oracdes e o estudo das Escrituras: “esta era
uma sala conhecida dos judeus como um lugar de oragdo, de estudo da
Torah, e como um lugar de vida” (RICHTER REIMER, 1995, p. 232, traducao
nossa). No texto especifico de Atos a indicacédo é de que o cenaculo era
utilizado pelos apostolos enquanto aguardavam o evento do Pentecostes.
Mas nao apenas os onze. Segundo aponta Richter Reimer (1995, p. 231-2,

traducédo nossa), “no nosso texto, o comodo do andar superior € um lugar
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onde esta comunidade, e ndo apenas os onze apodstolos — se encontrava
continuamente. [...] Em Jerusalém, o cenaculo servia como um lugar de
reunides constantes para mulheres e homens (Galileus)’”. Para Richter
Reimer (1995), portanto, o livro dos Atos do Apdstolos, ainda que preso a
uma linguagem androcéntrica e que evidencia o contexto patriarcal no qual a
Igreja ia-se desenvolvendo, ainda assim, os relatos ali contidos apontam para
a total participagdo das mulheres — em todas as esferas — no avango do
Reino de Deus.

Johnson (2009), sobre a analise em Atos, chama a teng&o para o
segundo capitulo do livro, onde ndés nos deparamos com um discurso
proferido pelo apéstolo Pedro no qual ele, citando o profeta Joel do Antigo
Testamento, declara: “e acontecera nos ultimos dias, diz o Senhor, que
derramarei do meu Espirito sobre toda a carne; vossos filhos e vossas filhas
profetizardo” (At 2,17a grifo nosso). O texto continua discorrendo sobre as
consequéncias da descida do Espirito Santo de Deus, que é o tema
abordado por Pedro em sua locugcdo. Para nds, no entanto, interessa
perceber o registro de que o Espirito do Senhor viria sobre ambos, homens e
mulheres, e como resultado desse acontecimento, ambos haveriam de
profetizar, ou seja, tanto homens como mulheres estariam aptos a proclamar
— evangelizar, testemunhar, pregar, ensinar — a Palavra de Deus (GILES,
2003, p. 25). Nao é de admirar que, mais a frente, nesse mesmo livro, nés
encontramos referéncia as quatro filhas de Filipe, todas profetizas: “no dia
seguinte, partimos e fomos para Cesaréia; e, entrando na casa de Filipe, o
evangelista, que era um dos sete, ficamos com ele. Tinha este quatro filhas
donzelas, que profetizavam” (At. 21,8-9). Ao comentar sobre este trecho das
escrituras, Johnson (2009, s/p, tradugcdo nossa) faz a seguinte ressalva:
‘essa observacado nao acrescenta nada a histéria. Mas, aparentemente, ela
era tdo interessante que Lucas?' quis menciona-la”.

Os exemplos sdo muitos. Jonhson (2009), no entanto, chama a
atencao para um deles em especial que tem relevancia para a analise a que

nos propomos. O relato referido por Jonhson esta em Atos 18,24-28:

21 Vale a pena ressaltar que a declarag&o autoral do livro dos Atos dos Apdstolos faz parte
do pensamento desse autor que estamos utilizando em nossa abordagem. Lembramos, uma
vez mais, que nao é nosso intuito tratar das questdes autorais dos textos biblicos
mencionados.
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Chegou a Efeso um judeu, natural de Alexandria, chamado Apolo,
homem eloquente e poderoso nas Escrituras. Era ele instruido no
caminho do Senhor; e, sendo fervoroso de espirito, falava e
ensinava com precisao a respeito de Jesus, conhecendo apenas o
batismo de Jodo. Ele, pois, comegou a falar ousadamente na
sinagoga. Ouvindo-o, porém, Priscila e Aquila, tomaram-no consigo
e, com mais exatiddo, lhe expuseram o caminho de Deus.
Querendo ele percorrer a Acaia, animaram-no 0s irmaos e
escreveram aos discipulos para o receberem. Tendo chegado,
auxiliou muito aqueles que, mediante a graga, haviam crido;
porque, com grande poder, convencia publicamente os judeus,
provando, por meio das Escrituras, que o Cristo & Jesus.

Aqui, vale a pena notar a maneira como o autor relata a historia, isto
é, mencionando o nome de Priscila antes de Aquila quando o costume no
primeiro século era mencionar primeiro o nome do marido. Para Johnson esta
€ uma indicacdo de que foi primariamente Priscila quem instruiu Apolo a
respeito do caminho de Deus. “Uma mulher ensinou um homem — e Paulo
nao a repreendeu por isso”, enfatiza Johnson (2009, s/p, tradugao nossa).

Tamez (2001) também discorre acerca do ministério de Priscila e,
sobre o episodio com Apolo, declara que é significativo o fato desse

eloquente lider aceitar e se submeter a lideranca e autoridade de Priscila:

Apolo se permitiu ser ensinado por um casal em que a mulher era
mais importante do que o homem. Isso nos mostra duas coisas:
primeiro, a autoridade e a habilidade de Priscila e Aquila em
relagcdo a mensagem; e segundo, a disposigao por parte de lideres
masculinos eloquentes de reconhecer a habilidade e a igualdade
das mulheres dentro do movimento, em contraste direto com as
praticas discriminatorias da sociedade patriarcal (2001, p. 93, grifo
Nosso).

Kroeger (2003, loc. 503), nesse mesmo viés de analise, alega que,
por causa de episdédios como estes, Priscila foi (re)conhecida na igreja
primitiva como mestra para os mestres.

O que se percebe entao, através dos registros encontrados no livro
dos Atos dos Apostolos, € que as mulheres tiveram grande participagao no
ensino teologico e doutrinario na igreja do primeiro século. E mais, ainda que
esse fosse um feito incomum para a época — pelo menos em um movimento

com raizes judaicas — o fato € que os apostolos e discipulos de Jesus
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entenderam que a participagao igualitaria entre homens e mulheres era
resultado da propria mensagem e estilo de vida deixados pelo mestre.

Vale a pena ressaltar ainda que, o livro dos Atos dos Apdstolos deixa
claro que a aptidao para o ensino vem do préprio Espirito Santo de Deus e
nao de qualquer outra caracteristica humana, seja ela baseada em racga, cor,
condicdo social ou género. A mensagem encontrada no livro de Atos,
portanto, estd em perfeita sintonia com as palavras que o apdstolo Paulo
deixou registrada em sua carta aos Galatas: “dessarte, ndo pode haver judeu
nem grego; nem escravo nem liberto; nem homem nem mulher; porque todos

vés sois um em Cristo Jesus” (Gl 3,28).

2.3.1.3 Paulo e o ministério das mulheres

Finalmente, segundo Johnson (2009), qualquer interpretacdo em
1Tm 2 deve levar em conta o lugar conferido as mulheres no ministério do
proprio Paulo. Vale ressaltar que esse autor, mesmo n&o abordando as
questdes autorais do texto, se refere a Paulo como autor da Epistola de 1Tm
— bem como das outras duas cartas pastorais — e, por isso, defende a
importancia de se interpretar essa(s) carta(s) também a luz de outros escritos
do apodstolo. Sobre a questdo, Kroeger (2003, loc. 414, tradugdo nossa)
declara que, mesmo que nao seja Paulo o autor de 1Tm, ainda assim, “o
autor [da epistola] escreve com a autoridade de Paulo”.

Em sua abordagem, Johnson (2009) retoma o exemplo de Priscila e
lembra que Paulo também se refere a ela em outras de suas cartas —
inclusive em 2Tm — onde o apdstolo, assim como Lucas (no livro de Atos),
menciona o nome de Priscila antes de Aquila: “saudacdes a Priscila e Aquila,
e a casa de Onesiforo” (2Tm 4,19); o mesmo acontece na sua carta aos
Romanos: “satdem Priscila e Aquila, meus colaboradores em Cristo Jesus”
(Rm 16,3). Sobre essa peculiaridade, o tedlogo e comentarista biblico Dunn
(2003, p. 662), ao examinar a vida e o ministério de Paulo, declara que “o fato
de Paulo nomear Prisca antes de Aquila sugere [...] que era a que mais se
distinguia entre os dois. E dificil duvidar que [ela] tinha um papel importante

nas igrejas que se reuniam em sua casa’.
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Johnson (2009) continua sua argumentacao lembrando que, ainda na
epistola aos Romanos, pelo menos duas outras mulheres sdo mencionadas
por Paulo: Febe e Junia (Rm 16,1 e 7). E interessante notar que a pericope
de Rm 16 tem sido considerada por varios intérpretes do Novo Testamento
como um celeiro de informagdes que nos permite reconstituir a histéria da
composi¢cdo daquela comunidade. Evans (1986, p. 132), v.g., declara que
“nada sabemos sobre a organizagao da igreja em Roma e muito pouco sobre
a sua vida, mas Romanos 16 nos diz alguma coisa sobre a sua composi¢ao”.
Ja, McReynolds (2008, p. 125), alega que essa pericope € a mais rica fonte
de nomes, e até mesmo de descricbes de mulheres discipulas, agrupados
em um unico texto do Novo Testamento. Richter Reimer (2013, p. 86), nesse
mesmo viés de analise, enfatiza que esse texto apresenta informagdes sobre
pessoas e comunidades que se organizavam na capital do Império Romano,
informagdes estas que se tornam em dados significativos principalmente no
que tange a recomposi¢ao da histéria das comunidades cristds em Roma em

suas origens. Essa autora, no entanto, faz o seguinte alerta:

O texto de Rm 16,1-16 esta alijado da memdria, da leitura e da
reflexdo da maioria das pessoas, especificamente mulheres: ele
nao é conhecido, ndo é ensinado nas catequeses nem anunciado
publicamente nas igrejas e nédo serve para referenciar doutrinas e
diretrizes acerca de ministérios femininos. Com isso, silenciaram-se
uma heranga magnifica de nossa tradi¢édo judaico-cristd (RICHTER
REIMER, 2013, p. 83).

Para nos, vale perceber que nessa pericope, o apoéstolo Paulo,
comumente reconhecido como autor desse carta, em suas saudacoes finais,
menciona o home de pelo menos oito mulheres, dentre as quais, destacamos
Febe e Junia.

No que se refere a Febe, McReynolds (2008, p. 126), chama a
atencao para o fato de que trata-se da unica pessoa a quem Paulo utiliza a
expressao “recomendo-vos (...)" ou, “eu recomendo a vocés (...)” (Rm 16,1a —
R&A e NTLH) em qualquer de suas cartas. Essa € uma peculiaridade
interessante que indica a deferéncia que Paulo tinha por ela, tanto que o
apostolo confiou a ela a incumbéncia de entregar aquela comunidade a carta
por ele escrita. Segundo o costume da época, apds entregar a carta, o

mensageiro deveria permanecer na igreja para explicar o conteudo da
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mesma (QUIENT, 2014, s/p; KEENER, 2012, loc. 3584). Vale destacar que,
por ser a portadora da carta e a responsavel por explicar o seu conteudo,
Febe € também a primeira a comentar a carta. Assim, € valido declarar que
uma mulher é a primeira comentarista da epistola aos Romanos (McKNIGHT,
2011, loc. 102).

Sobre a questdo, Richter Reimer (2013, p. 91), assinala que Febe
leva a carta de Paulo, o apodstolo, e, por isso, “este a recomenda
apostolicamente ao cuidado da igreja em Roma, a fim de que a acolha e a
apdie em tudo o que ela precisar para realizar seu trabalho eclesial e
sociopolitico [...] na capital do Império Romano”.

Ainda sobre Febe, “ela é a unica mulher no Novo testamento a quem
o termo grego diakonos [...] € aplicado especificamente” (McREYNOLDS,
2008, p.126). Johnson (2009), ao discorrer sobre a traducao da palavra
diakonos, atesta que sempre que ela é usada para o sexo masculino, a
traducao mais comum € ministro. No entanto, no que se refere a Febe,
normalmente a traducado gira em torno do verbo servir. “recomendo-vos a
nossa irma Febe, que esta servindo a igreja de Cencréia”, ou, “serva da igreja
em Cencréia”. (Rm 16,1. R&A e NVI, grifo nosso). Para este autor, ainda que
‘serva’ ou alguma forma do verbo ‘servir seja aceitavel na traducdo da
palavra diakonos, a discrepancia nas traducbes para o masculino e o
feminino deve ser considerada. Vale a pena notar, no entanto, que a NTLH ja
utiliza o termo diaconisa ao se referir a Febe: “eu recomendo a vocés a nossa
irma Febe, que é diaconisa da igreja de Cencréia” (Rm 16,2a NTLH).

Mas, Paulo ainda usa a palavra protetora ao se referir a Febe:
‘porque tem sido protetora de muitos e de mim inclusive” (Rm 16,2b).
Algumas versbes no portugués usam a palavra ‘auxilio’, no lugar de
protetora, como é o caso da NVI: “pois tem sido de grande auxilio para muita
gente, inclusive para mim” (Rm 16,2b). No grego, a palavra traduzida por
protetora ou auxiliadora é prostatis. Johnson (2009) lista outros trechos da
escritura — tanto no Novo quanto no Antigo Testamento — onde a mesma

palavra é usada seja em forma de pronome ou verbo:

A forma verbal daquele pronome é usada em 1Tm 3,5 onde Paulo
diz, ‘se alguém nado sabe governar a propria casa, como cuidara da
igreja de Deus?’ E usada em 1Tm 5,17 onde Paulo diz, ‘Devem ser
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considerados merecedores de dobrados honorarios os presbiteros
que presidem bem’. Na versdo grega do Antigo Testamento
‘prostatis’ traduz a palavra Hebraica que significa ‘gerente’,
‘supervisor (1Cr 27,31; 29,6; 2Cr 8,10) ou ‘representante’

(substituto) (2Cr 24,11) (JOHNSON, 2009, s/p, tradugéo nossa).

Em face destas consideragbes sobre o uso da palavra grega
prostatis, Johnson (2009, s/p) se vale do conhecimento de Scott Bartchy que,
em seu livro Power, Submission and Sexual Identity Among the Early

Christians, faz a seguinte declaragéo:

Assim, fica claro que é excessivamente enganoso e distorcido
traduzir ‘prostatis’ em Romanos 16,2 como ‘ajudadora’, ou, ‘uma
grande ajuda’ [...] é facil concluir que Febe era realmente ‘uma
grande ajuda’ [...] mas considerando o uso que Paulo faz deste
termo, aqui especificamente indica que Febe era uma ‘lider’ ou
‘supervisora’ na sua congregacao.

Richter Reimer (2013, p. 91) considera plausivel a traducdo da
palavra prostatis como protetora mas no sentido de “oferecer asilo/abrigo a
quem corre perigo (d)e perseguicdo por parte de autoridades politico-
militares”. Nessa significacdo de prostatis, Febe detinha uma
responsabilidade politico-social na qual respondia, diante das autoridades,
pelas pessoas que hospedava e protegia em sua casa.

Para nossa analise, que tem como foco observar a relagdo de Paulo
com o ministério das mulheres em sua época, importa ressaltar que Febe
ocupava uma posicao de responsabilidade e de autoridade em sua
comunidade e também que o apodstolo, além de ndo repreendé-la por isso,
ainda a recomenda a igreja de Roma.

Quanto a Junias, apesar das tradugbes trazerem esse nome, 0O
correto seria Junia. Johnson (2009), inclusive, chama atencéao para o fato de
que as pesquisas atuais mostram que os comentaristas antes do terceiro
século se referiam a esta pessoa como sendo uma mulher. McKNIGHT
(2011, loc. 113, tradugao nossa) se ocupa em demonstrar como Junia sofreu
a mudancga de sexo?? e, sobre a quest&o, declara: “Junias € um homem que

nunca existiu com um nome que nao existia no mundo antigo”. Este autor

22 Titulo de um dos capitulos do livro deste autor. O intuito aqui ndo € discorrer
pormenorizadamente sobre a questdo. McKNIGHT o faz no livro Junia is Not Alone: breaking
our silence about women in the bible and in church today.
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afirma categoricamente que Junia foi uma apdstola e que a mudanga de sexo
se deu pelas vias da redagao grafica.

Para nos, interessa observar que Paulo se reporta a ela como
apostola: “saudem Andrénico e Junias, meus parentes que estiveram na
prisdo comigo. S&o notaveis entre os apodstolos, e estavam em Cristo antes
de mim” (Rm 16,7). As palavras do apéstolo indicam que ele ndo apenas
concorda com o fato, como esta elogiando uma apdéstola mulher. Vale a pena
pontuar que o apostolado naquela época implicava também na
responsabilidade de ministrar com autoridade na(s) igreja(s) (DUNN, 2003, p.
665). E valido lembrar que a NTLH, em sua traducéo, ja considera Jinia uma
mulher: “saudacbées a Andrénico e a irma Junia, (...)” (Rm 16,7 NTLH, grifo
nosso). Aqui, portanto, usando a linha de reflexdo de McKNIGHT (2011),
podemos dizer que Junia, apos ser enterrada viva pelo silenciamento das
traducoes, ressuscitou dos mortos e novamente esta viva no texto biblico.

Dunn (2003, p. 662), sobre Rm 16,7, declara que “Andrénico e Junia
sdo descritos como companheiros de prisdo de Paulo, mas também, mais
atinente ao nosso caso, como ‘apostolos eminentes que também me

precederam em Cristo™. Para esse autor, portanto, as ponderacdes de Paulo
nos permite indagar até mesmo se Andrénico e Junia n&o teriam sido os
apostolos fundadores de pelo menos algumas das igreja romanas.

No que se refere aos exemplos apresentados a partir do texto de Rm
16, € apropriado concluir que tanto as palavras como as ag¢des de Paulo
indicam que o envolvimento das mulheres no ministério do Reino — em todas
as instancias, inclusive a eclesial — era validado por esse apostolo. Richter

Reimer (2013, p. 92-3), sobre Rm 16,1-6, declara:

Em termos de conteddo e pedagogia ministerial em comunidades
cristds na origem, Paulo compartilha o fato de que as mulheres e
homens participavam indistintamente da organizacéo,
administragéo e lideranga eclesial, e ocupavam fung¢des que hoje
chamamos de ministeriais (diaconia, apostolado, missdo). Elas
eram lideres de comunidade, realizavam com responsabilidade a
vocagao e o chamado, dons e carismas recebidos no trabalho do
Reino de Deus [...].

Ainda sobre Rm 16, Evans (1986, p. 133), faz a seguinte declaragao:

‘certamente a impressdo que se tem em Rm 16 €& que as mulheres
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partilhavam juntamente com os homens na vida e na lideranga da igreja em
Roma”. E, por fim, vale a pena citar também as palavras de Grenz (1995, loc.
1663, traducdo nossa) que, mesmo nao se referindo especificamente a
pericope de Rm 16, ao analisar os escritos do apdstolo Paulo, faz a seguinte
afirmacgao: “as préprias agdes do apodstolo indicam que ele valorizava e
promovia o envolvimento — até mesmo a lideranca — das suas colaboradoras
femininas a quem Deus havia chamado para o ministério do evangelho”.

Um outro texto bastante significativo e que nos permite perceber o
pensamento de Paulo sobre o ministério das mulheres € o de 1 Cor 11,4-5:
“Todo homem que ora ou profetiza com a cabeca coberta desonra a sua
cabeca; e toda mulher que ora ou profetiza com a cabeca descoberta
desonra a sua cabeca; pois € como se a tivesse rapada”. Aqui, Johnson
(2009) chama a atencao para o fato de que, normalmente, a maioria das
pessoas se prende a discussdo sobre ‘desonrar a cabeca’ e deixa escapar o
fato de que o apdstolo esta explicitando que as mulheres oravam e
profetizavam em publico. Este autor se reporta as palavras de seu colega de
catedra no Regent College, John Nolland, que em seu livro Women in the
Public Life of the Church escreve: “nds precisamos reconhecer que orar e
profetizar em publico, abria as mulheres novos horizontes de liberdade, de
contribuicdo e liberdade de auto-expressdo, que eram totalmente
desconhecidos na cultura Judaica” (JOHNSON, 2009, s/p, tradugéo nossa).

Apesar de nao ser o objetivo aqui aprofundar na tematica da primeira
carta aos Corintios — que aborda questées como ‘uso do véu’, ‘profecia’ e
‘autoridade’ — vale a pena mencionar as conclusées de Dunn (2003, p. 665)

sobre as imbricacdes desses assuntos:

Ao contrario do que muitos supuseram, a cobertura da cabega nao
era vista como simbolo da sujeicdo da mulher ao homem. Pelo
contrario, era o que Paulo chama de sua ‘autoridade’ [da mulher]
para orar e profetizar em dependéncia direta ao Espirito
carismatico. Portanto, deve-se notar o fato de que Paulo defende
explicitamente o direito de a mulher dedicar-se ao alto ministério da
profecia e o faz explicitamente em termos de ‘autoridade’ (grifo
Nosso).

Assim, o que se constata € que, a partir dos escritos e a¢des do

apostolo Paulo, fica claro que ele seguia os ensinamentos e o exemplo de
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Jesus e, portanto, considerava as mulheres na integralidade de ser humano,
e as tratava de maneira igualitaria aos homens até mesmo nos aspectos
liturgicos da vida da igreja. Giles (2003, p. 25, tradugdo nossa), sobre a

questao, declara:

A teologia nao discriminatéria de Paulo, [...] bem como sua pratica
de ministério, precedem seus trés comentarios reguladores
(1Cor.11,3-16, 14,34-35, 1Tm. 2,11-14) que tratam de problemas
especificos. Estes trés textos reguladores tratam — e assim sao
entendidos — de problemas bem especificos e particulares
daquelas comunidades, problemas que estavam relacionados com
as igrejas do primeiro século inseridas em uma cultura patriarcal.

Vale a pena enfatizar uma vez mais que, para Johnson (2009),
qualquer analise interpretativa na pericope de 1Tm 2, deve,

necessariamente, levar em conta todas as consideracoes aqui apresentadas.

2.3.1.4 A mensagem do Novo Testamento

A Sagrada Escritura é seu proprio intérprete. A partir deste preceito
contido no principio do Sola Scriptura, constata-se que a mensagem geral do
Novo Testamento inclui as mulheres em todas as esferas da vida. Wright
(2001, loc. 463) apresenta uma breve sumarizagao do que esta registrado —
seja através de Paulo, dos evangelistas, ou de Jesus — a respeito do lugar da
mulher no Novo Testamento: Paulo se refere as mulheres como apdstolas e
diaconisas (Rm 16); Paulo tem a expectativa de que as mulheres orem e
profetizem na assembléia (1Cor 11); as mulheres foram as primeiras
testemunhas da ressurrei¢cao (Jo 20,1-10) ou, em outras palavras, apostolas;
Para Paulo, “ndo existe diferenga entre judeus e ndo judeus, entre escravos e
pessoas livres, entre homens e mulheres: todos vocés sdo um soO por
estarem unidos com Cristo Jesus” (Gl 3,28 NTLH). Wright faz referéncia
também ao relato de Maria de Betania quando esta assentada aos pés de
Jesus (Lc 10,38-42), e enfatiza que esta cena indica que ela esta aprendendo
para ensinar e, ensinar também a homens. Enfim, Wright assim como
Johnson ndo apenas sugere, mas demonstra, por meio de exegeses
aprofundadas e de uma leitura que contempla o todo das escrituras —

conforme requer o principio do Sola Scriptura — que o Novo Testamento
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enfatiza a igualdade dos sexos em todas as esferas da existéncia, inclusive
nas tarefas de ensinar e liderar, mesmo na vida Eclesiastica.

Kroeger (2003, loc. 215, traducdo nossa), ao discorrer sobre a
mensagem biblica, alega que “a Biblia ndo € um livro de opressédo — para as
mulheres ou qualquer outra pessoa”. Essa autora defende a idéia de que é
preciso considerar todo o escopo da mensagem contida na Biblia e atentar
para a insisténcia do texto em um tratamento humano, principalmente para os

que estdo em algum tipo de desvantagem.

2.3.2 Apresentacao e anadlise de palavras e frases pouco consideradas no
texto de 1Tm 2

Em um segundo momento da sua explanagdo, Johnson (2009)
discorre sobre algumas palavras e frases encontradas no texto de 1Tm 2 que
merecem ser analisadas com mais profundidade. O autor sugere trés: a
palavra ‘siléncio’, isoladamente, encontrada no verso 11: “A mulher aprenda
em siléncio, com toda a submissao”; a frase toda, onde se I&: “a mulher
aprenda em siléncio”; e, a palavra ‘autoridade’ que aparece no verso 12: “e
nao permito que a mulher ensine, nem exerca autoridade de homem; esteja,
porém, em siléncio”. Kroeger (2003, loc. 316), no mesmo viés que Johnson,
ao discorrer sobre o vocabulario de 1Tm, enfatiza a necessidade de se
investigar os significados possiveis de palavras e termos contidos no texto.

No que se refere a analise da palavra siléncio, Kroeger (2003, loc.
321, tradugdo nossa), afirma que “a palavra grega para siléncio [hesuchia]
tem pelo menos cinco significados diferentes no Novo Testamento”. Nesse
mesmo viés, Johnson (2009) ao analisar essa palavra, chama a atengao para
o0 verso 2 do mesmo capitulo onde o autor da epistola recomenda aos
crentes que “orem por reis e por todos os que se acham investidos de
autoridade, para que tenhamos uma vida tranquila e mansa, com toda
piedade e respeito” (1Tm 2,2) e afirma que a palavra grega, traduzida como
tranquila, nesse verso, € também a palavra hesuchia. Além disso, a mesma
palavra grega hesuchia é usada em 1 Tessalonicenses com a conotag&o de

tranquilidade, ja que é traduzida como franquilamente: “vos exortamos,
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irmaos, a progredirdes cada vez mais e a diligenciardes por viver
tranquilamente” (1Ts 4,10 -11).

A partir dessas constatagdes, Johnson (2009) afirma que a tradugao
da palavra hesuchia em 1Tm 2,11 n&o deveria ser ‘em siléncio’, mas sim,
‘com tranquilidade’, ‘em paz’, ou até mesmo ‘em humildade’. Assim, uma
tradugdo mais acurada do texto em grego deveria ser ‘a mulher aprenda
tranquilamente, em paz’. Wright (2001, loc. 419, tradugdo nossa),
confirmando as alegagdes de Johnson, traduz, ele proprio esse verso, a partir
do grego, da seguinte maneira: “elas devem ser permitidas a estudar sem
serem perturbadas, em submissado total a Deus”. Johnson (2009) termina a
analise da palavra hesuchia com a seguinte indagagao: ‘mas, essa mesma
admoestacao nao é feita também a homens? O autor, no entanto, sugere
que algo especifico deveria estar acontecendo naquela comunidade para que
tal recomendacao fosse feita naquele momento.

Grenz (1995) também aborda a tematica das interpretagbes que séo
feitas em 1Tim e enfatiza que o autor dessa epistola ndo tem a intengao de
estabelecer um projeto estrutural para a igreja, mas antes, o interesse ¢ lidar
com as circunstancias que a igreja enfrentava em Efeso. Assim sendo, para
Grenz, é necessario buscar perceber qual era a mensagem que o autor
intentava passar ao seu ouvinte. Aqui, Grenz argumenta que apesar da frase
aprender em siléncio ter conotagdes negativas ao ouvido moderno, no
primeiro seéculo, siléncio era um atributo positivo pois, longe de ter o
significado de ndo falar, essa palavra era apropriadamente usada, por
exemplo, em relacdo aos sabios, lideres e estudantes com aspiragcoes
rabinicas. Grenz alega que quando o autor da epistola profere a instrugao de
que as mulheres aprendam em siléncio, a inferéncia € que elas sejam alunas
que respeitem e afirmem as convicgdes do seu mestre.

Em relagdo ao exame da frase ‘a mulher aprenda em siléncio’,
Johnson (2009) assinala que a énfase esta justamente em que ‘a mulher
aprenda’. Wright (2001, loc. 464, tradugdo nossa), corroborando com
Johnson, declara que “a chave para esta passagem é reconhecer que é
imprescindivel ser permitido, também as mulheres, estudarem e aprenderem,

e que nao devam ser impedidas de fazer isso”. Para Johnson (2009), essa
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recomendacao feita pelo autor da epistola era revolucionaria uma vez que, no

geral, as mulheres da época em questdo ndo gozavam desse privilégio.
Kroeger (2003), no mesmo viés que Johnson e Wright, ao comentar o

verso 11 de 1Tm, “a mulher aprenda em siléncio, com toda a submissao”, faz

a seguinte declaragéo:

As mulheres devem ser bem ensinadas no mundo. Isso nao era
uma pratica normal na tradigdo judaica. Apesar de Beruiah, uma
mulher do segundo século, ter sido famosa por sua erudicdo na
Torah, o seu caso foi uma excecdo. Tendo em vista a relutancia
dos Rabis de ensinarem a Torah para as mulheres, o decreto de
Paulo de que elas deveriam aprender, € um decreto ‘esclarecedor’
Kroeger (2003, loc. 726, tradugéo nossa).

Essa autora continua a analise desse verso afirmando que a frase
siléncio e submiss&o era uma expressao comum da época, que implicava na
disposicao de prestar atengao e obedecer a instrucdo dada — neste caso,
instrucdo que continha a Palavra de Deus. Kroeger (2003), no mesmo viés
que Grenz, assinala que este aprender em siléncio era, de fato, requerido a
todos os rabis da época. Aqui, vale a pena mencionar também as

consideragdes de Fee (2011, p. 72) sobre essa pericope:

Ao dizer que a mulher deveria aprender, o autor da epistola
pressupunha que as mulheres ja participavam da adoragao publica
e do ensino. Os outros registros do Novo testamento deixam claro
que entre os cristaos, a presenga e participagao das mulheres nos
ministérios — de ensino, diaconia, apostolado, etc. — era comum.

Sobre o verso 11 ainda, é valido ressaltar que Johnson (2009. s/p,
traducado nossa) termina a explanagao com a seguinte alegacao: “em Cristo,
as mulheres eram livres para aprender! Porque? Para que pudessem ser
parceiras integrais na vida cristd”. De novo, podemos perceber os ecos do
propdsito primeiro da criacdo: homem e mulher como parceiros no cuidado
da criacao.

Por fim, Johnson (2009) discorre sobre o verso 12 onde aparece a
expressao: ‘nem exerca autoridade de’ ou, ‘nem exerca autoridade sobre’. No
que se refere a palavra grega authentiein — traduzida para o portugués como
autoridade — Kroeger nos lembra que antes do século Il d.C. esta palavra

nao tinha o significado de exercer autoridade sobre. A palavra significava
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‘forgar alguém’, ‘ter poder absoluto sobre’ ou, poderia significar até mesmo
‘cometer assassinato’. Os substantivos relacionados a este verbo significam
‘poder’ (authentia) e ‘dono/senhor’ (authentis) (KROEGER, 1979, p. 12,
tradugcédo nossa). Johnson (2009), fundamentando-se em Kroeger, mais uma

vez cita as alegagdes feitas por Scott Bartchy

Este verbo [authentiein], claramente carrega um sentido de se usar
um poder absoluto de maneira destrutiva, descrevendo assim a
atividade de uma pessoa que age para seu beneficio préprio
independente de qualquer consideracdo das necessidades ou
interesses de qualquer outra pessoa (JOHNSON, 2009, s/p,
tradugao nossa).

O argumento de Johnson (2009) € que € a esse tipo de autoridade
que o autor da epistola esta se referindo quando proibe as mulheres em
Efeso de ‘exercerem autoridade sobre’. Ou seja, o autor da epistola proibe o
exercicio de um certo tipo de autoridade — o tipo que busca a dominagao
sobre uma outra pessoa. O autor vai mais longe e alega que ensinar na igreja
com esse espirito € proibido também aos homens. Portanto, o ponto central
do argumento do autor da carta n&o se baseia no sexo de quem ensina mas
na qualidade do ensino.

Wright (2001, loc. 464, tradugcdo nossa), ao comentar sobre este
mesmo verso 12, sugere uma parafrase que capta a idéia do autor da
epistola: “ndo quero que entendam que eu agora estou colocando a mulher
como a nova autoridade sobre 0 homem, do mesmo modo que anteriormente
os homens exerciam autoridade sobre as mulheres”. Esse autor discorre
também sobre a expressao ‘com toda submissdo’ encontrada no final do
verso e assinala que frequentemente ‘com toda submissdo’ é interpretado
como ‘com toda submissao aos homens’, ou ainda, ‘com toda submissao aos
seus maridos’. No entanto, a expressao pode igualmente se referir a atitude
em relagcdo a Deus, ou seja, a postura de aprender, mas sempre em
submissado a Deus. A esse respeito, Wright (2001), do mesmo modo que
Johnson, enfatiza que a submissao a Deus é também requerida aos homens.

Apos ponderar acerca dessas palavras que sao pouco consideradas
na maioria das exegeses feitas nesse texto, Johnson discorre sobre o

panorama histérico que envolve a situagao abordada pelo autor da epistola a
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Timéteo. Ou seja, Johnson se propde a tratar da questdo do porqué — no

caso, Paulo — sentiu a necessidade de dizer o que disse a igreja de Efeso.

2.3.3 Apresentagao do panorama historico-pastoral de 1 Timéteo

No que tange ao cenario no qual a carta de 1Tm é redigida, Kroeger
(2003) sugere que uma compreensao do contexto pode levar a uma nova
interpretacédo, que nao aquela sugerida pela escola complementarista. Essa
autora, assim como Johnson, apresenta possibilidades de interpretagdes nas
Pastorais que possuem mensagens de libertagdo para as mulheres, e néo de
opressao. Assim sendo, € valido afirmar que tanto Kroeger quanto Johnson
nao compartiiham da opiniao de Theissen (2007, p. 104) de que “sem as
cartas pastorais, o Novo Testamento seria muito mais favoravel a mulher”.
Pelo contrario, para esses autores, o texto de 1Tm, quando entendido a partir
do contexto em que foi redigido, e sob a luz de todo o escopo do Novo
Testamento, corrobora com a mensagem de que no Reino de Deus os
ministérios sdo desenvolvidos a partir dos dons do Espirito (At 2,17), e nao
com base no sexo.

Em relagdo as Pastorais, Kroeger (2003) parte do pressuposto de
que o autor das epistolas utiliza a ‘Palavra de Deus’ como antidoto aos falsos
ensinamentos. No caso especifico das mulheres em 1Tm, a intencao do autor
da carta € assegurar que as mulheres aprendessem e ensinassem a sa
doutrina e se desviassem dos falsos ensinamentos que estavam ganhando
espaco naquela comunidade: “We suggest that 1 Timothy 2:11-15 is not a
decree of timeless and universal restriction and punishment, but a corrective:
a specific direction as to what women should not teach and why™?3
(KROEGER, 2003, loc. 163).

Johnson (2009), em sua explanacao acerca do panorama histérico-
pastoral de 1Tim, também chama a atencdo para o fato das Epistolas
Pastorais — 1 e 2 Timo6teo & Tito — terem sido escritas primariamente por

causa de preocupacdes com heresias que lentamente iam se infiltrando e

23 Tradugao: “Nos sugerimos que 1 Timéteo 2,11-15 ndo é um decreto perene de restrigdes e
punicdes universais, mas uma retificagdo: uma instrucao especifica de como as mulheres
nao deveriam ensinar e por que”.
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enfraquecendo as igrejas em Efeso e em Creta. Para Johnson (2009), essa é
a razado pela qual o autor da epistola, logo no inicio da carta faz uma
recomendagao para se estar atento ao perigo das falsas doutrinas, ou,

heresias:

Quando eu estava de viagem, rumo da Macedobnia, te roguei
permanecesses ainda em Efeso para admoestares a certas
pessoas, a fim de que ndo ensinem outra doutrina, nem se ocupem
com fabulas e genealogias sem fim, que, antes, promovem
discussbes do que o servico de Deus, na fé. Ora, o intuito da
presente admoestagao visa ao amor que procede de coragao puro,
e de consciéncia boa, e de fé sem hipocrisia. Desviando-se
algumas pessoas destas coisas, perderam- se em loquacidade
frivola, pretendendo passar por mestres da lei, né&o
compreendendo, todavia, nem o que dizem, nem os assuntos sobre
os quais fazem ousadas asseveracdes (1Tm 1,3-5, grifo nosso).

O autor da epistola estd ciente de que alguns ensinamentos
contrarios ao dos apostolos estavam adentrando a igreja em Eféso. Para
Johnson (2009) entao, a questao fundamental na interpretacéo de 1Tm 2,11-
15 é que o falso ensinamento estava ganhando espaco na igreja através das
mulheres. A tese defendida por este autor € de que algumas das mulheres
estavam sendo enganadas por falsos mestres com ensinamentos heréticos e
estavam adotando a mesma atitude desses mestres quando ensinavam a
outras pessoas na igreja de Efeso. Uma atitude de authentein. Uma vez mais,
Scott Bartchy é citado por Johnson: “Qualquer interpretacdo do texto que
ignore tais mestres e sua influéncia nas mulheres, sera incompleta, se nao for
inteiramente enganosa” (JOHNSON, 2009, s/p, tradugao nossa).

Apesar de nao ser possivel saber ao certo quais eram esses
ensinamentos heréticos, Johnson (2009) discorre sobre algumas pistas que
podem ser encontradas nas duas epistolas a Timoteo.

A primeira pista usada por Johnson para comprovar a sua tese esta
em 1Tm 6,20-21: “e tu, 6 Timéteo, guarda o que te foi confiado, evitando os
falatorios inuteis e profanos e as contradigcdes do saber, como falsamente lhe
chamam, pois alguns, professando-o, se desviaram da fé&” (1Tm 6,20-21).
Johnson alega que este 6 Timoteo, logo na introdugdo das instrugdes, tem a
conotagdo de um apelo apaixonado. Assim, para este autor, é valido sugerir

que se trata de um apelo apaixonado de quem tem uma nitida preocupacao —
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a mesma preocupacao que o fez escrever esta carta e que, portanto, pode
ser entendido como o tema central da epistola: “[...] a fim de que nao
ensinem outra doutrina” (1Tm 1,3b) e, “[...] evitando [...] as contradicdes do
saber” (1Tm 6,20Db).

Quanto ao texto abordado, Johnson usa o argumento de que a
palavra ‘saber’ — ou, ‘conhecimento’, conforme outras versdes — € a palavra
grega gnosis. Assim sendo, os heréticos referenciados pelo autor da epistola
eram pessoas que diziam ter um saber secreto — ou, uma gnosis secreta —
para a conduta da vida espiritual da Igreja. Kroeger (2003), corroborando com
Johnson, alega que o conhecimento secreto era uma parte importante das
religides misteriosas antigas e também do gnosticismo. No que se refere, por
exemplo, a saga de Adéao e Eva, Kroeger discorre sobre uma verséo gnostica
na qual Eva seria a criadora de Adao e que a suposta sabedoria secreta de
Eva estaria a disposigcédo dos seus seguidores.

Johnson (2009) assinala ainda que apesar do gnosticismo ainda nao
existir como um sistema filosofico inteiramente desenvolvido, seus elementos
essenciais ja estavam presentes e poderiam estar se infiltrando nas igrejas
de Efeso. Grenz (1995, loc. 1471), na mesma linha de analise que Johnson,
assinala que a igreja de Efeso estava doente por causa da influéncia de
falsos mestres que davam suporte a um Cristianismo Judaico de cunho
gnostico. Kroeger (2003, loc. 1500), sobre a questdo, informa que o
descobrimento de uma biblioteca completa de textos Gndsticos no Egito, em
Nag Hammadi, reforca a sugestdo de estudiosos antigos, de que os Judeus
ecléticos da Asia Menor seriam a fonte do pensamento Gnéstico.

Stroher (2004, p. 121-3), ainda que sob uma outra de linha de
abordagem — ou seja, a partir de uma analise que tem como foco as
vestimentas das mulheres — reconhece a possibilidade de influéncias
advindas de outros sistemas de pensamento como, por exemplo, dos cultos
as diversas deusas presentes na cidade de Efeso. “O texto pode estar
apontando para algum conflito ligado a possiveis vinculos das mulheres
cristds com culto as deusas”, afirma Stroher (2004, p. 123).

Enfim, para n6s vale perceber que a pista sugerida por Johnson de

que a questdo central da epistola esta em que sejam evitadas “as
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contradicbes do saber” (1Tm 6,20b), encontra respaldo em outros autores
que se dedicam a interpretar essa epistola.

A segunda pista sugerida por Johnson (2009) esta em 1Tm 1,19-20:

Mantendo fé e boa consciéncia, porquanto alguns, tendo rejeitado a
boa consciéncia, vieram a naufragar na fé. E dentre esses se
contam Himeneu e Alexandre, os quais entreguei a Satanas, para
serem castigados, a fim de ndo mais blasfemarem.

Aqui, na primeira epistola, o autor fala de um certo Himeneu que
havia sucumbido em sua fé. E, na segunda epistola, o autor novamente se
refere ao mesmo Himeneu dizendo que “a linguagem deles corréi como
cancer; entre os quais se incluem Himeneu e Fileto. Estes se desviaram da
verdade, asseverando que a ressurrei¢cao ja se realizou, e estdo pervertendo
a fé a alguns” (2Tm 2,18). Para Johnson (2009), a heresia combatida pelo
autor das epistolas esta na afirmacéo de Himeneu de que ‘a ressurreigéo ja
se realizou’. O argumento € que Himeneu ndo esta se referindo apenas a
ressurreicao de Jesus, mas a de todos os que créem na ressurreicdo. Nas
palavras de Johnson (2009, s/p, tradugcédo nossa): “por meio desta afirmacao
eles estavam dizendo que ndo mais precisavam esperar até uma data futura
para experimentar a completude da vida da ressurrei¢ao”. Ou seja, pelo seu
saber secreto — sua gnosis — eles ja haviam chegado ao estagio da plenitude
da existéncia espiritual. Sendo assim, eles viviam em um outro plano da
existéncia, sendo que, ‘nesse outro plano de existéncia’ tanto a comida
quanto o casamento, por exemplo, eram irrelevantes. Por isso, as
declaragdes de 1Tm 4,2-4 e 5,14

Pela hipocrisia dos que falam mentiras e que tém cauterizada a
prépria consciéncia, que proibem o casamento e exigem
abstinéncia de alimentos que Deus criou para serem recebidos,
com acbes de gracas, pelos fiéis e por quantos conhecem
plenamente a verdade; pois tudo que Deus criou € bom, e, recebido
com acgdes de gracas, nada é recusavel [...] Quero, portanto, que
as vilvas mais novas se casem, criem filhos, sejam boas donas de
casa e nao déem ao adversario ocasido favoravel de maledicéncia
(grifo nosso).

Kroeger (2003, loc. 1721), na mesma linha de analise que Johnson,

também sugere que o apelo a maternidade tem relacdo com os falsos
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ensinamentos que estavam sendo tratados pelo autor da epistola. Em sua
argumentacgao, esta autora menciona o ensinamento de um grupo gnostico
que privilegiava o principio feminino como figura divina — literaria ou histérica
— em detrimento das mulheres em sua real condigdo humana. Um dito da
época descreve a suposta progressdo diabdlica em que as mulheres se
encontravam. Segundo esse ensinamento: "a mulher vem depois da terra, e o
casamento vem depois da mulher, e o nascimento se segue ao casamento e
a destruicdo vem apos o nascimento" (KROEGER, 2003, loc. 1724, traducao
nossa). E, como a gravidez é um fendbmeno unicamente feminino, o que se
constata € uma misoginia quanto a sexualidade feminina, ou, mais
especificamente, uma aversdo as mulheres no que tange a maternidade.
Kroeger assinala ainda que essas idéias gnodsticas giravam em torno da
tematica da salvagcdo. Nesse sentido, a mulher que pautasse a sua
identidade no fato de ser mulher, ou seja, um ser capaz de gerar filhos,
simplesmente n&o poderia se salvar e também n&o teria lugar no reino da luz.
Assim sendo, tanto para Kroeger quanto para Johnson, o autor da
epistola encoraja as viuvas a se casarem novamente nao por ser este o unico
papel da mulher, mas para (re)afirmar que o casamento e a maternidade nao
se contrapbem a vida crista. Johnson (2009) sugere ainda que esse pode ser
o motivo pelo qual o autor se refere a maternidade nessa epistola: “todavia,
[a mulher] sera preservada através de sua missao de mée [...]" (1Tm 2,15a).
A terceira pista apresentada por Johnson (2009) é a que ele proprio
considera como sendo ‘o coragao do problema’ a que o autor da epistola esta
se referindo no texto em questdo. Trata-se da teoria gndstica que
considerava Deus bom e, em contrapartida, a matéria ma. A idéia presente
nessa teoria era que Deus é tdo bom que Ele nunca se contaminaria tocando
numa matéria, que € ma — nem mesmo no ato de criar a criagao. Johnson
(2009) alega que, a partir dessa suposigdo, os gnoésticos da época
desenvolveram um sistema bem elaborado de seres intermediarios que
faziam a ponte sobre o abismo existente entre Deus — que € bom — e o
homem, que é feito da matéria (Qque € ma). De acordo com essa teoria, Eva
seria a mediadora entre Deus e a humanidade. Johnson aqui se baseia em
Tertuliano, um historiador da igreja do quarto século, quando este relata que

um grupo gnostico — o Secto Orphitico — “centrava sua teologia na Gnosis
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secreta dada a Eva pela serpente, que, conforme dizem, ‘foi quem nos deu a
origem do conhecimento do bem e do mal”” (JOHNSON, 2009, s/p, traducéo
nossa). Este Secto acreditava e se ancorava em um outro relato da criagao, o
que para o autor da epistola, seria uma distorgdao do relato judaico, descrito
no Génesis. Segundo Johnson (2009, s/p, tradugdo nossa), “eles deram a
Eva uma existéncia prévia na qual ela era consorte dos seres celestiais, tanto
sexualmente quanto intelectualmente”. Para este Secto gnodstico, Eva seria
até mesmo o ser, ou o mestre, através de quem Adao recebeu a vida.

Johnson apresenta a reproducao que Tertuliano faz do Secto:

Sofia (Sabedoria) enviou Zoe (Vida), sua filha, que € chamada ‘Eva
(de vida), como uma instrutora para (criar) Adao, em quem nao
havia alma, para que aqueles que deles seriam gerados, se
tornassem vasos de luz. Quando Eva viu o seu semelhante sem
vida ela teve do e disse: Adao, vival Imediatamente suas palavras
se tornaram uma ordem. Quando Adé&o se levantou, imediatamente
abriu seus olhos. Quando ele a viu, ele disse: “vocé sera chamada
de mae dos que vivem, porque vocé €& quem me deu vida
(JOHNSON, 2009, s/p, tradugéo nossa).

Para os gnésticos deste Secto, Eva, além de ser a mediadora entre
Deus e a humanidade, era também a doadora da vida e a mestra do
conhecimento. Kroeger (2003, loc. 1052, tradugao nossa), corroborando com
a tese de Johnson, ao analisar essa epistola, também afirma que “havia uma
nogao gndstica de Eva como a criadora, [ou, doadora da vida] de Adao”.

Aqui, portanto, estaria o motivo pelo qual o autor da epistola, em 1Tm
2,5-6, aborda uma questdo que n&o aparece em nenhuma outra das cartas:
“Porquanto ha um sé Deus e um sé Mediador entre Deus e os homens, Cristo
Jesus, homem, o qual a si mesmo se deu em resgate por todos: testemunho
que se deve prestar em tempos oportunos” (1Tm 2,5-6). Este tema — a
mediagcao entre Deus e os homens — seria o tema central tratado pelo autor
na epistola a Timoteo.

Para Johnson (2009), mesmo ndo sendo possivel comprovar que o
ensinamento gnostico estivesse realmente adentrando a igreja em Eféso, &
valido considerar a possibilidade de ser esta a heresia a qual o autor da
epistola estivesse se referindo.

Partindo desta premissa, Johnson atesta que para combater esse

falso ensinamento, o autor da epistola, primeiro, afirma que existe apenas um
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mediador, o homem Jesus Cristo (1Tm 2,5), e, segundo, re-afirma a narrativa
judaica da criagéo na qual Eva nao € a doadora da vida, mas € ela mesma
uma criatura, criada depois de Adao. E, longe de ser a possuidora do
conhecimento, ela é a primeira a ser enganada (1Tm 2,13-14). Johnson

(2009, s/p, tradugao nossa) conclui assim a sua abordagem:

Paulo apela para a narrativa da criagcao, ndo para argumentar que a
mulher ndo poderia ensinar aos homens porque a mulher foi criada
depois do homem, mas para combater o ensinamento herege de
que Eva deu vida a Adao. E ele apela para o texto de Génesis de
Eva caindo no engano da serpente, ndo para dizer que a mulher é
mais suscetivel ao engano e, por isso, ndo poderia ensinar aos
homens. [...] Paulo apela ao texto de Génesis para combater o
ensinamento herege de que Eva era a mediadora que trouxe o
conhecimento secreto a Adao.

Kroeger (2003, loc. 125) assinala ainda que o interesse do autor da
epistola ndo é colocar a culpa pela queda na mulher, mas antes, demonstrar
um forte repudio ao falso, mas popular ensino que exaltava Eva e a serpente.
Em sua argumentagdo, a autora chama a atencdo para a palavra
‘transgressao’, usada em referéncia a Eva em 1Tm 2,14, e aponta que essa
mesma palavra — parabasis, em grego — é usada também para Addo em Rm
5,14: “a semelhanga da transgressao de Adao”. Kroeger (2003) enfatiza que
o intuito do autor da epistola a Timoteo — baseando-se nos relatos da criagcao
— € inferir que ambos, Adao e Eva, sdo igualmente responsaveis pelo evento
da queda, relatado em Gn 3.

Para nés, no entanto, vale pontuar que a conclusao tanto de Kroeger
quanto de Johnson é que na pericope de 1Tm, o autor — no caso, Paulo — se
refere a uma questdo local e especifica, isto €, o autor esta instruindo a
Timéteo a ndo permitir que as mulheres em Efeso ensinem esta ‘heresia
gnostica’. Essa apreciagao esta de acordo também com as ponderagdes de
Dunn (2003, p. 231) de que as cartas de Paulo eram documentos ocasionais
cujo conteudo era determinado pela propria percepgédo do apdstolo acerca
das necessidades das igrejas destinatarias. Esse autor acrescenta ainda que
“‘isso inevitavelmente implica lacunas e siléncios, que o0s comentadores
modernos naturalmente acham frustrantes, mas que, apesar disso, devem

considerar na sua reconstru¢ao da teologia de Paulo” (DUNN, 2003, p. 231).
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Vale observar que, do mesmo modo que acontece na epistola de
1Tm, o autor das Pastorais também instrui a Tito a silenciar homens que

ensinavam heresias em Creta:

Porque existem muitos insubordinados, palradores frivolos e
enganadores, especialmente os da circuncisdo. E preciso fazé-los
calar, porque andam pervertendo casas inteiras, ensinando o que
ndo devem, por torpe ganéancia. Foi mesmo, dentre eles, um seu
profeta, que disse: Cretenses, sempre mentirosos, feras terriveis,
ventres preguicosos. Tal testemunho é exato. Portanto, repreende-
os severamente, para que sejam sadios na fé e ndo se ocupem
com fabulas judaicas, nem com mandamentos de homens
desviados da verdade (Tito 1,10-14, grifo nosso).

Quanto ao conteudo das epistolas pastorais, Kimmel (1982, p. 481)
chama a atencgao para o fato de que 1Tm e Tito se assemelham de maneira
especial ja que ambas pressupbem “os mesmos falsos doutores, a mesma
organizagao, quase as mesmas condicbes semelhantes das igrejas, movem-
se dentro do mesmo mundo conceptual teolégico e tém as mesmas
peculiaridades de lingua e estilo”. Para nds vale ressaltar que, diante do
enfrentamento do mesmo problema, isto €, os falsos ensinamentos, o autor
da(s) epistola(s) faz a mesma admoestacéo para as duas comunidades: elas,
as mulheres em Efeso, ndo devem ensinar (1Tm 2,12); e, eles, os homens de
Creta, devem se calar (Tito 1,11).

Lembramos, portanto, que a tese defendida por Johnson (2009)
atesta que as admoestacdes presentes no texto de 1Tm 2,11-15 advém tao
somente de preocupagdes com ensinamentos heréticos em um contexto
especifico, e ndo com o julgamento se a mulher pode ou ndo ensinar uma

vez que esse nem era o tema em questao.

2.4 NAO SO PAULO...

Outras adverténcias com vistas a corrigir o entendimento a respeito
‘do caminho de Deus’ podem ser encontradas em diferentes por¢des da
escritura. Uma vez mais nos reportamos ao exemplo de Priscila e Aquila
citado anteriormente (At 18,24-28). Naquele relato, Apolo, um judeu de
Alexandria precisou ser ensinado com mais exatiddo para seguir

proclamando sobre Jesus. Priscila e Aquila se incumbiram dessa tarefa. O
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que queremos destacar aqui € que outros lideres, além de Paulo e/ou o autor
da epistola a Timoteo, também sentiram a necessidade de corrigir o
entendimento de pessoas que queriam ensinar a respeito do caminho de
Deus. Esse exemplo € importante ndo apenas porque destaca a necessidade
de admoestacdes e esclarecimentos por parte dos lideres aqueles que
queriam seguir no ministério do ensino nas igrejas mas, também porque
evidencia que a tarefa de admoestar era igualmente uma atribuicdo

desempenhada por mulheres.

2.5 UMA OUTRA ABORDAGEM

Ainda no que concerne as interpretacbes na primeira epistola a
Timéteo, vale a pena mencionar as consideragdes de Wright (2001) sobre
outras nuances presentes no texto. Para esse autor, os versos 8 a 10 de 1Tm
2 devem ser considerados como eixo interpretativo para o restante da
epistola. Ali, o autor da carta apresenta alguns estereotipos, tanto masculinos
como femininos, que devem ser considerados na conjuntura do texto. Nas

palavras de Wright (2001, loc. 479, tradug&o nossa):

O versiculo 8 é claro. Os homens devem se dedicar a oragao
devotadamente, e ndo devem seguir os estereoétipos normais do
comportamento ‘masculino’: sem ira ou discuss&o. Dai, seguem
os versiculos 9 e 10 fazendo a mesma afirmagdo sobre as
mulheres. Elas também devem ser libertas dos estereétipos [...]
nao para que sejam desleixadas, pequenas e invisiveis, mas para
que possam contribuir criativamente com toda a sociedade.

Em relagdo a esse verso, € valido pontuar que Stroher (2004, p. 123)
também reconhece que a exortagdo quanto a vestimenta pode estar se
referindo aos esteredtipos em relagcdo as mulheres: “os adornos citados
podem ser elementos metaféricos para mostrar as mulheres que o seu
verdadeiro adorno nao € a ‘roupagem’ exterior”.

No que se refere a expressao ‘boas obras’ no verso 10, Wright (2001,
loc. 486) esclarece que ela fazia alusdo, na época, as obrigag¢des sociais, isto
€, que se trata de um clamor para que as mulheres fossem bem-feitoras em
suas comunidades através do apoio aos trabalhos publicos, as artes e assim

por diante. Ou seja, ha aqui uma inferéncia de que as mulheres se
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envolvessem também na vida publica da comunidade e nao se limitassem
apenas ao espacgo privado.

Wright (2001) discorre ainda sobre o porqué do autor da carta a
Timoéteo fazer referéncia a Adao e Eva em sua argumentacéo: para entender
os motivos do autor é necessario ter em mente que o ponto principal da
pericope esta em insistir que as mulheres nao devem permanecer iletradas
ou desinformadas. Ao contrario, elas devem aprender e serem instruidas,
como ja acontecia com os homens. Para Wright (2001), € como se o autor da
epistola estivesse dizendo: ‘prestem atencdo no que aconteceu quando Eva
foi enganada. Ja Ad&o nao foi enganado mas, mesmo tendo ciéncia do erro,
deliberadamente escolheu seguir em frente’. Neste viés, o alerta do autor da
carta esta em que as mulheres aprendam, isto €, ndo fiquem na obscuridade
para que nao sejam enganadas ou iludidas, como Eva foi.

A partir dessas ponderagdes de Wright, € possivel perceber que, no
que se refere a alusdo ao relato da criagdo, a analise de Wright difere
daquelas apresentadas por Johnson e Kroeger. No entanto, para noés,
interessa assinalar que existem outras vias de interpretacbes, que nao a
interpretacédo tradicional de que o texto de 1Tm quer afirmar a lideranca
masculina como vontade e norma do Criador. Ha que se reconhecer que uma
interpretacdo que se baseia no todo da Escritura, ndo pode universalizar a
exortacdo dessa pericope as mulheres em detrimento de varias outras que
evidenciam a presenca de lideranca(s) feminina(s) nas Igrejas do primeiro
século.

Por fim, vale a pena mencionar as palavras de alerta proferidas por
Wright (2001, loc. 493, tradugao nossa) ao terminar a explanagéo sobre essa
porcdo das escrituras: “ndo vamos deixar nenhuma outra bomba ‘nao
explodida’ que possa estourar as mentes das pessoas. Vamos ler o texto [...]
como uma maneira de construir a igreja de Deus, homens e mulheres,
mulheres e homens de igual forma”. O autor faz também um apelo para que,
assim como o autor da epistola teve o cuidado de tratar dessa situacdo em
particular, do mesmo modo, os pensadores e lideres na contemporaneidade
devem (re)pensar sobre os esteredtipos que nds mesmos, como igreja,
temos ‘fabricado’ e também sobre ‘para onde os preconceitos e intolerancias’

tém levado a igreja cristd. Para Wright, € imprescindivel que a Igreja se
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conforme a libertadora, curadora e humanizante mensagem do evangelho de
Jesus Cristo. Tamez (2005, p. 23), assim como Wright, também enfatiza a
necessidade de se (re)interpretar esse texto sob um novo viés, isto &, a partir
da possibilidade de uma nova resposta as lIgrejas na atualidade, uma
resposta que realmente esteja firmada e que apresente os principios

libertadores do evangelho de Jesus Cristo.



105

3 NAO E BOM QUE O HOMEM ESTEJA SO

O Belo é o motivo da existéncia, e a vida é o seu objetivo,
sua razéo de ser. O Belo fecunda, cria e recria a vida, e
se alegra com sua beleza [...] A vida, sopro divino, que
habita a face da terra. A vida, revelagéo divina, presente
em cada ser vivente [...] O Belo manifesto em Jesus de
Nazaré [...] constroi — ja agora — um novo tempo

Ivoni Richter Reimer

As palavras ndo € bom que o homem esteja so estao registradas em
Gn 2,18 e, segundo a narrativa, sdo palavras proferidas pelo préprio Criador
antes da formacao da mulher.

Neste capitulo, o intuito € analisar o que denominamos de os inicios
que estao registrados no texto biblico. Sdo eles: o inicio da humanidade,
quando homem e mulher, ou, Adao e Eva, sao formados pelo Criador para
juntos governarem sobre a criagao; o inicio do povo de Deus, onde um casal,
Abr&o e Sarai, sdo convocados a formar uma nagao que devera carregar 0s
preceitos do Criador; o inicio da era crista, marcada pela encarnagao do filho
de Deus, no qual Maria e José sao visitados por anjos, separadamente, e
conclamados a juntos acolherem a Jesus, o filho de Deus encarnado; e, por
ultimo, o inicio da nova criagdo ou, a era que comeca logo apds a
ressurreicdo de Jesus. Nesse ultimo inicio, o intuito é analisar o texto
registrado em Lc 24,13-35, conhecido como o caminho de Emadus, ja que
trata-se de um texto pds-ressurreicdo que aponta para o inicio dessa nova
criacdo. O nosso argumento € que os dois discipulos mencionados no texto
nao sao dois homens, mas sim, um homem e uma mulher, cujos nomes sao
Cléopas e Maria.

Ha que se pontuar que o intuito, neste capitulo, é trabalhar com
analise tematica. Aqui, mais uma vez, nos apoiamos em Minayo (1998, p.
208) quando afirma que “a nogcao de tema esta ligada a uma afirmacéao a
respeito de determinado assunto”. No entanto, a autora esclarece que a
nocao do conceito € ampliado e, assim, tema pode se constituir ndo apenas
de uma afirmagao, mas também de uma alusdo (MINAYO, 1998, p. 209,
grifo nosso). E nesse sentido que utilizamos a analise tematica como método

que nos permite descobrir os nucleos de sentido presentes nos inicios, isto €,



106

0 comego de algo novo que nos € apresentado no texto através de uma
hierofania e que, ou esta presente nas narrativas da criagéo e queda (Gn 1 a
3) ou reportam-se a elas, oferecendo algum tipo de alusao.

Vale a pena ressaltar, uma vez mais, que a analise dos inicios, como
a denominamos, se baseia no principio do Sola Scriptura que atesta que a
Biblia € a unica fonte de revelagédo, sendo a unica autoridade na igreja, e
também que a Sagrada Escritura é seu proprio intérprete, conforme declarou
Lutero. A nossa tese, portanto, € de que o0s inicios sao ratificacbes das
palavras proferidas pelo Criador: ndo é bom que o homem esteja so, e

também que este tema perpassa por toda a Biblia.

3.1 O INiCIO DA HUMANIDADE - ADAO E EVA

Esta é a génese dos céus e da terra quando foram criados, quando
o SENHOR Deus os criou. [...] Entdo, formou o SENHOR Deus ao
homem do p6 da terra e lhe soprou nas narinas o félego de vida, e
o homem passou a ser alma vivente. [...] Entdo, o SENHOR Deus
fez cair pesado sono sobre o homem, e este adormeceu; tomou
uma das suas costelas e fechou o lugar com carne. E a costela que
o SENHOR Deus tomara ao homem, transformou - a numa mulher
e Iha trouxe (Gn 2,4; 7,21-22).

A analise a que nos propomos é tematica. Ou seja, o intuito é abordar
o texto sob o viés da intencdo do Criador no que tange ao relacionamento
entre homem e mulher. Nesse sentido, vale assinalar que, para a apreciagao
em questdo, Adao e Eva — independentemente de terem sido individuos reais
ou nao — serao tomados aqui como arquétipos para a humanidade. Para tal
abordagem, nos baseamos em Walton (2015) que, ao se referir a Adam?*
como um arquétipo nas narrativas da criagdo, nos oferece a seguinte
explicagao: “eu me refiro ao conceito simples de que um arquétipo incorpora
todos os outros do grupo. Um arquétipo na Biblia, pode ser um individuo, e
geralmente o €” (WALTON, 2015, p. 74, tradugao nossa). Esse autor, mesmo
defendendo a idéia de que Adao e Eva foram pessoas reais que viveram em

um passado real, nos lembra que, na Biblia, Adam & também tratado como

24 Walton discorre sobre os significados do termo Adam com ou sem o acompanhamento de
um artigo definido que, no hebraico, possuem conotagdes diferenciadas. O uso de Adam
com o artigo definido, por exemplo, aponta para a interpretagéo genérica de Adao, ou seja,
como um tipo de representante ou, um arquétipo.
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um arquétipo pelo apédstolo Paulo que, na epistola aos Romanos, faz a
seguinte declaragdo: “assim como por um sé homem [Adam] entrou o pecado
no mundo, e pelo pecado, a morte, assim também a morte passou a todos os
homens, porque todos pecaram” (Rm 5,12). Para Walton, o apdstolo deixa
claro que a humanidade &, de certa forma, representada por Adam. E nesse
sentido que é valido afirmar, v.g., que todos receberam de Deus o sopro da
vida e também que todos sao feitos do p6 da terra (Gn 2,7).

Para Walton (2015, p. 76) ainda, o ser feito do p6 da terra nao se
refere a materialidade da confeccdo do homem, mas antes, diz respeito a
mortalidade do ser humano. Do mesmo modo, a costela de Adédo néo se
refere a matéria-prima da qual a mulher foi confeccionada, mas quer
demonstrar que a identidade da mulher é ontologicamente relacionada a do
homem (WALTON, 2015, p. 80).

Para nds, o que importa destacar € que Adao e Eva, nos relatos da
criacdo no Génesis, sao representantes da intengao primeira do Criador para
homens e mulheres de todas as épocas. Assim sendo, tudo o que é
declarado sobre eles — e aqui, 0 nosso foco esta no aspecto relacional — diz
respeito a toda humanidade.

E, portanto, nesta mesma perspectiva que entendemos a alegagao
de James (2005, p. 29, tradugado nossa) quando afirma que Eva “incorpora os
segredos do projeto original de Deus para as mulheres”. Esta autora faz
referéncia aos pronunciamentos do Criador que estao relatados no texto, que
sao: primeiro, a mulher, assim como o homem, é criada a imagem de Deus:
“facamos Adam [homem e mulher] a nossa imagem e semelhanga” (Gn 1,26);
segundo, a designacao do Criador a mulher é de uma Ezer: “far-lhe-ei uma
auxiliadora que seja idénea [Ezer Kenegdo]’ (Gn 2,18b); e, terceiro, a
declaracao incontestavel do préprio Criador de que “nao é bom que o homem
esteja s6” (Gn 2,18a). Vale pontuar que a nossa abordagem contempla essas

trés declaragdes do Criador que estao registradas no Génesis.

3.1.1 No principio... o Deus que cria

O livro do Génesis comeca com a declaracdo de que “no principio

criou Deus...” (Gn 1,1a). A énfase do relato, segundo Peterson, é no Deus
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que cria: “antes de tudo, Deus. [...] Génesis nos atrai para uma percepg¢ao de
realidade moldada por Deus e preenchida por Deus” (PETERSON, 2011, p.
20). Kim, na mesma linha que Peterson, declara: “Génesis é base, fundacao
para a Biblia toda, para cada vida humana [...] nos lembrando que tudo
comecga com Deus.” (KIM, 2013, loc. 108 e 188, tradugdo nossa). Ainda a
respeito desse tema, Walton (2001, loc. 813, tradugdo nossa) alega que “o
livro contém as mais importantes afirmacdées no Velho Testamento, sobre a
criacao”. Aqui, no entanto, o interesse € abordar unicamente a criacdo da

humanidade — tema que se insere no relato maior de toda a criagao.

3.1.2 No principio... facamos Adam?®

Também disse Deus: Fagamos Adam a nossa imagem, conforme a
nossa semelhanca; tenha ele dominio sobre os peixes do mar,
sobre as aves dos céus, sobre os animais domésticos, sobre toda a
terra e sobre todos os répteis que rastejam pela terra. Criou Deus,
pois, Adam a sua imagem, a imagem de Deus o criou; homem e
mulher os criou [...].Viu Deus tudo quanto fizera, e eis que era
muito bom (Gn1,26-27;31a, grifo nosso).

Nesses versos encontramos a finalidade do Criador ao criar os seres
humanos. Para McLaughlin, “ndo existe relato melhor para se construir uma
vida do que a histéria de Deus como o mestre criador que formou os seres
humanos — macho e fémea — para carregar a imagem divina e realizar o
trabalho de Deus no mundo” (MCLAUGHLIN, 2009, p. 26, tradugcdo nossa).
Essa autora discorre sobre o significado de ser criado a imagem de Deus e,
tomando como base o texto biblico, apresenta a seguinte sumarizagao do

conceito de Imago Dei:

nos relatos de Génesis, Deus criou macho e fémea como Imago
Dei para o relacionamento com Deus, a criatividade, a
comunicagao, a vida em comunidade e a escolha voluntaria para o
cuidado do mundo ja que eles mutuamente refletem a justica e o
amor de Deus ao mundo (MCLAUGHLIN, 2009, p. 26, tradugéo
nossa).

Para McLaughlin (2009) ainda, a énfase do texto esta na mutualidade

entre 0s sexos para o cuidado da criagao.

25 ADAM ¢é termo em hebraico traduzido para o portugués como ‘homem’ (verséo Revista e
Atualizada) ou ‘humanidade’ (NTLH).
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Apesar de nao ser nosso interesse versar profundamente sobre a
doutrina da Imago Dei, vale a pena pontuar que, como conceito do Antigo
Testamento, a imagem de Deus pode ser entendida a partir de quatro
categorias (WALTON, 2015, p. 42, tradugcdo nossa): 1) ela diz respeito a
atuacgao atribuida por Deus ao ser humano — o dominio sobre a terra (ou, o
ato de governar); 2) diz respeito também a herancga identitaria do ser humano
— ser criado por Deus; 3) significa ser ‘substituto’ de Deus, no sentido de ser
um ‘representante’ do Criador. Aqui, é valido lembrar que quando os reis
assirios, por exemplo, faziam imagens deles proprios e as colocavam nos
territérios por eles conquistados, o intuito era comunicar e evidenciar sua
presenca naquele local. Nesse sentido, a imagem do rei era extremamente
significativa em termos de representatividade do préprio rei; e, por fim, 4) a
imagem de Deus incutida no ser humano indica a natureza da relagao
intencionada por Deus para com o ser humano.

Para nds, vale observar que a énfase do relato biblico sobre a
criacdo de Adam esta na iniciativa e na intengao do Criador. Ou seja, ‘Deus
criou’ e, neste ato de criar, ‘criou homem e mulher a sua imagem e
semelhanga’ (Gn 1,26). A este respeito, McLaughlin (2009, p. 26, traducao
nossa), concordando com as alegagdes de Evans (1983, p. 13) de que nao
ha nenhum trago de subordinagdo de um sexo ao outro nas narrativas da

criagao, declara que:

Ao invés de dar suporte e prescrever a desigualdade dos géneros
como plano de Deus, a narrativa do Génesis afirma a natureza
sagrada de toda a vida humana, fazendo de nossas vidas e acgdes
parabolas vivas da graca de Deus, evidenciadas pela mutualidade
do homem e da mulher.

O alerta, no entanto, é de que, em termos de vivéncia humana, essa
afirmacao do Criador tem sido, muitas vezes, truncada e limitada por

interpretacdes androcéntricas do texto.
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3.1.3 Viu Deus tudo quanto fizera, e eis que era bom
Mas... algo ndo € bom

O relato da criagdo da mulher apresenta uma surpresa no que diz
respeito a analise do préprio Criador. Ou seja, em meio a um refrdo em que
se ouve repetidamente — sete vezes — ‘e viu Deus tudo quanto fizera, e eis
que era bom’, ouve-se, pela primeira vez, um diagnostico contrario: ‘néo é
bom’. Havia um problema no Eden. A énfase do texto, no entanto, ndo é que
o Criador tenha cometido algum erro. Pelo contrario, o relato quer realgar a
necessidade de uma parceria entre homem e mulher. Ao discorrer sobre a

questao, James nos brinda com a seguinte sumarizacgao:

A historia prepara o leitor para um choque com um refrdo que é
repetido (sete vezes ao todo) cada vez que Deus completa uma
fase do trabalho de suas méos: ‘e viu Deus que era bom'. [...] na
sétima vez, nés estamos no ritmo, preparados para ouvir o refrédo
de novo. Entdo Deus criou o0 homem e o colocou no jardim. E, no
ponto de recitar o refrdo uma ultima vez, Deus interrompe o ritmo
com essas palavras impressionantes, ‘ndo ¢ bom que o homem
esteja s&'. [...] Deus néo se pegou desprevenido, porque ele nunca
comete erros. Ele, de propdsito, injeta um melancdlico interludio
entre a criagdo do homem e a criagao da mulher, no minimo para
colocar sobre 0 homem a profundidade da sua necessidade pela
mulher (JAMES, 2001, p. 179-180, tradugao nossa).

Payne (2015, p. 3, traducédo nossa), também concorda que a énfase
do relato esta na necessidade — que € evidenciada pelo préprio Criador — de
uma parceira que resgate o homem de sua soliddo: “a estrutura da narrativa
da criagcdo tem seu climax na criagao da mulher preenchendo a necessidade
do homem de ter uma companhia que correspondesse a ele”. Apesar do
intuito aqui nao ser abordar as questdes que envolvem o debate sobre qual
seria o climax das narrativas da criacdo, vale ressaltar que outros autores
concordam com as ponderagbdes de Payne de que Génesis 2 aponta para a
criacdo da mulher como apice da segunda narrativa. Dawn (2009), v.g., ao
discorrer sobre o assunto, convida o seu leitor a ponderar e julgar na
sugestao por ela oferecida: “se o relato da primeira criagdo queria mostrar a
importancia do sabado como elemento principal, entdo a formac¢ao da mulher,
concluindo a criagao, queria mostrar o ponto alto do segundo relato” (DAWN,

2009, loc. 759, tradugao nossa).
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Para nds, no entanto, importa perceber que existe uma énfase que a
narrativa quer evidenciar: o homem necessitava daquela que Deus estava
para criar e por isso, antes de criar, Deus apresenta um diagndstico que diz
respeito a uma inadequacdo que o homem, por ele mesmo, nao poderia
transpor. Sobre a questdo, Young (2009) assinala que o texto & claro ao
enfatizar o ‘ndo € bom’. Para a autora, trata-se de uma declaragao chocante
principalmente porque até entdo ‘tudo era bom’. “é apenas aqui, quando
observa que Adao esta sozinho, que Deus declara ‘ndo é bom’, afirma
Young (2009, p. 13, tradugéo nossa).

No entanto, a providéncia viria do proprio Deus. Tanto James (2001)
quanto Young (2009) observam que, ao fazer passar todas as criaturas
diante do homem, Deus permite que ele proprio perceba a sua solidao.
James, aprofunda a questao e assinala que a partir desse método, o homem
pode também perceber que existe um padrao consistente de equivaléncia, ou
seja, toda criatura tem uma parceira ou, uma igual que Ihe corresponda
(JAMES, 2001, p. 180).

Assim sendo, a mulher é a resposta do Criador para a necessidade
do homem: ‘far-lhe-ei uma auxiliadora que seja idénea” (Gn 2,18b) ou,
conforme sugere Giles (2014, p. 5), ‘'uma parceira que lhe seja equivalente’.
Sobre a questéo, James (2001, p. 181) nos lembra que o termo utilizado pelo
Criador quando se refere a mulher € Ezer, uma palavra que, longe de denotar
algum tipo de subordinagao, significa, de fato, ‘uma forte ajudante’. Nas
palavras da autora, “Eve was introduced as a significant, active, and
welcomed contributor to the man and to the work they were both called to
share?® (JAMES, 2001, p. 182). Aqui, é valido (re)lembrar as contribuigdes
de Evans (1983, p.11) de que a palavra Ezer, na Biblia, é varias vezes usada
em referéncia ao préprio Deus. James, no mesmo viés que Evans, faz a

seguinte declaragéo poética:

Deus chama a primeira mulher de Ezer — um nome que é usado
mais frequentemente no Velho Testamento para o proéprio Deus.
Num sentido profundo, Deus deu o seu préprio nome a sua
‘primogénita’. [...] ‘tal pai, tal filha’, como diz o ditado. Nosso pai €

26 Tradugao: “Eva foi apresentada como uma significativa, ativa e bem-vinda contribuigdo
para homem e para o trabalho que ambos foram chamados a compartilhar”.
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um Ezer, e nés somos Ezers também (JAMES, 2010, p. 100,
tradugao nossa).

Dawn (2009, loc. 753, tradugdo nossa) ao analisar o uso da palavra
Ezer também declara: “que honra suprema para a mulher ser chamada por
um nome usualmente usado para se referir a Deus”. Esta autora, assim como
Giles (2014, p. 5), assinala que o adjetivo Hebraico kenegdo, associado a
palavra Ezer, torna evidente a intengcdo de que a auxiliadora do homem lhe
seja uma correspondente, ou, uma igual. Payne (2015, p. 3, tradugdo nossa),
ao discorrer sobre a criacdo do homem e da mulher e, corroborando com

Dawn e Giles, afirma que:

Nada na expresséo ézer kénegéddé em Gen 2 da a entender que
Deus criou a mulher como uma ajudante subordinada ao homem.
Muito pelo contrario, ela ressalta a sua forca de ser uma
companheira igual ao homem, resgatando-o de sua solidao. Ela é a
sua contraparte: sua companhia e amiga que o complementa no
exercicio de dominar a terra. Ela o completa para que juntos eles
possam ser frutiferos e cuidar da terra.

Para Dawn (2009, loc. 758) ainda, em termos de interpretagao do
relato, ha que se perceber que a énfase da expressao auxiliadora idénea
aponta para o intuito especifico de se contrapor ao patriarcalismo que
imperava a época da confecgao do relato.

Para nés, importa perceber que a énfase do texto esta na igualdade
entre os sexos e, também, em que n&do ha qualquer indicio de hierarquismo
determinado pelo Criador no relacionamento entre o0 homem e a mulher. Ao
contrario, o relato evidencia que homem e mulher sdo igualmente criados a
imagem de Deus e que, juntos, devem governar a terra (Gn 1,27-28). A este
respeito, Bilezikian (2006, loc. 264) nota que o mandato do Criador implicava

na participagao cooperativa de ambos 0s sexos:

the full expression of humanity necessitated the creation of woman,
not as sublime afterthought or as an optional adjunct to independent
and self-sufficient male existence, but as the indispensable
counterpart to man of one like himself within God’s perfect
creation®’.

27 Tradug&o: “a completa expressdo da humanidade, necessitava da criagdo da mulher, ndo
como um sublime idéia posterior ou como uma assistente opcional a independente e auto-
suficiente existéncia masculina, mas como uma contraparte indispensavel ao homem, de um
ser como ele mesmo [o homem], dentro da perfeita criacdo de Deus”.
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O texto, portanto, quer evidenciar que, para o desempenho da
missao do Criador no mundo, é imprescindivel a presenca da mulher junto ao
homem. Aqui, € significativo destacar que é o proprio Deus quem testemunha
que a criagao carregava uma deficiéncia até que a mulher — uma parceira
correspondente — fosse criada. Conforme atesta Bilezikian (2006, loc. 259) “in

God’s very words, without woman, creation was ‘not good”?8.

3.1.4 A mulher, o homem, a serpente

A serpente, segundo o relato biblico, animal sagaz, sugere a mulher
que ela experimente o fruto que havia sido proibido pelo Criador. A mulher
cede as palavras da serpente e, conforme o texto, ela “tomou-lhe do fruto e
comeu e deu também ao marido, e ele comeu” (Gn 3,6, grifo nosso). Aqui,
Evans (1983, p. 18) sugere que a primeira e a mais natural das reag¢des para
a mulher era, justamente, compartilhar com o homem do fruto que havia
tomado. E possivel perceber nesta atitude da mulher a disposicéo
comunitaria ou, a unido, descrita em Gn 2,24: “uma sé carne”. Conforme
enfatiza Evans (1983, p. 18, tradugdo nossa), “a total comunhdo entre o
homem e a mulher [...] € assim enfatizada, antes que seja quebrada”.

E interessante notar que, conforme descrito no texto, € somente apds
ambos comerem do fruto, que os seus olhos se abrem: “tomou-lhe do fruto e
comeu e deu também ao marido, e ele comeu. Abriram-se, entdo, os olhos de
ambos” (Gn 3,7-8a, grifo nosso). O texto ndo deixa claro se homem e mulher
estavam juntos ou n&o quando a serpente faz a sua abordagem, ou mesmo
quanto tempo demorou entre ‘o ato de comer’ de cada um, mas, uma coisa
esta clara: o pecado é descrito como sendo responsabilidade de ambos, uma
vez que somente quando os dois experimentam do fruto € que os seus olhos
sdo abertos. E valido mencionar que tanto Grenz quanto Evans, chamam a
atencdo para o fato de que o Criador considera ambos, Adao e Eva,
responsaveis por seus atos: “Deus responsabiliza cada um e se dirige a cada

um como um ser responsavel” (GRENZ, 1995, loc. 1983, tradug¢ao nossa); e,

28 Tradug&o: “nas palavras do préprio Deus, sem a mulher, a criagdo ndo estava boa”



114

“sendo o homem e a mulher punidos pelo seu pecado, é prova de que Deus
levava a sério os dois. Eles foram criados como seres responsaveis e por
isso foram tratados como tais” (EVANS, 1986, p. 14). Para Evans, no entanto,
o importante aqui € observar em que consiste essa punic&o.

No que se refere especificamente ao pronunciamento do Criador a
mulher (Gn 3,16), Bilezikian (2006, loc. 638) nota que os julgamentos
proferidos tanto para a serpente (vs 14) quanto para o homem (vs 17),
comegam com a expressado visto que, 0 que nao acontece no caso da
mulher. Depois dela prontamente admitir ter sido enganada (vs 13) ela n&o foi
mais questionada. A partir dessa constatacao, este autor atesta que todas as
consequéncias do pecado, que sao evidenciadas pelo Criador, ndo sao
intencionadas como uma retribuicdo especial contra a mulher. Pelo contrario,
as palavras do Criador apresentam o impacto que as mudancas acarretariam
a sua vida agora que a existéncia na terra conta com a presenga da morte.
Nesse sentido, o texto evidencia que agora que a morte esta presente, a
mulher também vai estar sujeita aos seus multiplos efeitos.

Bilezikian (2006) assinala ainda que nenhuma maldicdo & proferida
contra a mulher. Ou seja, ainda que seja possivel constatar uma relagao de
causa e efeito entre 0o pecado e a sentenca proferida, nada € designado
como maldicdo, como acontece com a serpente (vs 14) e com a terra (vs 17),
que, segundo o autor, se transforma na prépria maldicdo do homem
(masculino).

Evans (1983, p. 19) também enfatiza a peculiaridade do
pronunciamento das maldi¢gdes. No entanto, para a autora, nem mesmo o
homem (masculino), ainda que indiretamente, é exposto a maldigdo: “é
somente a serpente no verso 14 e a terra no verso 17 que sao descritos
como ‘amaldicoados’. Nem a mulher e nem o homem sao descritos como sob
a maldicdo de Deus”. Essa autora deixa claro que se baseia na obra de
Westermann que entende o castigo do casal como sendo a expulsdo do
jardim, fato que garante a impossibilidade do contato com a arvore da vida e
a consequente morte que Deus ja os havia advertido. Apos versar sobre as

ponderacoes feitas por Westermann, Evans conclui:
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Se for assim, entdo os versos 14-19 ‘simplesmente desenvolvem o
que significou para o homem ser expulso da presenga de Deus.
N&o foi realmente um castigo, descrevendo simplesmente o atual
estado do homem separado de Deus’. Isto &, [os versos 14-19],
descrevem as consequéncias inevitaveis do pecado do homem e
da mulher, quando nos versos 22-24 encontramos realmente a
descricado do castigo (EVANS, 1983, p. 13, 1986, p. 14, traducéo
nossa).

Para Evans (1983, p. 19), portanto, tratar as quebras do
relacionamento entre homem e mulher — que sdo consequéncias da entrada
do pecado nesse relacionamento — e tratar seus resultados como lei
permanente ou, como a vontade expressa do Criador, € interpretar muito mal

0 propdsito do texto.

3.1.5 O desenho do criador para a humanidade

Nos relatos da criagdo, nés encontramos o registro da visdo do
Criador para a humanidade. James (2010, p. 136), sobre a questao, aponta
que o Criador ‘introduced strategies for how he means for things to work —
strategies that are directly connected to who he is and reflect his character?®
Como Imago Dei — ou, representantes do Criador — homem e mulher foram
comissionados a, juntos, cuidar do mundo criado. Abandonar as estratégias
do Criador, significa, entre outras coisas, diminuir a Gléria de Deus no mundo
pois, “nds refletimos a Sua gléria mais claramente quando agimos de acordo
com a vontade dEle” (JAMES, 2010, p. 136, tradu¢do nossa).

Uma missao foi estabelecida pelo préprio Criador, desde a criacao,
para homens e mulheres: juntos, eles deveriam governar e cuidar de todo o
mundo criado como representantes do proprio Criador. A partir desta
perspectiva, ha que se reconhecer que um sexo nao € mais importante do
que o outro para os propodsitos de Deus. Ou seja, o projeto de Deus para o
cuidado da criagao requer a participacao cooperativa de ambos, homem e
mulher. Para James (2010, p. 139), a declaragao de Deus de que ndo é bom
que o homem esteja s6 significa que os homens ndo podem, sozinhos, ou,

sem a parceria das mulheres, realizar o mandato do Criador. Bilezikian (20086,

2 Tradugao: O criador “apresentou estratégias de como ele queria que as coisas
funcionassem — estratégias que estéo diretamente conectadas com quem ele é e que
refletem o seu carater”.
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loc. 267, tradugdo nossa), no mesmo viés, aponta que “os seres humanos
receberam tarefas que ndo podem ser completadas se estiverem sos”. Isso
fica evidente na criagcdo da mulher porque, sem ela, o homem seria
inadequado para cumprir a missdo dada por Deus.

Enfim, a visdo do Criador para a humanidade € emoldurada por uma
forca que vem do préprio Deus: homens e mulheres juntos — em toda e
qualquer esfera da existéncia — expandindo a gléria do Criador. Uma questao
que se coloca sobre essa intencdo do Criador é: como sabemos disso?
James (2010, p. 137, tradugéo nossa) se ocupa em responder: “nés sabemos
disso porque quando ele criou os portadores da sua imagem, homem e
mulher, Génesis nos diz que ‘Deus os abencoou’ e entdo deu a eles o
mandato global de reinar e governar como seus representantes”. Assim
sendo, o que se conclui € que o relato da criacdo de Adam evidencia que
tanto homens como mulheres sao revestidos, pelo préoprio Criador, de
dignidade e valor e, também, que tanto homens como mulheres foram
criados como cooperadores do préprio Deus. Ou seja, o texto aponta para a
intencao do Criador de trabalhar através dos agentes humanos — homens e

mulheres.

3.2 O INiCIO DO POVO DE DEUS — ABRAAO E SARA

No capitulo 12%° do livro de Génesis encontramos o relato do inicio
da formagao do povo de Deus. Schwantes (2009b, p. 26), ao analisar essa
porcdo do texto biblico, diz que “aqui, estamos nos comecos. [...] Estes
nossos caps. 12-25 situam o horizonte do povo nomeado por Deus. [...] Aqui
nos situamos no cenario fundante”.

Gossai (2008, loc. 75, tradugao nossa), discorrendo sobre o relato de
Abrado e Sara, alega que nessa narrativa temos “um outro ponto de inicio de
algo novo”. Ainda que a analise de Gossai se baseie no fato de que esse
comeco se da a partir da esterilidade de Sara, ainda assim, o mote do inicio
de algo novo esta presente também nas ponderagdes desse autor. Gossai,

inclusive, tragca um paralelo entre o relato da criagdo, em Gn 1, cuja énfase se

30 Capitulo 12 acrescido dos ultimos versiculos do cap. 11, conforme nos lembra Schwantes.
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da no creatio ex nihilo (criagdo a partir do nada), com a narrativa de Gn 12
que, quando interpretada do ponto de vista da esterilidade, também sugere
um novo comego a partir do nada ou, do vazio. Para Gossai, o foco das duas

narrativas esta no Deus que cria e faz algo novo em prol da humanidade:

Se de fato, demandou uma iniciativa divina para trazer a criagdo do
nada [vazio] ou trazer ordem do caos, entdo também envolveria
uma iniciativa divina trazer um povo para fora da infertilidade [vazio]
[...]. Em Génesis 1 e 12, Deus emprega a infertilidade, tanto
literalmente como metaforicamente, como um ponto de inicio
(Gossai, 2008, loc. 141, tradugdo nossa).

Gossai aprofunda no tema da esterilidade e declara que o narrador
da histéria de Abrado e Sara comega o relato, propositadamente,
evidenciando a esterilidade de Sara e isto porque esterilidade no contexto
dessa narrativa, ultrapassa o ambito pessoal, e contém implicacbes
universais. A esterilidade € apresentada como o retrato da situagdo humana

e, nesse sentido, Sara se torna a representante de toda a humanidade.

3.2.1 O relato — protagonismos e hierarquias

O relato da histéria do povo de Deus, conforme descrito na Biblia, se
da a partir da descricdo dos pais, ou seja, Israel traca a origem de sua
formagao tendo os patriarcas como principais ancestrais. Por isso |é-se, v.g.,
“para que creiam que te apareceu o SENHOR, Deus de seus pais, o Deus de
Abrado, o Deus de Isaque e o Deus de Jacd” (Ex 4,5. Grifo nosso). Fisher
(2005), ao tecer analises sobre o tema, declara que “o termo técnico
‘narrativas patriarcais’ induz ao pensamento de que estas narrativas sao
exclusivamente sobre protagonistas do sexo masculino” (2005, p. 1). Esta
autora argumenta que, no geral, as publicacbes de estudiosos biblicos,
principalmente no que tange a analise das histoérias do Antigo Testamento,
inferem a nocao de que s6 estao representados ali 0 sexo masculino e que
Deus é apresentado como o Deus deles (homens). A escolha da linguagem
sugere que a historia de lIsrael, desde a sua formagado, é a histéria dos

homens.
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Para Fisher (2005, p. 1, tradugdo nossa), no entanto, o problema
maior esta na chave hermenéutica, ou, nas palavras da autora, “nas lentes
através das quais os textos sdo lidos. [O problema] é a expressdo do
entendimento dos tedlogos sobre esta parte do Génesis”. A autora alerta para
a necessidade de exegeses que nao se prendam ao mote do Deus dos
nossos pais, que vém atreladas somente ao sexo masculino e que
consideram este viés como o mais frutifero em termos teolégicos. Para Fisher
(2005, p. 3, tradugdo nossa), a pergunta esquecida em muitas dessas
exegeses €: “quando a Biblia registra os ‘pais’, isto significa apenas os
homens?”. Porque, em uma andlise mais acurada, e que se ancore no
principio do Sola Scritura de que a Biblia é auto-explicativa, vamos encontrar
na propria Biblia a maneira justa pela qual se deve escutar e entender a

formacgao deste povo. A autora se reporta ao texto de Is 51:

Ouvi-me vés, 0s que procurais a justica, os que buscais o Senhor;
olhai para a rocha de que fostes cortados e para a caverna do pogo
de que fostes cavados. Olhai para Abrado, vosso pai, e para Sara,
que vos deu a luz; porque era ele unico, quando eu o chamei, o
abencoei e o multipliquei (Is 51,1-2 grifo nosso).

Encontramos nesses versos uma convocacgao para prestar atencéo.
Em uma época na qual a salvagao era (re)conhecida ndo pelo cenario atual,
mas por ouvir a histéria dos antepassados, Abrado e Sara sao apresentados
como rocha e pedreira — ou, caverna do pogo, conforme a tradugédo acima —
isto &, a fundacao e a fonte da identidade judaico-Israelita (FISHER, 2005, p.
3). Fisher chama a tencgéo para o fato de que apos apresentar Abrado e Sara
como as figuras que garantem a bencédo da salvagdo, o discurso divino
continua com o mesmo apelo para olhar para os ancestrais — pai € mae —
mas agora em uma linguagem gramatical particularmente masculina. A
exegese do texto ndo pode ignorar a evidéncia caracterizada na linguagem
de que o pai que foi chamado, que leva a promessa das béncaos e da
fartura, ndo é o patriarca sozinho. Pelo contrario, o termo pais de lIsrael
(masculino) refere-se ao pai e a mée. Fisher (2005, p. 4) enfatiza ainda que
nao se trata de um pensamento voluntarioso por parte das mulheres
exegetas de hoje, como muitas vezes sao acusadas, que entendem os pais

de Israel como pai e mée, mas os proprios textos biblicos demonstram essa
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condigdo. Uma prova disso é que o proprio autor de Isaias — um antigo e
irrepreensivel exegeta dos textos de Génesis e das historias das origens do
povo de Deus — € quem chama a atencao para a importante, inquestionavel e
evidente inclusdo das mulheres nos relatos fundantes, ainda que sob o
ambito de uma linguagem gramatical predominantemente masculina. Assim
sendo, as exegeses em relatos patriarcais devem, necessariamente,
considerar essa situagcao gramatical do texto.

Dessa premissa, Fisher alega ser inconcebivel o uso do género
gramatical como categoria definitiva na analise das narrativas individuais.

Nas palavras da autora:

N&o podemos mais usar o género gramatical como uma categoria
exegética decisiva na avaliagdo de narrativas individuais [...]
tornando herdicas as histérias com os protagonistas homens e
considerando ftriviais aquelas em que a mulher é a figura principal.
Meu apelo é para que haja justica na avaliagdo do género
gramatical nas pesquisas. Uma iniciativa de justica de género
gramatical na pesquisa cria pré-condicbes de se enxergar as
histérias de mulheres e homens no Génesis como uma unidade,
abandonando a tradicdo da interpretacdo dicotomizada, baseada
em uma categoria de género gramatical comumente inconsciente,
mas bem efetiva que esta evidente na academia tradicional
(FISHER, 2005, p. 4, tradug&o nossa).

Uma outra abordagem que vale a pena ser considerada é
apresentada por Jacobs (2014) que, a partir de sua linhagem judaica e de
anos de estudos de narrativas biblicas sobre mulheres em uma sinagoga
tradicional, também trata a tematica das interpretacdes sobre Abrado e Sara
e alega que existe, mesmo atualmente, uma enorme diferenca de
abordagens entre o Cristianismo e o Judaismo. Ou seja, enquanto no
Cristianismo a relagdo desse casal é apresentada sob o espectro de
lideranca e subordinagao, isto €, uma relacdo hierarquica de poder, no
Judaismo, a ténica que referencia esse casal é a unidade, tanto na relacao
guanto no propdsito.

E interessante notar que tanto Jacobs quanto Fisher concordam que
a narrativa de Abrado e Sara ndao aponta para uma relagao hierarquica ou
mesmo para o patriarcado como sistema — matrimonial, politico ou social —
que deve governar o povo de Deus, ainda que estejam inseridos em um

contexto hierarquico patriarcal. O desafio para o exegeta, portanto, neste
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quesito da relagdo homem/mulher, esta em perceber de que forma a agao e
dizeres de Deus se evidenciam como contraponto aos sistemas opressores

da época.

3.2.2 A Saga de Abraédo e Sara

As narrativas que comumente sao conhecidas como histérias de
Abrado tém inicio em Gn 11,27 onde se |é: “esta é a historia da familia de
Tera: Tera gerou Abrdo, Naor e Hard. E Hard gerou LO”. Schwantes, ao
comentar sobre os relatos desse patriarca, chama a atencéo para o fato de
que “as ‘histérias de Abraao’ [...] nos sao introduzidas como se fossem de
Terd” (SCHWANTES, 2009b, p. 15). Nesta perspectiva, Schwantes enfatiza
que, a rigor, nao existem histérias de Abrdao no Génesis porque as
narrativas se ocupam com as geragéoes de Tera: “é como se as cenas vividas
pelos filhos e pelas filhas fossem uma homenagem a seus ancestrais”
(SCHWANTES, 2009b, p. 15). Sob essa analise, o autor assinala que o foco
do trecho das Escrituras admitido como historias de Abrédao — Gn 12 a 25 —
ndo se da somente no homem Abrado. Ao contrario, encontramos ali
registrada, v.g., a histéria de Agar, a egipcia. Assim sendo, “Agar e Sara, as
criancas, Ismael e Isaque, sédo tao relevantes quanto o € Abrado. Nossos
capitulos ndo pedem ser designados somente por Abrado!” (SCHWANTES,
2009b, p. 16, grifo do autor).

Para Schwantes, esta peculiaridade ¢ significativa para a
interpretacéo dos textos pois evidencia que o inicio da histéria de Israel se da
a partir das historias de mulheres e homens e suas diferentes experiéncias
com Deus (SCHWANTES, 2009b, p. 16). Gossai (2008, loc. 67), a este
respeito, alega que as narrativas de Abrado captam a persistente interagao
de Deus com os seres humanos e, assim, nos convidam a perceber a
maneira pela qual Deus entra na comunidade humana com toda a sua
complexidade, lutas, desafios, medos e, acima de tudo, com suas
esperancgas.

E portanto, a partir desse prisma que as Escrituras relatam o inicio do

povo de Deus, que tem em Gn 11,27-12,20 o que Schwantes chama de
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portal de entrada para os capitulos subsequentes, isto €, o tracado em que a
histéria de Israel vai se desenrolar (SCHWANTES, 2009b, p. 20).
Em Hara, terra em que Tera viveu por anos com sua familia até a sua

morte, Abrado, seu filho, ouviu a voz de Deus:

Ora, disse o0 Senhor a Abrao: Sai da tua terra, da tua parentela e da
casa de teu pai e vai para a terra que te mostrarei; de ti farei uma
grande nacgao, e te abencgoarei, e te engrandecerei o nome. Sé tu
uma béngéao! Abencoarei os que te abengoarem e amaldigoarei os
que te amaldicoarem; em ti serdo benditas todas as familias da
terra (Gn 12,1-3).

Este é o relato do que Deus falou a Abrado®'. O destino final ndo é
revelado, mas a orientacdo € de que ele deve deixar a sua terra natal bem
como a sua familia. E valido lembrar que “os sabios dizem que um homem
nunca deve forcar sua esposa a deixar a sua familia ou pais. A esposa
deveria ter a liberdade de escolher ir embora com seu marido” (JACOBS,
2014, s/p). Aqui encontramos a indicagéo de que, apesar da narrativa biblica
ndo registrar o envolvimento da esposa neste momento, Sara decidiu,
juntamente com Abrado, seguir a voz de Deus. A este respeito, Jacobs é
enfatica ao afirmar que “Deus nao chamou Abrado sozinho, ele chamou Sara
também. Ela sempre foi apontada como parte integrante do desenrolar dos
planos de Deus, que tinham uma forte matriarca” (JACOBS, 2014, s/p). E
valido salientar que, mais a frente, na prépria narrativa do casal, encontramos
a declaracao de Deus de que a semente da promessa viria através de Sara:
“‘Disse também Deus a Abrado: A Sarai, tua mulher, ja ndo |lhe chamaras
Sarai, porém Sara. Abencoa-la-ei e dela te darei um filho; sim, eu a
abencoarei, e ela se tornara nagées; reis de povos procederdo dela” (Gn
17,15-16, grifo nosso).

Jacobs (2014) também examina a historia de Abrado e Sara e, ao
abordar a pericope de Is 51,1-2, no mesmo viés de analise que Fisher (2005,
p. 4), discorre sobre a forma de linguagem utilizada no texto. Jacobs, no

entanto, evidencia uma diferenga entre as versdes no inglés e no hebraico

31 Neste momento o nome ainda & Abrdo. Entretanto, como tempos depois o nome foi
mudado por Deus para Abraao e, é desta forma que esse patriarca € mais conhecido,
optamos por utilizar somente o nome Abrado em nosso texto. O mesmo vale para Sara que
também teve o0 nome modificado de Sarai para Sara.
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que, segundo ela, é fundamental para o entendimento da passagem. No
inglés, l1é-se: “quando eu o chamei [Abrado] ele era apenas um homem e eu o
abencoei e fiz dele muitos” (Is 51,2 grifo da autora). Ja, no hebraico, |é-se “Eu
o chamei um”. Para Jacobs, a conotacdo do hebraico indica a unidade do

casal:

Abrado e Sara eram perfeitamente um, compartilhando o status de
serem uma so6 carne, atribuido a Adéo e Eva no Jardim do Eden.
Eles viveram o que Deus havia ordenado desde o principio, uma
separagao, um compromisso e unidade, e uma unicidade no seu
chamado (JACOBS, 2014, s/p, tradugao nossa).

Jacobs (2014) discorre ainda sobre um outro texto a respeito desse
casal — a pericope de Gn 12,8 — que também apresenta diferentes
perspectivas nas versdes em inglés e no hebraico. Enquanto a versdao em
inglés declara: “passando dali, [Abrado] armou a sua tenda [...]", no hebraico,
|é-se que “Ele (Abrado), armou a tenda dela (de Sara)’. Essa diferenca,
segundo Jacobs, retira do texto a conotagdo de amor e igualdade que se

encontra no original. Para sustentar essa posi¢ao, a autora recorre a Midrash:

A Midrash (comentario judaico) neste verso afirma que Abrado
honrou sua mulher montando a tenda dela diante da dele. A
tradicdo descreve a tenda de Sara como um lugar de aprendizado,
um lugar [...] onde ela ensinaria as palavras santas de Deus.
Abrado honrou o chamado de sua mulher montando a tenda dela
primeiro, para que ela pudesse continuar ensinando fielmente
sobre a santidade e o amor de Deus (JACOBS, 2014, s/p, tradugao
nossa).

Jacobs (2014) nos lembra ainda que, na tradicdo judaica, Sara é
considerada como uma das sete profetizas (énfase no feminino) que
profetizava as nagoes.

Ao apresentarmos essas consideragdes, 0 nosso intuito é ressaltar
que, apesar da linguagem patriarcal — que sugere que a histéria de Israel é a
histéria dos homens — as analises que conseguem se desvencilhar do género
linguistico, evidenciam que a agao e as palavras do Criador apontam para a
libertacdo dos sistemas opressores que imperavam a época. E mais, nessa
linha de analise, ha que se perceber também que ndo ha nenhum indicio de

que a decisado tenha sido tomada apenas por Abrado. Pelo contrario, Sara
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livremente, isto €, sem estar presa a qualquer tipo de hierarquia, decidiu partir

com Abrajo.

3.2.3 A dignidade da mulher

A saga de Abrado e Sara evidencia a unidade do casal mas também
a dignidade que é conferida a mulher no chamado povo de Deus. Schwantes
(2009b), ao discorrer sobre o cenario fundante da formacgdo deste povo,
argumenta que sdo dois os temas principais abordados no relato: a luta pela
terra e a opressdao da mulher. Aqui, nos interessa a tematica da opressao
feminina.

O texto de Gn 12,10-20 registra a ida de Abrado e Sara para o Egito.
Para Schwantes, a idéia central desta pericope é a opressado — farabnica —
vivenciada por Sara, uma vez que o problema principal é apresentado logo
no inicio: “sei que és mulher de formosa aparéncia” (v.11). Em um primeiro
momento Schwantes (2009b, p. 37) traga um paralelo entre essa narrativa e
0 éxodo de Moisés, demonstrando que as coincidéncias entre os relatos sao,
de fato, evidéncias que apontam para a intencionalidade do autor. Sdo elas: o
contexto — ou, o pano de fundo — em que ocorrem as narrativas, ou seja, o
Egito é a terra onde se passam ambas historias; Nos dois relatos, a fome é
descrita como o motivo que os leva ao Egito; Em terras egipcias, a situagao &
a mesma, isto &, o faraé é o agente da opressao e em suas terras mata-se
conforme a sua vontade (Gn 12,12 e Ex 1,15-22); A solugédo para ambos os
casos € o éxodo: é necessario sair das imediacdes farabnicas para que se
possa viver; Nas duas narrativas, a libertagdo acontece com a intervengao
divina, que se da por meio de pragas (Gn 12,17 e Ex 3,20); E, por fim, a
saida do Egito, tanto de Abrado e Sara, na narrativa de Génesis, quanto do
povo hebreu, na narrativa do éxodo, acontece sob a nuance de uma expulsao
(Gn 12,19 e Ex 12,33). Schwantes conclui sua explanacao afirmando que
“nossa histéria de Sarai e Abrao é uma flor nascida deste chao da libertagao
do éxodo” (SCHWANTES, 2009B, p. 38). E mais, para este autor, a
interpretacdo dessa porcdao da escritura — Gn 12,10-20 - deve,

necessariamente, considerar este chdo no qual se espelha.
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E, portanto, a libertagdo de Sara que estabelece o eixo interpretativo
da acdo de Deus na narrativa de Gn 12,10-20. Ali, Sara representa o
sofrimento das maiorias que sdo submetidas a(s) ganancia(s) — que se
apresentam em multiplas facetas — dos impérios.

Mas, esta ndo € a unica esfera de opressao para qual o texto aponta.
Existe também a humilhagdo causada pelo seu préprio marido, Abrado, que
opta por si em detrimento de sua mulher: “Dize, pois, que és minha irma, para
que me considerem por amor de ti e, por tua causa, me conservem a vida”
(Gn 12,13. Grifo nosso). Schwantes, ao comentar sobre esse verso, declara
que Abrado, além de estabelecer até mesmo as palavras que Sara deveria
dizer, também define a condicdo de vida da sua mulher e determina a sua
humilhagdo. Para este autor, o texto “agudiza a percepgao da opressao da
mulher pelo homem. Torna-a bem transparente. Torna visivel a indole
sacrificial imposta pelo homem” (SCHWANTES, 2009b, p. 40).

Para Schwantes (2009b), no entanto, o Abrado que age desta
maneira — jogando a sua mulher para dentro do harém — ndo age sozinho, ja
que esta inserido em um contexto social maior cujas ramificacbes sao
extensas. Ou seja, Abrado se associa ao préprio faraé quando lhe apresenta
um bonito objeto para o seu deleite. Em contrapartida, € tratado bem (v 16), e
torna-se muito rico (Gn 13,2). Aqui, Schwantes (2009b, p. 40) estabelece um
paralelo ente patriarcalismo e imperialismo e enfatiza que ambos sao
sistemas opressores, com diferengcas apenas quantitativas mas nao
qualitativas. Assim sendo, Sara esta encurralada ou, cercada por todos os
lados: rodeada pela fome, cerceada por Abrado, presa no palacio e
submetida ao acordo dos poderosos (o patriarca e o imperador). S6 Ihe resta
o siléncio, que é o estagio final da humilhagdo e “o mais fundo do pogo”,

conforme ressalta Schwantes.

3.2.4 Mas Deus... — a intervengao divina em favor das mulheres

Qualquer interpretacéo da pericope de Gn 12,10-20 deve considerar
a intervencao de Deus em favor de Sara: “Porém o senhor puniu Farad e a

~ o0

sua casa com grandes pragas, por causa de Sarai, mulher de Abrdo” (Gn
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12,17, grifo nosso). Para Schwantes (2009b, p. 40), esta é a novidade

apresentada no texto:

Os acertos estavam acertados. As coisas corriam sua ‘ordem
normal’. Faradé e Abrdo, cada um a seu modo, estavam sendo
‘tratados bem’. E Sarai na prisdo do siléncio imposto. [...] nosso
texto introduz a novidade. A acdo de Javé é esta novidade. Deus
intervém em favor de quem ja nem voz tinha.

A acédo de Deus neste episédio da vida de Sara, conforme ja
mencionado acima, mais uma vez se assemelha ao éxodo, onde a libertagao
também acontece por meio de pragas. O que vale notar é que enquanto no
relato do éxodo (Ex 1-15) a atengédo maior € dada aos homens hebreus, aqui,
0 éxodo libertador tem uma mulher, Sara, como personagem principal. E
mais, enquanto no éxodo de Moisés a acao libertadora de Deus visa,
primariamente, a saida do Egito para “uma terra que mana leite e mel” (Ex
3,8), no relato de Abrado e Sara a intervencgéo divina aponta para o resgate
da dignidade da mulher em contraposi¢do ao patriarcado abraédmico e ao
imperialismo farabnico aos quais ela estd subordinada (SCHWANTES,
2009Db, p. 41).

Em suma, esta pericope além de denunciar o patriarcalismo e o
imperialismo como sistemas opressores para as mulheres, também evidencia
a agao de Deus no resgate da dignidade da mulher, libertando-a para

expressar a sua palavra e decidir o seu caminho.

3.2.5 (Re)pensando a historia do povo de Deus

O chamado de Abrado e Sara para deixar a sua terra natal e
caminhar pelo desconhecido sendo guiados por Deus é considerada, no
cristianismo, como a histéria da formagao do povo de Deus.

Ainda que o relato biblico, por causa da linguagem masculina,
indique que trata-se de uma historia fundada no protagonismo dos homens,
uma exegese mais acurada e que utiliza a propria Biblia para elucidar a
narrativa de Abrado e Sara, demonstra que o chamado de Deus nunca foi

somente para Abrado. Pelo contrario, a propria esterilidade de Sara, dentre
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outros aspectos, evidencia a sua inclusdo no plano redentivo para a
humanidade.

No entanto, ha que se atentar para as observacgdes de Schwantes de
que o inicio da histdria de Israel — ou, do povo de Deus — se da a partir das
historias de mulheres, homens, criancas, escravos etc. e suas diferentes
experiéncias com Deus. Sob este parametro, Fisher (2005, p. 147) apresenta

uma sumarizagao que evidéncia a agao e os propositos do Criador:

Abraham cannot bring the divine promise to fulfillment with just any
woman. Sarah is the one from whom the promised son will be born.
She is as much the addressee and bearer of the promises as her
husband. [...] He [YHWH] rescues the woman from the ‘clever’ plan
of her husband and [...] places her in her rightful position. But
YHWH is not blindly partisan for the bearer of his promise. When
she becomes the oppressor of her slave woman Hagar he stands
against her and on the side of the weakest. Through his saving
promises he makes Hagar, too, the bearer of a promise®.

Assim, a partir das analises aqui apresentas, concluimos que os
relatos que abordam o inicio do povo de Deus nao pretendem ofuscar € nem
exaltar os sistemas opressivos nos quais a(s) histéria(s) se desenrola(m). Ao
invés disso, as narrativas ressaltam a agao de Deus na libertagdo e resgate
da dignidade dos menos favorecidos: no caso de Sara, evidenciando que o
proprio Abrado fazia parte de um sistema — faradnico e patriarcal — opressor;
e, no caso de Hagar, demonstrando que também Sara, por sua condi¢cao
social, se tornou uma opressora33.

Por fim, ha que se pontuar que, uma interpretacdo que pretenda
extrair o sentido do que significa fazer parte do chamado povo de Deus deve,
necessariamente, atentar para a natureza do chamado — homem e mulher
sdo chamados — e também para os propdsitos libertadores do Criador,

intervindo em favor das menos favorecidas — no caso, Sara e Hagar, ainda

32 A tradugéo: Abrado n&o pode fazer cumprir a promessa com qualquer mulher. Sarah é a
mulher em quem o filho da promessa sera gerado. Ela é tao escolhida e tdo responsavel pela
promessa quanto seu marido. [...] Ele [YHWH] resgata a mulher do plano ‘perspicaz’ do seu
marido e [...] a coloca numa posicao justa. Mas YHWH néo é partidario em favor daquela que
carrega a sua promessa. Quando ela [Sara] se torna a opressora de sua escrava Hagar, ele
vai contra ela e toma partido do mais fraco. Através de suas promessas salvadoras ele faz
de Hagar também uma portadora da promessa.

33 Como o foco da andlise n&o estava em abordar as questbes socio econdmicas e nem
raciais, ndo discorremos sobre a situacado Hagar, deixando esta tematica como sugestéo
para outras pesquisas.
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que em momentos e circunstancias diferentes — resgatando-as das

opressodes patriarcais e imperialistas que as cercavam e cerceavam.

3.3 O INiCIO DA ERA CRISTA — MARIA E JOSE

A histéria crista tem como eixo central a encarnacao do filho de Deus
na pessoa de Jesus de Nazaré, o Cristo, nascido em Belém da Judéia. Dois
dos evangelhos do Novo Testamento, Mateus e Lucas, registram a
concepgao virginal de Jesus pelo Espirito Santo de Deus. No entanto, ha que
se pontuar que o intuito aqui ndo é discorrer sobre a doutrina da encarnagao
e nem mesmo da trindade. Também, ndo entraremos na discusséo da
veracidade da concepcao virginal do filho de Deus. Antes, o nosso foco esta
na analise dos relatos que envolvem a participacdo de Maria e de José na
vida desse Jesus que, a partir da sua morte — Anno Domini — da inicio a
chamada era crista. Stinton (1998, p. 2, tradugéo nossa), ao comentar sobre
as narrativas a respeito do nascimento de Jesus, faz a seguinte declaragao:
“Por detras de uma histéria simples [...] existe uma verdade inefavel de um
evento que alterou a historia para sempre”. Ao discorrer especificamente
sobre o relato registrado no evangelho de Lucas, Stinton sugere que o
anuncio do nascimento de Jesus pode ser sumarizado a partir de dois
aspectos centrais que sdo, a origem divina de Jesus como o filho de Deus,
mas também a sua origem como o filho humano de Maria. Nas palavras da

autora:

Como o filho de Davi, Jesus é proclamado como sendo o
cumprimento das expectativas messianicas pré-cristds. E, de
acordo com a segunda parte do anuncio angelical, Jesus nao
somente é o Filho de Deus em uma sentido messianico, ele é o
Filho de Deus pela virtude da concepgéo do seu Espirito [...]. Assim
como ele vem de Deus, ele também vem da humanidade.
Ressaltando essa verdade profunda, Lucas conscientemente
retrata Maria de Nazaré como a ‘muito favorecida’, escolhida para a
suprema honra de gestar o Messias (STINTON, 1998, p. 2,
traducéo nossa).

Para Stinton, a énfase do evangelista estda em demonstrar que é o
proprio Deus quem toma a iniciativa na concepg¢ao de Jesus. A autora, ao

comentar o assunto, cita a seguinte reflexdo apresentada por Charles Talbert:
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“‘Maria ndao estava procurando por Deus, oferecendo seu corpo para ser
usado em alguma investida redentiva. Ao invés disso ‘o anjo Gabriel foi
enviado por Deus... a uma virgem’ (1,26-27); e ele veio a ela e disse (1,28)"
(STINTON, 1998, p.3, tradugao nossa). Stinton discorre ainda sobre as varias
maneiras em que a iniciativa divina é evidenciada no evangelho de Lucas.
Para nds, no entanto, interessa assinalar que o mesmo padrao das teofanias
para anuncio de nascimentos no Antigo Testamento € encontrado no relato
do anuncio do nascimento de Jesus. Talbert (2012, loc. 298 a 303, traducao
nossa) discorre sobre esse padréo estereotipado das teofanias presentes na
Escritura Judaica e apresenta a seguinte sintese em relagdo ao relato

registrado em Lc 1,5-38:

1) Deus/os anjos aparecem (Gn 16,7; 17,1; Jz 13,3) — cf Lc 1,11 e 26;
2) A reagéao imediata da pessoa (Gn 17,3) — cf Lc 1,12 e 29;
3) O nome da pessoa (Gn 16,8; 17,5) — cf Lc 1,13, 28 e 30;

)
)
)
4) Reafirmacgéo (Gn 17,4) — cf Lc 1,13 e 30 (é valido notar que em Gn 15,1;

(
(
(
(
21,17; 26,24; 46,3; Jz 6,23, a reafirmacao é nao temas);

(5) O anuncio do nascimento (Gn 16,11; 17,16-19; Jz 13,3) — cf Lc 1,13 e 31;
(6) O nome a ser dado (Gn 16,11; 17,19) —cfLc 1,13 e 31;

(7) A predicao do futuro destino da crianga (Gn 16,12; 17,19 e 21; Jz 13,5) —
cfLc 1,14-17 e 32-33;

(8) Uma objecao (Gn 17,17-18) — cf Lc 1,18 e 34 (vale notar a expressao em
Gn 15,8 “como saberei?” e, Jz 6,15 “como posso libertar Israel?”);

(9) Um sinal ou reafirmacéo (Gn 17,21b; cf Gn 15,9 e 17; Jz6,17) —cf Lc 1,19
e 20, 35 e 26;

(10) A resposta (Gn 16,13; 17,23; 26,25; 35,14; Jz 6,24) — cf Lc 1,22, 23 e 38.

Talbert (2012, loc. 307) aponta ainda que, no padrao apresentado, a
énfase ndo € nos pais, mas na crianga como sendo o cumprimento de uma
promessa divina. No entanto, ha que se pontuar que, tanto nos relatos do
Antigo Testamento quanto no relato registrado no evangelho de Lucas, ainda
que o anuncio seja primariamente sobre uma crianga, a participagao dos pais
€ também evidenciada. Richter Reimer (2013, p. 13), sobre a questao,

enfatiza a importancia de se perceber a ligagao entre os relatos de Maria e de
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Jesus: “sem Maria, ndo haveria Jesus. E temos acesso a Maria apenas por
causa de Jesus, e as informagdes acerca dela existem somente quando tém
a ver com Jesus”. No que tange ao relato do nascimento de Jesus, Stinton
(1998, p.3), alega que a participacdo de Maria reflete mais um dos
reconhecimentos no que se refere a iniciativa de Deus, ou seja, o relato
lucano aponta para o fato de que Deus trabalha a partir da instrumentalidade
humana.

Ainda sobre os relatos a respeito do nascimento de Jesus, lembramos
que José — mesmo que a énfase, nos relatos de Mateus e Lucas, seja na sua
nao-participacdo como pai biolégico de Jesus — também é descrito como um
personagem essencial no evento. Aqui, vale lembrar as consideragbes de
Ruether (1977, p. 34, traducédo nossa) de que a intervengdao miraculosa de
Deus no nascimento de Jesus nao necessariamente exclui a participacao
biolégica de José. Segundo os escritos rabinicos, 0 conceber antes da
menstruagcdo era também considerado como nascimento virginal. Assim
sendo, este poderia ser o caso de Maria. No entanto, como partimos da
premissa do texto biblico como palavra de autoridade, partimos também do
pressuposto enfatizado pelos evangelistas de que n&do houve participacao
biolégica de José na concepcdo de Jesus. Nesse viés, o importante é
perceber que, mesmo que a énfase dos evangelistas seja na néo-
participagcédo biolégica de José, ainda assim, ele também ¢é parte essencial
nesse drama. Ao discorrer sobre o assunto, Gaebelein Hull (1998, p. 15,
traducdo nossa) declara que “assim como Deus escolheu Maria para uma
tarefa especial, Deus também chamou José para um lugar singular”. Para
essa autora, ainda que a figura de Maria seja mais proeminente nos relatos,
as analises sobre o assunto ndo podem deixar de considerar a participagao
de José uma vez que ele também é comissionado pelo anjo do Senhor: “[...]
eis que Ihe apareceu, em sonho, um anjo do Senhor, dizendo: José, filho de
Davi, ndo temas receber Maria, tua mulher, porque o que nela foi gerado é do
Espirito Santo” (Mt 1,20) .

Em suma, aqui, o importante é perceber que, nessa misteriosa
interacao entre a iniciativa divina e a participagdo humana, tanto Maria
quanto José, a partir de distintas hierofanias, sdo ambos convocados a

participar no plano redentivo do Criador.
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3.3.1 Maria — a protagonista e o seu Magnificat

Nos dias do rei Herodes, rei da Judéia, uma jovem da a luz um
menino que, ao morrer, divide a historia da humanidade. Dentre os
evangelistas que narram o anuncio do nascimento de Jesus, Lucas é o que
nos oferece mais detalhes (Lc 1,26-38). Entretanto, neste evangelho, ndo ha
referéncia a José como participante do evento. Seu nome é vagamente
mencionado, isto €, aparece somente como indicagao de que Maria — que,
juntamente com o anjo Gabriel € protagonista no relato — é noiva de um
homem que se chama José. Richter Reimer (2013, p. 19), comentando a
respeito, declara: “em Lucas, Maria praticamente é autbnoma em relacéo a
José e é protagonista da acao hierofanica: € com ela que o anjo comunica
vida e teologia”. Nesse mesmo viés, Ruether também assinala que, em
Lucas, Maria é a figura central da narrativa. Essa autora enfatiza que ndo ha
registro de que, em algum momento, Maria tenha consultado o seu noivo
sobre qualquer decisdo por ela tomada. E, mesmo no relato da visita a sua
prima Isabel, Maria o faz por iniciativa prépria. Ou seja, Maria é retratada por
Lucas como uma agente ativa no drama da encarnagédo (RUETHER, 1977, p.
32, tradugado nossa). Ainda sobre a questdo, Richter Reimer (2013, p. 34)
alega que o evangelho de Lucas quer evidenciar que a participagao de Maria
‘como sujeito que fala, reflete e decide [...] a coloca no contrafluxo da historia
patriarcal’. Para a autora ainda, “o que Maria faz nascer nao esta a servigo
de qualquer estrutura patriarcal, ndo serve como instrumento de poder para
legitimar mecanismos de marginalizagdo nem para sustentar hierarquias
dominadoras [...]” (RICHTER REIMER, 2013, p. 34). Enfim, a apresentacao
de Maria, no evangelho de Lucas, evidencia uma mulher autbnoma que, ao
encontrar o anjo do Senhor, consente em se tornar o instrumento de Deus
para trazer graca a toda a humanidade.

E interessante notar que o anuncio do nascimento de Jesus a Maria,
relatado por Lucas, vem logo apds o relato da aparicdo do mesmo anjo
Gabriel a Zacarias — sacerdote que servia no templo — que veio anunciar o
nascimento de Joao Batista (Lc 1,8-23). Para Stinton (1998, p. 4, traducao
nossa), o paralelo entre esses dois relatos quer evidenciar o contraste entre

as respostas desses dois atores que recebem a visita angelical: “em um claro



131

contraste com Zacarias (Lc 1,18-20), ela [Maria] acredita que aquilo que o
Senhor Ihe falou, seria cumprido (Lc 1,45)”. Em suas consideragdes, Stinton
aponta que o reconhecimento — com gratiddo — da béncgao vinda da parte de
Deus é expressa, por Maria, no seu canto de louvor ao Senhor, o Magnificat.
Ali, Maria ndo apenas demonstra sua satisfacao pelo que Deus tem feito por
ela pessoalmente, como também evidencia o seu proprio entendimento a
respeito das boas novas no contexto maior da histéria da salvagao. Ou seja,
para Stinton (1998, p. 4, tradugdo nossa), através do seu canto, “Maria
proclama o Deus que coreografou tanto a primeira danga da salvagao de
Israel quanto a partitura do ministério do Messias”. Aqui, vale a pena citar
ainda as palavras de Raymond Brown mencionadas por Stinton (1998, p. 4,
traducdo nossa) em suas ponderacdes: “Lucas apresenta Maria como a
primeira a ouvir e aceitar [as boas novas] e a proclama-las. Assim sendo, ele
a considera como a primeira — e modelo — discipula”. Ruether, corroborando
com Stinton, enfatiza que no Magnificat, “Maria se proclama como a
personificagao de Israel” (RUETHER, 1977, p. 33, tradugao nossa).

Richter Reimer (2013, p. 36) também colabora com as reflexdes
sobre Maria e, sobre o Magnificat, declara: “o cantico da Maria é expressao
de alegria, de fé que tem certeza revolucionaria do agir de Deus e das
pessoas. A historia pessoal se mescla com a histéria do povo de Deus”. Ha
que se pontuar que, para Richter Reimer (2013, p. 36), o Magnificat é
também expressao politica de alguém que entende que o individual e o

coletivo se misturam, sendo, portanto, interdenpendentes.

3.3.2 A acao do Espirito Santo

De acordo com relato em Lucas, Maria estava noiva e era virgem
quando Gabriel, 0 anjo, apareceu e anunciou que ela conceberia o filho de
Deus. E interessante notar que, diante da noticia, Maria — ao contrario de
Zacarias que perguntou, ‘como eu vou saber?” — cré na palavra do
mensageiro de Deus: “nessas cenas iniciais do evangelho, um claro contraste
€ evidenciado entre um velho piedoso, envergonhado por ndo acreditar e
uma jovem virgem virtuosa, honrada por acreditar”, afirma Stinton (1998, p. 5,

tradugdo nossa). Entretanto, a disposi¢cao espiritual de Maria em crer na
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palavra do anjo ndo é impeditivo para que ela dialogue e indague: “como sera
isto, pois nao tenho relagcdo com homem algum?” (1,34). A resposta do anjo a
esta pergunta se refere a quem ira realizar o milagre: “descera sobre ti o
Espirito Santo, e o poder do Altissimo te envolvera com a sua sombra”
(1,35a). Brown (2005, p. 374), ao comentar a resposta do anjo, sugere que
ha aqui uma conotacédo de criatividade. Ou seja, o pressuposto € que o
menino € inteira e exclusivamente obra de Deus, 0 que aponta para a idéia
de uma nova criacdo. Brown discorre a respeito do Espirito que ira descer
sobre Maria e elucida que se trata do mesmo Espirito de Deus que pairava
sobre as aguas antes da criagao (Gn 1,2). Nas palavras de Brown (2005, p.
374): “a terra estava vazia e sem forma quando aquele Espirito apareceu; do
mesmo modo, o ventre de Maria era uma vazio até que, por intermédio do
Espirito, Deus o encheu com um menino que era seu filho”. Richter Reimer
(2013, p. 18-19) também associa a resposta do anjo com o relato da criacdo
no Génesis: “as imagens utilizadas evocam a concep¢do de uma nova
criagao, sem intervengao do homem: assim como o Espirito de Deus soprou
e pairou sobre o caos nos primordios e revelou seu poder criador (Gn 1,2),
assim repousara sobre Maria”. Talbert (2012, loc. 381, tradugdo nossa),
corroborando com esse viés de analise, menciona as seguintes palavras de
Lutero: “assim como Deus no comeco da criacdo fez o mundo a partir do
nada, a sua maneira de agir continua inalterada”. Esse autor enfatiza ainda
que somente o préprio Deus poderia originar uma vida como a de Jesus.

Ao abordarmos as analises sobre a agao do Espirito de Deus no
nascimento de Jesus, o nosso intuito € apresentar o paralelo do texto lucano
com as narrativas da Criagcdo, onde encontramos o inicio da humanidade, e
também com os relatos de Abrado e Sara, considerados como o inicio do
povo de Deus. Ha que se perceber que a énfase nos trés inicios aqui
abordados — da humanidade, do povo de Deus e da era cristd — se da no
creatio ex nihilo (criagdo a partir do nada). Ou seja, o relato do nascimento de
Jesus no evangelho de Lucas tem o mesmo foco dos relatos da Criagéo e de
Abrado e Sara: o Deus que cria — do nada, da esterilidade e do vazio — e faz

algo novo em prol da humanidade.
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3.3.3 José: o coadjuvante

A narrativa do anuncio do nascimento de Jesus no evangelho de
Mateus difere bastante daquela apresentada por Lucas. Em Mateus, é José,
e ndo Maria, que é apresentado como ator principal da trama. E ele quem
recebe a visita do anjo e também a informagdo da natureza miraculosa da
concepcao de Jesus (Mt 1,18-25).

O relato em Mateus se da a partir da suposicao de José de que
Maria, sua noiva, o havia traido. Ao ponderar sobre o fato, José esta para se
divorciar secretamente de Maria quando recebe, em sonho, a visita de um
anjo que o faz reconsiderar sua decisao e, assim, receber Maria por mulher:
‘enquanto ponderava nestas coisas, eis que lhe apareceu, em sonho, um
anjo do Senhor, dizendo: José, filho de Davi, ndo temas receber Maria, tua
mulher, porque o que nela foi gerado é do Espirito Santo” (Mt 1,20). E
interessante notar a expressao filho de Davi que aparece na fala do anjo.
Brown (2005, p. 159), ao analisar a narrativa Mateana como um todo, afirma
que “Mateus demonstra interesse especial no titulo ‘filno de Davi’ para
Jesus”. Ainda que o intuito aqui ndo seja uma abordagem que pretenda
analisar a linhagem davidica de Jesus, ha que se pontuar que a convocagao
de José, por parte do anjo, envolve mais do que apenas casar-se com Maria.
E preciso também se comprometer com o filho que nela é gerado. Conforme
assinala Brown (2005, p. 165), “a ascendéncia davidica deve ser transferida
nao pela paternidade natural, mas pela paternidade legal”’, ou seja, José
deveria assumir publicamente a responsabilidade por ambos, Maria e Jesus.

Aqui, interessa-nos perceber que, assim como Maria, José também
foi comissionado pelo mensageiro de Deus a envolver-se no projeto redentivo
de Deus para a humanidade. Gaebelein Hull (1998, p. 15), ao discorrer sobre
0 assunto, evidencia que José, ao atender ao chamado do anjo, nédo se
sentiu amedrontado e nem envergonhado em assumir um papel secundario
na trama.

James (2005, p. 173), no mesmo viés que Gaebelein Hull, assinala
que José estava tao firmemente comprometido com o chamado de Deus para
Maria quanto ela propria. Essa autora discorre sobre as dificuldades e

perigos enfrentados por José por causa de Maria como, v.g., quando ambos
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tiveram que fugir em decorréncia da perseguicdo de Herodes ou mesmo
como foi o proprio José quem teve que ajudar Maria no parto. Enfim, tanto
para Gaebelein Hull quanto para James, o que vale ser ressaltado é que José
assume, juntamente com Maria, a responsabilidade da convocagédo do

mensageiro de Deus. Nas palavras de James (2005, p. 173, tradugéo nossa):

Ele [José] sabia que Deus havia chamado a Maria, e ele [José], por
vontade propria, fez o que foi preciso para ajuda-la no seu caminho
e para promover a sua fidelidade. Maria poderia ter ficado
insuportavelmente sozinha e ter encarado muitos reveses para criar
o seu filho. José nunca deixou que isso acontecesse.

Para essa autora ainda, € significativo notar que foi José quem
acompanhou Maria e, nesse sentido, se adaptou a vocacado de sua esposa.
Gaebelein Hull (1998, p. 15, tradugéo nossa), ainda que sob um outro prisma,
ou seja, ao abordar a tematica de como Deus lida com os papeis comumente

designados a homens e mulheres, declara:

O chamado de Maria veio primeiro; ela obedeceu ao chamado.
José ficou confuso em como reagir ao chamado dela, até que Deus
o chamou também; entdo José obedeceu a diretriz do anjo e
apoiou o chamado de Maria. José teve a fungdo de apoio: um
homem foi chamado para ser menos proeminente que uma mulher.

Ao apresentar as ponderacdes sobre José, o que queremos ressaltar
€ que encontramos também neste relato biblico ecos do mandato divino
apresentado na criagdo no qual tanto homens como mulheres devem juntos
assumir a responsabilidade de cuidar de todo o mundo criado. Assim sendo,
a tematica da mutualidade entre os sexos € novamente apresentada como o
padrao estabelecido por Deus desde a criacdo, ndo importando qual sexo se

apresente como o mais proeminente e isto em qualquer esfera da vida.

3.4 O INiCIO DA NOVA CRIAGCAO — CLEOPAS E MARIA

O texto de Lc 24,13-35, comumente conhecido como os discipulos no

caminho de Emaus ou apenas, o caminho de Emaus, € uma narrativa
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encontrada unicamente no evangelho de Lucas®* e relata a aparigdo do
Jesus ressurreto a dois de seus discipulos. E, como as demais narrativas pos
ressurreicdo, esta também envolve algum contato com pessoas que
participaram do ministério de Jesus. Quem s&o essas pessoas? Ou, mais
especificamente, quem sao os dois discipulos no caminho de Emaus? Aqui,
além de tratar dessa questdo, abordaremos também o paralelo, pouco
mencionado pelos comentaristas biblicos, do texto de Lc 24,31 com o texto
de Gn 3,7 pois ambos compartilham a mesma sentenca: “Abriram - se, entao,
os olhos de ambos e conheceram (...)" (Gn 3,7) e, “ent&o, se Ihes abriram os

olhos e o conheceram (...)" (Lc 24,31).

3.4.1 A alusdo inter-canbnica entre Lc 24,31 e Gn 3,7

Ortlund® (2010) discorre sobre a falta de literatura que trace algum
tipo de correlagéo entre os textos de Lc 24,13-35 (mais especificamente o
verso 31) e Gn 3,7:

E impressionante notar a escassez de estudiosos que consideram
uma possibilidade de alusdo ao Eden em Lucas 24,31. Enquanto
muitos detectam um tipo de miniatura da celebragao da Eucaristia
em Lucas 24 (cf 22,19), e alguns conectam Lucas 24 com a
distribuicdo do pao aos cinco mil em Lucas 9, os estudiosos, quase
que universalmente, deixam de ligar Lucas 24,30-31 com Génesis
(ORTLUND, 2010, p. 717, tradugao nossa).

Em sua explanagéo sobre o assunto, Ortlund (2010) cita uma enorme
gama de comentarios e trabalhos académicos que nao fazem sequer uma
Unica referéncia a similaridade encontrada nesses textos. No entanto, Ortlund
destaca e apresenta a obra de trés autores que fazem alguma alusdo a um
possivel paralelo entre os textos, ainda que de maneira bastante superficial.

S&o eles: Luke Timothy Johnson®®, que em seu comentario no evangelho de

34 O Evangelho de Marcos registra um par humano, “dois que estavam de caminho para o
campo” (Mc 16,12), mas nédo relata a interagdo com o Jesus ressurreto.

35 E valido pontuar que aqui trata-se de Dane Ortlund e ndo Raimond Ortlund, tedlogo da
escola complementarista. H4 que se ressaltar, no entanto, que ndo sabemos se ou a qual
escola teoldgica Dane Ortlund se identifica.

36 Bibliografia apresentada por Ortlund: Luke Timothy Johnson, The Gospel of Luke (SP 3;
Collegeville, MN: Liturgical, 1991) 397.
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Lucas reconhece um eco na linguagem dos textos; N. T. Wrigth®’, que
aprofunda um pouco mais ao pontuar que em ambos os textos ha uma
referéncia ao ato de comer antes que se lhe abram os olhos; e, Arthur Just®®
que, apesar de gastar menos de uma pagina no assunto e ndo apresentar um
argumento robusto ou mesmo uma exegese substancial dessa aluséo, €&
quem vai fazer uma conexao realmente explicita de Gn 3 com Lc 24.

Ortlund (2010, p. 722, tradugdo nossa), comentando sobre as
consideragdes de Wrigth, declara: “Ele [Wrigth] sugere que enquanto Génesis
3 descreve a primeira refeicdo da Biblia, uma refeicdo que leva a criacédo a
um estado de prisdo e decadéncia, Lucas 24 € a primeira refeicdo da Nova
Criacdo”. E, seguindo o mesmo viés que Wrigth, Ortlund (2010, p. 722,
traducao nossa) ressalta que “Just fala da refeicdo em Lc 24 como ‘a primeira
expressao da Nova Criacdo que agora vé a sua imagem restaurada no novo
Adao, o Cristo crucificado e ressurreto™.

Para Ortlund (2010), ainda que as contribuicbes desses autores
sejam admiraveis, elas sdo apenas observagdes superficiais, o que as
tornam insatisfatéorias e merecedoras de andlises e defesas mais
aprofundadas. Ortlund deixa claro que, ao se referir a superficialidade com a
qual os trés autores tratam do tema, o interesse ndo € minimizar as
contribuicbes desses autores, mas ressaltar que a pouca alusao por eles feita
no tratamento dos textos em questdo abre uma valiosa esfera para novas
investigacoes e nos desafia a uma reflexao mais aprofundada da tematica.

A partir dos subsidios oferecidos por esses trés autores, € o proprio
Ortlund (2010) quem se propde a aprofundar na questdo e a desenvolver de
maneira mais contundente o paralelo entre esses textos. O autor apresenta
quatro observagdes analiticas — linguistica, narrativa, interpretativa e histérico
redentiva — que, cumulativamente, sugerem uma alusao inter-canénica de Gn
3,7 em Lc 24,31.

37 Bibliografia apresentada por Ortlund: N. T. Wright, “The Resurrection and the Postmodern
Dilemma,” STRev 41 (1998) 150-51; idem, Luke for Everyone (London: SPCK, 2001) 296;
idem, The Resurrection of the Son of God (Christian Origins and the Question of God 3;
Minneapolis: Fortress, 2003) 652. Wright does not deal with Luke 24:30-31 in his other tome
on Jesus, Jesus and the Victory of God (Christian Origins and the Question of God 2;
Minneapolis: Fortress, 1996).

38 Bibliografia apresentada por Ortlund: Arthur A. Just, The Ongoing Feast: Table Fellowship
and Eschatology at Emmaus (College- ville, MN: Liturgical, 1993) 66—67.
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Quanto a analise linguistica, Ortlund (2010, p. 723) declara que “a
similaridade das palavras usadas nos dois textos é impressionante”. A partir
de uma exegese dos textos feita nos idiomas originais®®, o autor apresenta
detalhadamente o uso do verbo abrir — abriram-se os seus olhos — e do verbo
conhecer®® — e conheceram — tanto no Antigo quanto no Novo Testamento e
conclui que as evidencias linguisticas apontam para uma alusao a Gn 3,7 em
Lc 24,31.

Os paralelos em termos de narrativa sdo ainda mais impressionantes.

Ortlund (2010, p. 725, traducéo nossa) lista uma série deles:

(1) em ambas narrativas dois seres humanos estao envolvidos (Gn 3,6; Lc
24.13);

(2) ao par humano é oferecido algum tipo de comida (Gn 3,1-5; Lc 24,30);

(3) aquele que oferece a comida é um ser sobrenatural (ver Ap 12,9 e 20,2 a
luz de Gn 3,1-15; Lc 24,52);

(4) a comida é oferecida de um modo inesperado: em Gn 3 ndo era a
prerrogativa da serpente ser o anfitridqo, quando subversivamente oferece o
fruto para Adao e Eva, e, em Lucas, Jesus assume o papel de anfitrido
apesar de claramente ser, até aquele momento, o convidado;

(5) a comida é aceita (Gn 3,6; Lc 24,30b-31a);

(6) o par humano nao reconhece aquele que esta oferecendo a comida como
sendo quem ele realmente é (Gn 3,1-7; Lc 24,16);

(7) o ato de comer resulta em uma profunda nova percepgdao de uma
realidade espiritual (Gn 3,7-10; Lc 24,32);

(8) esse novo entendimento € descrito com a frase e os seus olhos se
abriram e eles conheceram (Gn 3,7; Lc 24,31);

(9) o par humano agora entende, em retrospectiva, algo que Deus ja havia
dito a eles: Adao e Eva agora realmente entendem o que Deus disse quando
falou que eles discerniriam o bem do mal, e Cléopas e sua companhia agora
entendem o que Jesus estava dizendo quando discorreu sobre as Escrituras
na estrada (Gn 3,7b; Lc 24,32);

39 Para verificagéo dos termos em hebraico e grego ver Ortlund, Dane C. p. 723.

40 Ortlund ressalta que muitas das tradugdes feitas para o inglés — o idioma do artigo em
questao — do texto de Lc 24,31 traduzem o verbo como ‘reconheceram’, o que, segundo o
autor, além de nao ser apropriado, acaba por obscurecer o paralelo existente com Gn 3,7.
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(10) o par humano ¢ fisicamente separado de Deus imediatamente apos
acordarem quando aceitam a comida que lhes é oferecida: em Génesis 3,
Adao e Eva tentam se esconder de Deus (v 8); em Lucas 24, Jesus
prontamente desaparece das suas vistas (v 32);

11) Deus vem e esta presente no meio do seu povo quando os seus olhos
s&o abertos, ele os assusta, e Ihes faz uma série de perguntas (Gn 3,9-13; Lc
24,36-41);

12) o par humano imediatamente se desloca fisicamente. Adao e Eva deixam
o lugar especial onde Deus reside (Eden), Cléopas e sua companhia

retornam ao lugar especial onde Deus reside, Jerusalém (Gn 3,23; Lc 24,33).

O autor, portanto, conclui que uma analise narrativa mais
aprofundada demonstra uma série de paralelos sutis que, cumulativamente,
sustentam uma alus&o ao Eden em Lc 24.

Em sua analise interpretativa dos textos, Ortlund (2010) sugere que &
intrigante a demora dos discipulos em reconhecer a Jesus enquanto
caminhavam e conversavam. Nem mesmo a exposicao das escrituras feita
pelo proprio Jesus fez com que os discipulos reconhecessem quem era
aquele que caminhava com eles. Diante da questao interpretativa porque foi
apenas mais tarde, durante a refeigcdo, que os olhos de ambos se abriram?,

Ortlund (2010, p. 726, tradugéo nossa) afirma que

Se uma alusdo a Génesis 3 esta presente em Lucas 24, isso nos
ajuda a entender a demora de entendimento por parte dos dois
discipulos, porque do mesmo modo como a refeicdo em Génesis 3
foi o momento critico do abrir dos olhos para Addo e Eva, a
refeicdo de Lucas 24 foi o momento critico do abrir dos olhos de
Cléopas e sua companhia.

A conclusao de Ortlund (2010) entdo é que a maneira como o autor
de Lucas 24 relata o ocorrido — dando énfase na demora ao reconhecimento
e no momento em que este acontece — reforca a existéncia de um paralelo
entre o evento do jardim do Eden com o do Caminho de Emaus.

Por fim, em sua defesa de que o autor de Lucas realmente faz
deliberadamente uma alusdo a Gn 3,7, Ortlund (2010) apresenta uma analise

historico redentiva dos textos. Aqui, Ortlund alega que o fato de Lc 24 ter uma
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ligagdo direta com o Eden se encaixa naturalmente com o fluxo da narrativa

biblica como um todo. Nas palavras do autor:

A alusdo é mais uma pequena pega do quebra-cabega que nos
ajuda a entender a Biblia toda como o desenrolar coerente do
drama dos feitos maravilhosos de Deus na Histéria para desfazer o
desastre do Eden e, através de um ato culminante de graga forjada
em seu filho, restaurar a criagdo [...] (ORTLUND, 2010, p. 726,
tradugéo nossa).

Para Ortlund (2010) sao trés os fatores que dao o suporte histérico
redentivo para essa alusdo. Primeiro, assim como outros autores do Novo
Testamento, o autor de Lucas também tem a preocupacédo de conciliar as
narrativas com o fluxo da histéria da salvacao orquestrada por Deus, tendo
como climax a vida e obra de Jesus Cristo. Assim sendo, declara Ortlund
(2010, p. 726, tradugcédo nossa), “ler um texto Lucano com um olhar mais
abrangente a respeito da histéria redentiva se encaixa com o que ja é
comumente aceito no que geralmente é concernente a Lucas*!'”; segundo, o
fato de o autor do evangelho fazer mengéo a Moisés e aos profetas antes e
depois de Lc 24,31 é uma expressao da intengao explicita do autor do
evangelho em demonstrar uma unidade biblico narrativa. Ou seja, no verso
27, lemos “comegando por Moisés, discorrendo por todos os Profetas,
expunha - lhes 0 que a seu respeito constava em todas as Escrituras” e, nos
versos 44 e 45, “a seqguir, Jesus lhes disse: Sdo estas as palavras que eu vos
falei, estando ainda convosco: importava se cumprisse tudo o que de mim
esta escrito na Lei de Moisés, nos Profetas e nos Salmos”. Ortlund (2010, p.
727, tradugao nossa) conclui sua alegacao dizendo que “Lucas é claramente
preocupado em comunicar que toda a histéria da escritura € uma narrativa
Unica, diversa mas nao discrepante, que testifica e culmina em Cristo”; e,
terceiro, em um campo mais amplo de uma interpretacao histérico redentiva,
Ortlund defende que uma alus&o ao Eden em Lc 24 fortalece a tese de que a
Biblia € uma narrativa coerente que compreende criagdo, queda, nova

criacdo e consumacao. O autor sintetiza assim a questao:

41 Ortlund, em nota, apresenta uma extensa bibliografia que aborda a histéria da salvagao
em Lucas (ver Ortlund, nota 89, p. 726).
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Especificamente, Lucas 24,31 nos mostra um angulo através do
qual podemos ver a transi¢do [...] da queda para a nova criagao,
porque este texto mostra Jesus revertendo a maldigdo da queda. O
catastrofico ‘abrir de olhos’ de Génesis 3 (que é, ironicamente ‘uma
cegueira’) foi decisivamente revertido por Jesus que agora restaura
a visdo aos seus seguidores (ORTLUND, 2010, p. 727, traducéo
nossa).

O autor discorre ainda sobre outros textos da Biblia que abordam o
tema da cegueira espiritual e também sobre a tese de que o tema da nova
criacdo € o motivo teoldgico fundamental sobre o qual todo o Novo
Testamento pode ser sumarizado.

Enfim, Ortlund (2010) explicitamente defende a idéia de que Lc 24,31
faz uma alusédo intencional a Gn 3,7. Em sua conclusao, o autor declara que
apesar da maioria dos académicos e tedlogos negligenciarem, ou nao terem
se dado conta dessa possibilidade, as analises linguisticas, narrativas,
interpretativas e histérico redentivas apontam claramente para esse paralelo.
Ortlund enfatiza ainda que quando o autor do evangelho relata que dois
discipulos desolados recebem comida do Jesus ressurreto, e imediatamente
‘os seus olhos se abriram e conheceram (que era Jesus)’, ele esta
deliberadamente chamando a atengao do leitor para um antigo relato no qual
um outro par de humanos recebe comida e, concomitantemente, uma nova

visao da realidade:

O primeiro abrir de olhos com o conhecimento dos seus
participantes empurrou a humanidade para um novo universo moral
de escuridao, exilio, pecado e morte. O segundo abrir de olhos com
o conhecimento dos seus participantes abriu a cortina escatoldgica
para permitir que os desolados discipulos de Jesus percebessem
que ele mesmo havia inaugurado o muito esperado novo mundo de
esperanga, ressurreigao, restauragdo e nova criagdo (ORTLUND,
2010, p. 728, tradugao nossa)

Vale destacar, por ultimo, que a tese defendida por Ortlund — que
estd em sintonia com o principio da Sola Scriptura de que a Biblia explica a
propria Biblia — nos auxilia na abordagem sobre a identidade dos discipulos

no Caminho de Emaus.
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3.4.2 Os dois no Caminho de Emaus

Quem eram os dois discipulos no Caminho de Emaus? Esta também
€ uma pergunta pouco abordada pelos comentaristas do evangelho de Lucas.
No entanto, alguns autores tratam da questdo. Boice (2010, s/p, tradugao
nossa), v.g., declara que “a resposta a essa pergunta ndo € tdo incerta
quanto a maioria das pessoas, acostumadas a se referir meramente aos
discipulos de Emaus, geralmente aceitam. Por um motivo: a prépria histéria
cita o nome de um deles”. Ou seja, na narrativa do Caminho de Emaus, o
nome de Cléopas € mencionado.

A partir dessa informacgao, Boice (2010) atesta que qualquer bom
comentario e/ou livro de concordéancia biblica do Novo Testamento ira revelar
que o nome Cléopas é mencionado em uma outra narrativa da ressurrei¢ao:
‘e junto a cruz estavam a mée de Jesus, e a irma dela, e Maria, mulher de
Clopas, e Maria Madalena”, (Jo 19,25). Boice reconhece que no evangelho
de Jodo ha uma diferenga na ortografia do nome, o que, segundo ele, ndo
coloca em duvida o fato de que trata-se da mesma pessoa pois a diferenca
na ortografia de nomes nao era algo incomum na antiguidade. Nas palavras
de Boice (2010, s/p, tradugao nossa): “é verdade que Jo&o escreve 0 home
um pouco diferente. Mas a grafia dos nomes na antiguidade muitas vezes
variava, e aqui os dois nomes, sem duvida, se referem a mesma pessoa’. A
este respeito, vale ressaltar que, apesar da maioria das tradugbes dos
evangelhos nao utilizarem a mesma ortografia para o nome Cléopas, nos
evangelhos de Lucas e de Jodo — por exemplo, é possivel encontrarmos
Cléopas (em Lc) e Clopas (em Jo) nas versdes RA, NVI e na NTLH; e,
Cléofas (em Lc) e Clopas (em Jo), na Biblia de Jerusalém — encontramos nas
versdes Sociedade Biblica Britanica e na Catdlica a mesma ortografia em
ambos relatos: Cléopas (em Lc e em Jo), na versdo da Sociedade Biblica
Britanica; e, Cléofas (em Lc e em Jo), na versédo Catolica, fato que corrobora
com a alegacgéo feita por Boice. Interessa-nos aqui pontuar que, o registro no
evangelho de Joao deixa claro que a mulher de Cléopas estava presente no
momento da crucificacdo de Jesus. Assim, conforme ressalta Boice (2010,
s/p), é plausivel assumir que era ela o outro discipulo que, juntamente com

seu marido Cléopas, voltava para casa naquele primeiro dia da ressurreicao.
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Apesar da pouca literatura no assunto, Boice (2010) ndo esta sozinho
nesta argumentagao. Wright (2004), em seu comentario no evangelho de
Lucas, apesar de ndo aprofundar no assunto e ainda declarar nao ser
possivel ter certeza da identidade do outro discipulo, também sugere a
possibilidade de que no Caminho de Emaus estavam marido e mulher,
voltando para casa apods a crucificagdo de Jesus: “o par no caminho de
Emaus podia muito bem ter sido marido e mulher, Cléopas e Maria”
(WRIGHT, 2004, p. 293, tradugdo nossa). Ja, em um outro artigo de sua
autoria, Wright (1998, s/p, tradugdo nossa) faz a seguinte afirmagao: “eu
acredito que o par no caminho (de Emaus) eram marido e mulher, Cléopas e
Maria”. Boice (2010) vai ainda mais longe em suas consideragdes e sugere
que, apesar de Maria, a mulher de Cléopas, ter sido uma das testemunhas do
tumulo vazio e, provavelmente, também das visdes dos anjos ou até mesmo
do préprio Jesus ressurreto, as indicagdes sao de que ela e Cléopas, até
entdo, ndo acreditaram no evento da ressurreicdo e, por isso, voltavam
consternados para a aldeia de Emaus.

Aqui, vale a pena assinalar que Ortlund (2010), utilizando-se da
argumentacao de Wright de que no relato do Caminho de Emaus os dois
discipulos eram Cléopas e Maria, atesta que, “se realmente trata-se de um
casal no caminho de Emaus, este fato pode ser considerado como um
paralelo a mais com Gn 3,7, ja que os dois pares humanos das narrativas em
questdo seriam compostos por um casal” (ORTLUND, 2010, nota de rodapé
83). Trata-se, portanto, de mais um argumento na defesa de Ortlund de que o
autor do evangelho de Lucas esta fazendo uma aluséo ao Eden.

Para nds, no entanto, vale ressaltar que, a partir das contribuicdes
desses autores, podemos dizer que naquele primeiro dia da semana, no
caminho de Emaus, o Jesus ressurreto apareceu a um homem e uma mulher,

Cléopas e Maria.
3.4.3 A ressurreigao e a inauguragao da Nova Criagao
O evento da ressurreigao trouxe um novo olhar para os seguidores

de Jesus. Para Wright (2006b), mais do que apenas significar que, porque

Jesus ressuscitou, 0 mesmo haveria de acontecer aos seus seguidores, uma
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das principais implicagbes desse acontecimento é a inauguragcdo da Nova
Criacado. Wright, assim como Ortlund, defende essa idéia em varios de seus
escritos e inclusive declara que a Nova Criacdo € um dos grandes temas que

perpassa por toda a Biblia:

Este tema esta presente em inUmeras passagens, celebrado em
poesias e cangdes, articulado em teologia densa e rica, e vivido
pelo préprio Senhor Jesus (WRIGHT, 2006b s/p, tradugdo nossa).

Para Wright (2006b), as boa novas, ou, o evangelho no qual o
cristianismo se ancora € justamente no fato de que em Cristo, essa Nova
Criacao ja comecou: “ela comegou quando Jesus de Nazaré ressuscitou dos
mortos na manha da pascoa, tendo encarado e derrotado o duplo inimigo,
pecado e morte, que corrompeu e desfigurou a amavel criagdo de Deus”
(WRIGHT 2006b, s/p). Essas palavras de Wright foram proferidas de forma
poética em um serméao que, posteriormente, foi transcrito com a autorizagao
autor. No entanto, é valido pontuar que essa idéia esta registrada em outros
escritos de Wright como, v.g., em Surpreendido pela Esperanga onde o autor
afirma: “a ressurreigéo é [...] o evento definidor da nova criacédo” (WRIGHT,
2009, p. 88).

O nosso intuito ndo € discorrer sobre a posigéo teoldgica defendida
por Wright. No entanto, tomando como base o tema da Nova Criagéo, o
nosso argumento € de que assim como em Gn 3,7 os olhos de ambos,
homem e mulher, se abriram para uma nova realidade, do mesmo modo, o
relato do Caminho de Emaus deixa claro que homem e mulher juntos na
Nova Criagao, tém agora os olhos abertos para uma outra nova realidade.

Sao inumeras as implicagdes desse paralelo. Para nds vale ressaltar
que as alegacdes de que os dois discipulos no Caminho de Emaus eram um
homem e uma mulher — Cléopas e Maria — e que o fato desse homem e
dessa mulher terem concomitantemente os olhos abertos para uma nova
realidade — ou, para o comeg¢o da Nova Criagao, como alega Wright — esta
em plena sintonia com o relato de Gn 3 onde um outro par — Adao e Eva —
também tém juntos os seus olhos abertos para uma nova realidade.

Wright (2004) defende e desenvolve essa idéia quando alega que o

autor do evangelho de Lucas nos convida a comparar e contrastar o relato do
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Caminho de Emaus com Gn 3 e, nessa comparacao, perceber que a historia
foi revertida. Ou seja, enquanto Gn 3 descreve um homem e uma mulher no
jardim, comecando a desenvolver a tarefa que lhes fora confiada de ser
imagem de Deus no mundo por Ele criado e que, ao receberem o fruto da
serpente e dele comerem, “os seus olhos se abrem” (Gn 3,7), assim também
o autor de Lucas apresenta um homem e uma mulher que agora recebem o
pao do proprio Jesus ressurreto e, os seus olhos também se abrem. Aqui,
vale a pena citar a sumarizacao de Wright (2004, p. 296, tradugao nossa)

sobre a questéo:

Pense na primeira refeicdo da Biblia. Este momento é carregado de
significado: ‘Vendo a mulher que a arvore era boa para se comer,
agradavel aos olhos e arvore desejavel para dar entendimento,
tomou-lhe do fruto e comeu e deu também ao marido, e ele comeu.
Abriram-se, entédo, os olhos de ambos; e, perceberam que estavam
nus’ (Gn 3,6-7). A histéria foi contada repetidamente, como o
comeco das aflicdes que vieram sobre a raca humana. A prépria
morte foi rastreada até aquele momento de rebelido. [...]

Agora Lucas, ecoando a histéria, descreve a primeira refeicdo da
nova criagao: ‘tomando ele o pao, abengoou-o e, tendo-o partido,
Ihes deu; entdo, se lhes abriram os olhos, e o reconheceram (vs
31). O casal em Emaus — provavelmente Cléopas e Maria, marido e
mulher — descobrem que a antiga maldigédo foi quebrada. A prépria
morte foi derrotada. A nova criagdo de Deus, transbordando vida e
alegria e uma nova possibilidade, explodiu sobre o mundo de
decadéncia e tristeza.

Entendemos que a correlagao feita deliberadamente por Lucas nos
oferece um elemento valido para a confirmacdo de que na Nova Criacéao,
assim como na Criacao, a intencdo do Criador de que homens e mulheres
trabalhem juntos em prol do Reino de Deus, é mais uma vez ratificada. Ou
seja, assim como no evento da Criagdo homem e mulher sdo comissionados
a governar o mundo criado, o autor de Lucas esta demonstrando que homem
e mulher sdo também parte do mesmo projeto de ambos refletirem a imagem

de Deus e juntos governarem na Nova Criagao.

3.5 EM SUMA... O CRIADOR QUE PREENCHE VAZIOS E RATIFICA A
SUA MENSAGEM PARA A HUMANIDADE

Neste capitulo trabalhamos com analise tematica. Aqui, tomamos

como amostra representativa quatro narrativas biblicas que consideramos
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como inicios promovidos pelo Criador, e isto porque em todos eles
encontramos uma hierofania. O intuito foi demonstrar que, se por um lado em
todas as narrativas analisadas descobrimos o tema da incapacidade humana
de transpor o vazio, por outro, encontramos um Criador que toma a iniciativa
de criar e preencher esses vazios que so Ele poderia fazer. Mas, o interesse
maior foi comprovar que em todas as narrativas desses inicios promovidos
pelo préprio Criador, encontramos homem e mulher juntos, convocados e
comissionados a expandir e representar, como Imago Dei, o carater do
Criador por todo o mundo criado. Nesse sentido, podemos dizer que
comprovamos a nossa tese de que os inicios sao ratificacbes das palavras

proferidas pelo Criador: ndo é bom que o homem esteja so.
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4 A MULHER NA IGREJA CONTEMEORANEA: ESTUDOS DE CASO A
PARTIR DA PERSPECTIVA DE GENERO

Amplia o lugar da tua tenda, e estendam-se as cortinas
das tuas habitagbes; ndo faga economia nisso; alonga
as tuas cordas, e fixa bem as tuas estacas

Is 54,2

Falar do lugar ocupado pelas mulheres no ambito religioso requer um
olhar ampliado para a maneira como as identidades sao construidas, como a
historia € vivenciada, e também como as relagdes sociais se desenvolvem. E
neste sentido que buscamos dar visibilidade ao inconsciente que governa as
relagbes instituidas em algumas igrejas, pois, conforme nos lembra Swain
(1994, p. 50), “governar é fazer crer”.

A discusséao sobre o papel — ou, o lugar, a fungao, as atribuigcdes etc.
— da mulher na igreja e, consequentemente na sociedade, continua sendo um
debate atual e relevante por ser ainda motivo de divergéncias para os
intérpretes da Biblia.

Tendo em mente que tanto os efeitos quanto a prépria dominacéo s6
poderao ser revertidos através de uma profunda mudanca de mentalidade,
ou, até mesmo de paradigma — isto é, a partir do momento em que as
mulheres passarem a ser percebidas como sujeito social, cujo valor esta na
sua propria humanidade — € que entendemos que analises feitas a partir da
perspectiva de género podem ser bastante apropriadas. Esta é a perspectiva
tematica abordada neste capitulo.

O interesse, portanto, é tratar do espago conferido as mulheres no
ambito religioso. Ou seja, considerar as mulheres e a relagdo que o universo
feminino estabelece com as religides na atualidade. Estamos cientes, no
entanto, que cada segmento religioso tem os seus proprios parametros para
a questdo. A nossa delimitacdo se da na maneira como a IPB — uma
denominacao protestante — tem lidado com a tematica do espacgo conferido
as mulheres em seu reduto religioso.

Sobre esta questao, a tese de Campos (2006) Mulheres em Revista é
elucidativa pois, ainda que a abordagem do autor ocorra a partir de um viés

socioldgico, a obra apresenta minucias do(s) caminho(s) percorrido(s) por
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essa denominagdo. Para nos, vale apresentar, em sintese, alguns dos
motivos destacados por esse autor para a escolha da IPB no
desenvolvimento de suas analises, pois estes refletem o ethos de nossa
pesquisa: primeiro, na IPB as mulheres sdo legalmente impedidas de
ascender as posicdes oficiais de lideranga, sendo que essa proibicado nasce
de um modelo fechado de interpretacao doutrinaria da Biblia bem como de
uma ética dos costumes historicamente sedimentados; e, segundo, a maioria
das mulheres, mesmo — ou, principalmente — as formadoras de opinido, nao
combatem ou questionam sua posicdo dentro da igreja, ao contrario, sdo
instrumentos de justificagdo e perpetuagao do status quo (CAMPQOS, 2006, p.
12).

Para a composicdo de nossas alegagbes nos pautamos em
declaragdes a respeito da relagdo homem e mulher — pastorais, homilias,
textos publicados em sites e jornais etc. — feitas por essa denominacéo.

Ha que se pontuar que em nossas analises nos baseamos nas

postulacdes de Erickson (1996, p. 13) quando declara:

O proposito de interpretar o preconceito ndo é simplesmente
criticar, mas também iniciar um didlogo, ou seja, desobstruir o
espago [...] para que surjam observagcbes e andlises mais
profundas da vida social. E surpreendente constatar quanto espaco
pode ser desimpedido para a reinterpretacdo e reconstrugcéo das
realidades sociais.

Assim sendo, em um primeiro momento — e para uma melhor
percepcao da insercdo da Igreja Presbiteriana no Brasil — delineamos um
breve trajeto histdérico dessa denominagdo. Em seguida, apresentamos
também um pequeno histérico da Teologia Feminista no Brasil, com sua
proposta de (re)leituras biblicas que se contrapdem a tradicionalista. Por fim,
tratamos de discursos, imaginarios e representagdes sobre as mulheres no

campo religioso, mais especificamente, na IPB.

4.1 O PROTESTANTISMO E A TRAJETORIA DA IGREJA PRESBITERIANA
NO BRASIL

O protestantismo no Brasil foi recebido como vanguarda do

progresso e da modernidade e, em um primeiro momento, foi apontado até
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mesmo como elemento de transformacdo para a sociedade. Mendonca
(1990, p. 17), sobre a questao, alega que, “o protestantismo que chegou ao
Brasil [...] pretendia ser elemento transformador da sociedade através da
transformagdo dos individuos”. Este autor assinala que a elite liberal
brasileira, apesar de ndo estar muito interessada na religido protestante,
ainda assim acolheu os missionarios protestantes como arautos do
liberalismo e do progresso porque junto com 0s missionarios americanos
chegava também ao Brasil um sistema educacional mais pragmatico que era
imperante na cultura americana.

A IPB estd entre as varias denominagdes protestantes a se
estabelecerem definitivamente no Brasil a partir do século XIX. De fato,
conforme aponta Mendonga (2004, p. 55), “todas as tradigbes historicas
estavam presentes e organizadas no Brasil até o fim do império”, sendo que
a organizacao da primeira Igreja Presbiteriana aconteceu no Rio de Janeiro,
em 1862.

Ashbel Green Simonton é um nome importante e reconhecido pela
IPB. Trata-se de um jovem de 26 anos que, enviado pela Junta Missionaria
da Igreja Presbiteriana Unida dos Estados Unidos, chegou ao Brasil em 12 de
agosto de 1859. A chegada deste jovem marca o inicio da IPB e, apesar dos
seus poucos anos de ministério no Brasil — apenas 8 — Simonton, que morreu
de febre amarela aos 34 anos, deixou a marca de seu pioneirismo. Dentre os
seus feitos, destacam-se: a criagdo, em 1860, do primeiro curso de
alfabetizacao para adultos, cuja finalidade era popularizar a leitura da Biblia;
a organizagdo da primeira Igreja Presbiteriana no Brasil, em 1862; o
langamento do jornal Imprensa Evangélica em 1864, 6rgéo pioneiro do
jornalismo evangélico no Brasil;, e, a ordenagdo do primeiro pastor
protestante no Brasil em 1865, o ex-padre José Manuel da Conceigao (De
Araujo, 1982, p. 17).

Para nds, interessa ressaltar que a IPB foi acolhida no Brasil como
uma for¢ga modernizadora e até mesmo liberal. Na época, o Brasil via com

admiragao os modelos anglo-saxdes de pensamento e progresso que foram
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trazidos no bojo da teologia protestante por missionarios americanos.
Nesse quesito, a presencga da IPB — principalmente com a escola Mackenzie,
fundada por missionarios presbiterianos em 1870 — foi marcante na
sociedade daquele tempo.

Mas e hoje? Como a IPB se posiciona em relagdo ao mundo
contemporaneo? No que tange as praticas atuais, Da Silva (2009, p. 37) tece
duras criticas a IPB: “o presbiterianismo que temos na atualidade [...] se
mantém de idéias minoritarias e vencidas que fizeram parte do contexto
norte-americano”. Em sua linha de analise, Da Silva sugere que o
presbiterianismo foi sempre fundamentalista e que as idéias atuais nao
passam de um reflexo de seus préprios fundamentos. No entanto, essa
mesma autora reconhece que, no Brasil, por causa de um descompasso
histérico com os Estados Unidos, o presbiterianismo foi sin6bnimo de

vanguarda do progresso:

ha um visivel descompasso com a sociedade, descompasso que é
historicamente explicavel: no momento em que o protestantismo foi
inserido na sociedade brasileira, esta se encontrava num estagio
de desenvolvimento significativamente anterior a sociedade norte-
americana; por isso o protestantismo foi recebido como vanguarda
do progresso e da modernidade (Da Silva, 2009, p. 37).

Apesar de nado ser o objetivo aqui aprofundar na tematica do
fundamentalismo, € necessario pontuar a que nos referimos ao utilizarmos
esse termo.

De Araujo (1982, p. 31), ao discorrer sobre o (re)surgimento do
fundamentalismo, nos lembra que esse movimento despontou em terras
norte-americanas como um esforgco para combater o liberalismo do século
XIX. No que se refere a IPB, este autor assinala que a partir da década de 60
a ofensiva fundamentalista intensificou-se nos arraiais presbiterianos.

Ainda sobre a tematica, De Araujo (1982, p. 22-3) evidencia a co-
relacdo entre fundamentalismo e o que ele proprio chama de os novos
meétodos inquisitoriais. Em sua argumentagao, ao discorrer sobre o titulo do

seu livro Inquisicdo sem Fogueira, De Araujo esclarece que, apesar da

42 No texto Introdugéo ao Protestantismo no Brasil, Mendonga e Velasques discorrem sobre
o porque de terem sido os americanos e n&o os Ingleses a instrumentalizar a inser¢ao do
modelo anglo-saxao no Brasil.
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maioria dos protestantes acharem que a inquisicao foi uma pratica apenas da
Igreja Catolica, a histéria mostra que a Igreja Protestante, desde a Reforma*?
do século XVI, também teve a sua inquisicdo e também acendeu fogueiras
para queimar hereges**. No entanto, o objetivo maior deste autor ndo ¢é
discursar sobre o periodo da Reforma. Ao contrario, a analise contempla as
Igrejas Protestantes no Brasil — mais especificamente a IPB — nos anos de
1954 a 1974. A denuncia do autor € que os métodos inquisitoriais, ainda que
sem fogueiras, continuaram existindo também nesta época. E, portanto, no
contexto da ditadura militar brasileira que De Araujo aponta para a inter-

relacéo entre fundamentalismo e inquisi¢ao:

Este espirito inquisitorial [...] ressurge em certas épocas. No caso
que estamos considerando no Brasil, o espirito inquisitorial foi
despertado e reativado pelo movimento ‘fundamentalista’ que tem
levado muitos irmaos as barras dos tribunais religiosos e seculares,
usando as armas da difamagdo, da mentira, da calinia e
acendendo as fogueiras morais e espirituais contra seus irmaos
que pensam diferente (De ARAUJO, 1982, p. 28).

Nesse mesmo viés de analise, Alves (2005, p. 16), ainda que nao se
referindo especificamente a IPB, aponta que no momento do seu
estabelecimento no Brasil, o protestantismo se apresentava como uma forca
renovadora que nao pretendia se ajustar as condigbes sociopoliticas
dominantes. No entanto, a partir da década de 50, momento em que precisou
repensar os seus aspectos teoldgicos, institucionais e sociais, a Igreja
Protestante no Brasil aliou-se ao poder vigente e, nessa trajetéria, comegou
a combater os seus hereges. Para Alves (2005), a partir dai, o protestantismo
no Brasil se tornou o que ele préprio chamou de Protestantismo da Reta
Doutrina, isto €, um protestantismo caracterizado pela obsessao com a

verdade:

A obsessdo com a verdade que caracteriza isto a que dei 0 nome
de Protestantismo da Reta Doutrina ndo € coisa tipica do
protestantismo. Ela se manifesta nas mais variadas formas da

43 E valido assinalar que n&o houve s6 uma reforma dentro do cristianismo e também que
estas comegaram mesmo antes do século XVI. No entanto, convencionou-se usar o termo no
singular, a Reforma, cujo periodo emblematico é o século XVI (CAMPQOS, 2006, p. 53).

44 O autor cita como exemplo e climax da inquisi¢do protestante a condenagio de Miguel
Serveto, grande génio do séc. XVI que foi queimado vivo, juntamente com seus livros, na
cidade de Genebra, tendo Jodo Calvino como acusador.
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associagdo humana. A invocagéo da ‘verdade’ é o instrumento de
que se valem os inquisidores, nas suas multiplas versdes, para
matar — ou silenciar — aqueles que tem idéias diferentes das suas.
Trata-se de uma tentagdo universal, possivelmente uma variagéo
da tentacao original (‘...e sereis como Deus’). [...] Todos aqueles
que se julgam possuidores da verdade sdo inquisidores (ALVES,
2005, p. 11-13, grifo nosso).

Aqui, é valido fazer referéncia as observagdes de Cavalcante (2003)
que, em consonancia com Alves, alega que o protestantismo, ao afirmar ter a
posse da verdade, caiu em uma armadilha: “sua grande tragédia tem sido a
insisténcia em possuir a ‘pura doutrina’, [...] imaginou ter a verdade como se
ela tivesse encerrada na letra das Escrituras e fosse dispensada
adequadamente pela doutrina da Igreja” (CAVALCANTE, 2003, s/p).

Segundo Alves (2005), a obsessao com a verdade, a primeira vista,
parece ser uma virtude. No entanto, essa obsessao traz consigo uma face
sinistra que é justamente a intolerancia com tudo aquilo que a verdade,
afirmada como incontestavel, define como erro. Em sua linha de pensamento,
este autor faz a seguinte afirmacao: “o amor a verdade, definida como um
conhecimento absoluto que ja possuimos, se revela como a origem da
intolerancia e do dogmatismo. [...] O destino daqueles que pretendem possuir
a verdade é a intolerancia (ALVES, 2005, p. 327, grifo do autor).

Boff (2002) também corrobora com a questdo e nos lembra que o
fundamentalismo ndao € uma doutrina, mas, antes, uma forma de interpretar e
de viver a doutrina. Para Boff, o intérprete fundamentalista atribui um carater
absoluto ao seu ponto de vista e, por isso, ndo tolera outra verdade. Nesse
sentido, ha que se considerar que a intolerancia ao diadlogo é trago de

fundamentalismo. Nas palavras desse autor:

[fundamentalismo] é a atitude daquele que confere carater absoluto
ao seu ponto de vista. Sendo assim, imediatamente surge um
problema de graves consequéncias: quem se sente portador de
uma verdade absoluta ndo pode tolerar outra verdade e seu destino
€ a intolerdncia. E a intolerancia gera o desprezo do outro e o
desprezo, a agressividade, e a agressividade, a guerra contra o
erro a ser combatido e exterminado (BOFF, 2002, p. 25).

Podemos perceber a consonancia na idéia de fundamentalismo
apresentada por esses autores. No contexto dessas analises, é valido

mencionar uma questdo a qual De Araujo nos alude pois trata-se de um
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ponto significativo na nossa discussao:

Os fundamentalistas ndo enxergam, nem com telescopio, as
heresias de sua medieval e presumida ortodoxia que ndo queima
fisicamente, mas levanta horriveis fogueiras morais, nas quais
torturam muitos servos do Senhor (De ARAUJO, 1982, p. 22).

Matos (2010, p. 36), sob um outro viés de analise, também discorre
sobre o fundamentalismo e declara que “a tese dos fundamentalistas
protestantes é afirmar que a Biblia constitui o fundamento basico da fé crista
e deve ser tomada ao pé da letra. A Biblia é fundamento de tudo [...]. E como
a Biblia é inspirada por Deus, ela é inerrante”. Como n&o nos propomos a
tratar sobre a veracidade e/ou inerrancia da Biblia, para nds vale ressaltar os
aspectos que envolvem a interpretacdo fundamentalista. Matos alega que
uma caracteristica importante a ser considerada € que as leituras
fundamentalistas ndo levam em conta o contexto das passagens biblicas, ao
contrario, tomam o texto ao pé da letra. Este tipo de interpretagcdao produz

grandes prejuizos ja que, conforme atesta Matos:

o contexto é que nos ftrara informagdes sobre a situagcdo, a
circunstancia em que o texto foi gerado, transmitido e registrado.
Assim, levando em conta o contexto (a situagao cultural, histérica,
social, econémica, politica, religiosa etc.), & possivel ler a Biblia
como referencial de justica e paz, sem promover qualquer
assimetria entre os seres humanos, relendo (desconstruindo e
reconstruindo) textos biblicos androcéntricos e patriarcais (MATOS,
2010, p. 35).

Diante dessas ponderagdes sobre o fundamentalismo, ressaltamos
que, para nos, o importante € perceber que a IPB, seguindo os trilhos do
fundamentalismo, se firmou naquilo que Alves cunhou como o Protestantismo
da Reta Doutrina. E, portanto, sob esse prisma que nos propomos a abordar
a atual posicdo da IPB no que se refere as questdes que envolvem o

tratamento destinado as mulheres em seus arraiais.
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4.1.2 A dominagao no campo religioso: tragos de fundamentalismo e
dominagao masculina na IPB

O campo religioso € composto por um complexo sistema de
representacdes e de trocas simbdlica. Adentrar esse campo é deparar-se
com um sistema saocio-cultural que contém jogos de interesses e que esta
sempre sendo reformulado e também reformulando as sociedades. Podemos
dizer que os sistemas simbdlicos religiosos atuam de maneira estruturada e
estruturante e que, por isso, se estabelecem como importantes mecanismos
de construgdo da subjetividade humana (BOURDIEU, 1974). Os dogmas
religiosos do cristianismo, por exemplo, tém sido um dos principais
adversarios na tentativa de desconstrucdo do determinismo biolodgico para as
relagdes humanas e isso porque trata-se de uma percepc¢ao fundamentada
supostamente em uma ordem divina, e ndo humana, e portanto, imutavel e
até mesmo indiscutivel.

Bourdieu (1974, p. 38) alega que o campo religioso “afirma-se na
tendéncia dos especialistas de fecharem-se na referéncia autarquica ao
saber religioso”. Ou seja, para este autor, 0 campo religioso se sustenta a
partir da existéncia de um grupo especializado que vai perenizar todo um
sistema de crengas e ritos sagrados e, nesse processo, transforma em leigo
aquele que é destituido de capital religioso. E nessa perspectiva que
queremos ressaltar que tanto o discurso eclesiastico quanto as praticas
religiosas sdo muitas vezes usados como meio de perpetuagdo da
inferioridade do feminino, cumprindo assim a fungdo de legitimar a ordem
estabelecida. E também a partir dessas consideragbes que queremos
abordar o tema de como é tratada a questao da lideranca feminina na IPB.

Aqui, vale a pena lembrar que, apesar do presbiterianismo ja ter sido
considerado uma denominagdo de vanguarda do progresso no Brasil ou
mesmo como elemento de transformacao para a sociedade, atualmente, no
que tange ao seu posicionamento quanto as mulheres, a IPB é considerada
uma denominacgao antiquada e até retrograda. Aqui, podemos citar, v.g., a
proibicdo em aceitar a ordenagdo*® de mulheres ou, em alguns casos

recentes, até mesmo que elas assumam posigdes de lideranga nas igrejas.

45 O sistema de governo e seus desdobramentos est&o descritos na CI/IPB.
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Esta situagdo pode ser constatada na divulgacado das resolugdes da reunido

do Supremo Concilio de 2010, publicadas no Jornal Brasil Presbiteriano*®:

Algumas propostas foram rejeitadas, tais como a ordenagao de
mulheres para os oficios sagrados. Pela terceira vez propostas
desta natureza tém sido apresentadas. Em 2002 restou rejeitada
pelos presbitérios, em 2006, da mesma forma, com uma rejeicao
significativa. Agora, dada as votagbes anteriores, 0 Supremo
Concilio entendeu ndo serem oportunas nem sequer as consultas,
rejeitando-as de pronto, por voto de esmagadora maioria (BP,
2010, p. 3).

As justificativas para tal posigao teoldgica, segundo a lideranga da
IPB, podem ser encontradas no texto biblico: “os padrdes liturgico,
evidentemente, ja estdo seguramente firmados [...] em nossos Principios de
Liturgia que pontuam com clareza as nossas convicgdes biblicas, defendidas
e vividas por nossos pais na fé” (BP, 2010, p. 3).

Vale lembrar, no entanto, que nem todas as denominacdes
protestantes e nem todos os tedlogos da IPB concordam com as mesmas
interpretacbes do texto. Isto é, outras vertentes do protestantismo usam a
propria Biblia para justificar a participacdo das mulheres nos ‘oficios
sagrados’ — conforme denominam os presbiterianos — o que nos faz perceber
que a interpretacdo, ou a hermenéutica biblica, é fator fundamental na
questao.

Ha que se pontuar que o0 nosso intuito ndo é discorrer e/ou
argumentar especificamente sobre a tematica da ordenacédo feminina. No
entanto, conforme assinala Campos (2006, p. 249), “a sintese da discussao
oficial quanto ao lugar da mulher na IPB esclarece que uma das grandes
dificuldades para reformar ou emendar a CI/IPB em variados ambitos ou
tematicas gerais, vem do debate particular quanto a ordenacgao feminina”.

Ja ha bastante tempo, a tematica que gira em torno da ordenagao
das mulheres — nas igrejas protestantes — tem sido alvo de grandes

reflexdes. Em artigo publicado no ano de 1997, Lopes (1997, s/p) afirma que

46 O jornal Brasil Presbiteriano & orgéo oficial da Igreja Presbiteriana do Brasil. Campos
(2006) também utiliza o BP como fonte de pesquisa por se tratar do periddico oficial da IPB,
responsavel, portanto, pela criagdo ou recriagdo da imagem oficial da instituicdo. A
explicagcdo de Campos para basear-se no BP em suas analises, é que ‘se ha um discurso
oficial a construir a realidade dos fiéis presbiterianos do Brasil, e a hipétese é de que ele
existe, esta presente no BP’ (p. 171).
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“a questdo se mulheres podem ser ordenadas, ou ndao, como pastoras,
presbiteras e diaconisas, tem ocupado o centro do debate entre protestantes
ao redor do mundo, em décadas recentes”. A partir dai, esse autor passa a
discorrer sobre textos biblicos que supostamente corroboram para a
proibicdo da ordenacdo feminina. O que queremos frisar, no entanto, é que é
possivel perceber tracos de intolerancia quanto a questao por parte da IPB.
Nas resolugdes do Supremo Concilio de 2010 foi rejeitada até mesmo a
proposta de reflexdo sobre o assunto com a justificativa de ser ja a terceira
vez que o assunto seria abordado. Campos (2006, p. 249), sobre o assunto,

tece o seguinte comentario:

a inclusédo da questao das mulheres no debate quanto a alteragdes
possiveis do texto da lei presbiteriana tem sido utilizada pelos
contrarios a quaisquer mudangas até mesmo como estratégia para
barrar as discussbes, pois conhecem o carater e a praxis
conservadora da IPB.

Para nds vale perceber que, em nenhum momento julgou-se
pertinente considerar que, se havia a proposta de retomada do tema era
porque havia demanda para tal reflexao.

Uma prova de que o assunto € ainda alvo de questionamentos dentro
da propria IPB é a entrevista publicada pela Revista Ultimato em margo/abril
de 2011 com o Reverendo Waldir Carvalho Luz, pastor da IPB, sobre a
ordenacado feminina. Na ocasido, Luz se mostrou favoravel a ordenacao
feminina e, em resposta a revista, o Reverendo Ludgero Bonilha Morais — na
época, Secretario Executivo do Supremo Concilio — mostrou-se indignado
com aquele meio midiatico por causa da publicagdo da entrevista.

Apresentamos aqui a resposta de Morais na integra:

E lamentavel que revista que tem se afirmado tdo isenta no trato de
questdes polémicas venha a dar o seu ‘imprimatur’ a entrevista
preparada para o Rev. Dr. Waldyr Carvalho Luz. Dr. Waldyr foi meu
professor, dele aprendi o amor incondicional as Escrituras
Sagradas, visto declarar, em alto e bom som, serem elas "nossa
Unica regra de fé e de pratica". Nos dias em que estava estudando
em Campinas era ele um lider brasileiro do movimento
"fundamentalista" de Carl Maclintire. Eu desconfio de homens que
mudam tao radicalmente, sem que nos déem uma explicagcao
plausivel de suas mudangas. Tenho um artigo sobre a polémica
questdo da ordenagao feminina que vai em posi¢cao radicalmente
contraria a do meu ilustre professor. Sei que tal artigo ndo seria
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publicado nas paginas da Ultimato, visto ja ter se posicionado em
favor da ordenagéo feminina na apresentagédo que o Rev. Elben faz
do artigo de Carvalho. Ouso, no entanto, desafiar a publicagdo de
contraposigdes para que no debate se lance mais luz.

E interessante notar, no entanto, que este mesmo Morais — que
desafiou a revista, argumentando ser necessario langar mais luz ao debate —
rejeitou até mesmo que o assunto entrasse na pauta de discussbes da
reunidao do Supremo Concilio de 2010.

Campos (2006) menciona um exemplo similar quando faz referéncia
a edicdo do Jornal Brasil Presbiteriano de 1995 em que ventilou-se a
possibilidade de se incluir as mulheres no quadro do oficialato da igreja
porque ‘igrejas irmas’ ja o faziam. Vale observar as ponderagdes de Campos

sobre a questao:

A comparagao com outras igrejas presbiterianas no mundo serve
mais para enfraquecer o argumento pro-ordenagao feminina do que
para reforga-lo, uma vez que as forgas conservadoras e
mantenedoras do status quo sdo também avessas ao dialogo intra-
religioso e ao inter-religioso quando se tratam de religides irmas
que se afastaram das assim chamadas s& doutrina e ética puritana
(CAMPOS, 20086, p. 197).

Ainda sobre a entrevista com o Reverendo Waldir Carvalho Luz, vale
destacar que na introducao do assunto, o reporter da Revista Ultimato (2011,
s/p) faz a seguinte sugestéo: “é provavel que o maior obstaculo a ordenagao
de pastoras, presbiteras e diaconisas ndo seja a Palavra de Deus, mas o
machismo”. Acreditamos que esta declaragdo vem corroborar com as
indagacdes aqui apresentadas e confirmar a nossa percepgao da relevancia
do tema. Vale salientar ainda que no ano de 2014, ultima reunido do
Supremo Concilio da IPB, foi rejeitada a proposta de ordenacdo até mesmo
de diaconisas com a justificativa de que nao existem fundamentos biblicos

para a questao, sendo portanto arquivada a proposta:

Ordenacao de Diaconisas. O SC-E/IPB 2014 RESOLVE: 1. Tomar
conhecimento; 2. Aprovar o relatério em seus termos, a saber:
“Considerando: a) Que o proprio Supremo Concilio em 2005 (Doc.
XXIX) ja deliberou sobre a matéria, observando a manifestagao
contraria da maioria dos Presbitérios votando contra a ordenagao
de Diaconisas e tomando esta como posigdo definida sobre o
assunto; b) Que ndo existe nenhum fato novo que justifique outra
consulta aos Presbitérios para outro debate; ¢) Que na Biblia,
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nossa Regra de Fé e Pratica, inexistente na defesa da ordenacao
de mulheres ao Diaconato, ainda que mostre mulheres piedosas
que sirviam a Igreja em funcdo Diaconal; Resolve: 1. Alertar a
Igreja Presbiteriana do Brasil quanto ao perigo dos modismos
criados em outras denominagdes, isentas de analise mais
profundas das Escrituras, procurando evitar as influencias destes
grupos em nosso meio; 2. Reforgcar o que diz a Cl/IPB em seu
artigo 83, letra “x“, que dentre as fun¢des privativas do Conselho
consta a designagdo, se convier, de mulheres piedosas para
cuidarem dos enfermos, dos presos, das vilvas e orfaos, dos
povos em geral, para alivio dos que sofrem; 3. Arquivar o assunto.”
3. Rogar as ricas béncaos do Senhor e agradecer o trabalho da

douta comissao (ata da SC-E/IPB, 2014, p. 23).

Ha que se considerar, portanto, que a recusa a reflexao, além de ser
um traco claro de fundamentalismo, pode estar atrelada a ameacga de se
perder o controle e o dominio na denominagdo. A este respeito, vale a pena
mencionar as ponderagdes de Da Silva (2009, p. 30) de que: “em todo e
qualquer contexto, o fundamentalismo comega a tomar forma quando os
membros de movimentos ja conservadores ou tradicionais se sentem
ameacados”. Sobre a questdo, é valido ressaltar que todas as decisdes
tomadas quanto a participagdo das mulheres — em todas as instancias
citadas nas resolugdes de 2010 e 2014 — foram tomadas por homens. Nessa
denominacao, portanto, € possivel verificar como verdadeiras as observacoes
de Nunes (2005, s/p) de que historicamente, os homens tém dominado a

produgao do que € sagrado.

4.2 A TEOLOGIA FEMINISTA: TRAJETO E CONSOLIDACAO

A teologia feminista surgiu no século XX em sintonia com o proéprio
movimento feminista. Deifelt (2003, p. 171-2), ao apresentar o trajeto histérico
percorrido até a consolidagdo do termo, menciona alguns dos importantes
marcos da teologia feminista dos quais, destacamos: a publicacdo da
Woman’s Bible (Biblia da Mulher) de Elisabeth Cady Stanton, em 1895 e
1898, nos Estados Unidos; a fundacédo da Alianca Internacional Joana D’Arc,
na Gra-Bretanha, em 1911, por mulheres catdlicas; e a ordenacdo de
mulheres pelas principais igrejas protestantes em meados do século XX.

Segundo nos informa Deifelt (2003, p. 172), o termo Teologia
Feminista de Libertacdo, na América Latina, foi adotado oficialmente em
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dezembro de 1993, no Encontro Regional das Tedlogas da ASETT/EATWOT
(Associagao Ecuménica de Tedlogos e Tedlogas do Terceiro Mundo), no Rio
de Janeiro. No entanto, antes da nomenclatura teologia feminista, o fazer
teoldgico com vistas a valorizagdo das mulheres havia utilizado termos como
teologia da mulher, teologia na 6tica da mulher, ou ainda, teologia feminina.

Em seu trajeto historico, a teologia feminista, buscou tematizar
questdes como a presencga das mulheres na igreja, na educagéao teoldgica e
na(s) lideranca(s). As mulheres, pouco a pouco, foram percebendo que a
justificagdo da dominagdo masculina se dava a partir de uma cultura
patriarcal que supostamente tinha um justificador masculino celestial que
comandava a sociedade hierarquica (GEBARA, 2007, p. 15). A partir dai,
percebeu-se a necessidade de uma revisdo ndo somente das estruturas
simbdlicas da Igreja, mas também de novas compreensdes teoldgicas que
honrassem as experiéncias de fé das mulheres.

No que tange ao escopo da teologia feminista, Musskopt (2014, p.
22) nos lembra que mesmo antes da consolidagao dessa terminologia, a(s)
histéria(s) das igrejas — e também das teologias — ja estavam cheias de
exemplos e movimentos de resisténcia a dominacdo masculina. Nesse
sentido, parte do que compde a teologia feminista é justamente a tarefa de se
resgatar historias e tradicbes que foram sendo invisibilizadas a partir de
diversos processos histéricos, como, v.g., o de definicbes de doutrinas e
dogmas corretos.

E importante pontuar que ndo existe uma teologia feminista Unica e
definitiva: “ndo existe uma sintese final que abranja toda a experiéncia
humana, critique o que é sexista e se aproprie do que é utilizavel em todas as
tradi¢cdes historicas” (RUETHER, 1993, p. 25). Mas, no trato com o texto
biblico, ha que se reconhecer que o patriarcado constitui o contexto social do
Antigo e do Novo Testamento e que a ideologia religiosa absorveu muito
deste contexto. No entanto, o préprio texto biblico fornece subsidios para a
critica desse patriarcado que € um sistema cultural que contém aspectos que
nao condizem com o projeto inicial do Criador para a humanidade. Bessey
(2013, p. 14) afirma que “o patriarcado ndo € o sonho de Deus para a
humanidade. Nunca foi e nunca sera”. Essa autora nos lembra ainda que o

movimento redentivo inaugurado com Jesus Cristo € um convite a participar
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do Reino de Deus, onde ha liberdade e igualdade para homens e mulheres.
A(s) teologia(s) feministas, portanto, ndo se desculpam pelo patriarcado ou
tentam encobri-lo. Antes, apropriam-se das tradigbes profético libertadoras,
fornecidas pela prépria Biblia, para denunciar, criticar e rejeitar a ideologia
patriarcal.

Ruether (1993) aponta que, com frequéncia, critica-se a teologia
feminista por recorrer as experiéncias das mulheres como fonte basica de
conteudo e critério da verdade. No entanto, esta autora, rebatendo a critica,
esclarece que a teologia feminista revela e torna visivel que a teologia
classica — e suas tradicdes codificadas — tomou por base apenas as

experiéncias masculinas para formular conhecimentos de cunho universal:

A singularidade da teologia feminista nao reside em seu uso do
critério da experiéncia, mas, antes, em seu uso da experiéncia das
mulheres, que no passado foi quase que inteiramente excluida da
reflexdo teoldgica. Portanto, o uso da experiéncia das mulheres na
teologia feminista explode como uma forga critica, revelando que a
teologia classica, incluindo suas tradigdes codificadas, baseia-se na
experiéncia masculina e nao na experiéncia humana universal
(RUETHER, 1993, p. 18-19, grifo da autora).

Para Musskopt (2014, p. 22), num sentido mais concreto, atualmente,
a teologia feminista pode ser compreendida como uma corrente dentro da
tradicdo biblica-cristd que busca exercer uma fungdo de critica — e aqui,
acrescentamos, uma critica construtiva, porque a Hermenéutica Feminista de
Libertacdo tem como principio metodolégico ndo somente a desconstrugao
mas também a construgdo de relacionamentos justos — na igreja e na
sociedade. Para nds, no entanto, € importante perceber que trata-se de uma
teologia critica que surgiu a partir de contradi¢des vivenciadas pelas proprias
mulheres. E valido ressaltar que essas contradigdes decorrem de situacdes
permeadas de discriminagoes, injusticas e incoeréncias com os relatos a
respeito do evangelho — ou, as boas novas de libertagcdo — registrado na
Biblia. Aqui, vale a pena citar o que Musskopt descreve como o duplo

objetivo da teologia critica:

O objetivo de uma teologia que se considera critica é duplo. Por um
lado, trata de evidenciar os aspectos que geram as contradigbes e,
por outro, busca alternativas de interpretacdo teolégica que sejam
consistentes e que permitam supera-las (MUSSKOPT, 2014, p. 22,
grifo nosso).
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Nessa mesma linha de analise, pontua-se que, para Deifelt (2003, p.
172), a propria a teologia feminista traz em seu bojo a categoria analitica de
género, pois a pergunta norteadora da teologia feminista gira em torno de
como € possivel entender a existéncia humana sem fazer referéncia aos
condicionamentos — sejam sociais, politicos, culturais ou religiosos — que
querem determinar o modo como homens e mulheres devem viver. Deifelt
(2003, p. 172), sobre a questdo, declara que “a teologia feminista utiliza a
teoria das relagdes de género como instrumental de analise, avaliando como
0s papeis sociais atribuidos aos homens e as mulheres sdo construidos”.

Sobre a questao, é possivel perceber uma sintonia de Musskopt com
as ponderagdes de Deifelt no que diz respeito ao paralelo entre a teologia
feminista e o uso da categoria analitica de género. Ao discorrer sobre a
diversidade de analises que evidenciam a conex&o da teologia feminista na
América Latina com o Movimento Feminista, Musskopt (2014, p. 25-26) faz
referéncia a quatro fases distintas de abordagens do tema, sendo que, a
ultima delas aponta justamente para uma aproximacgao da teologia feminista

com a mediagao de género:

* Fase preliminar — década de 1960: a emergéncia da mulher na Igreja,
especialmente sua participacdo nas Comunidades Eclesiais de Base (CEB) e
pastorais e no contexto de desenvolvimento da Teologia da Libertagao.

* Primeira fase — segunda metade da década de 1970: emerge a discussao
sobre a teologia e a ‘questdo da mulher’, com produgdo teoldgica de
mulheres e discussao sobre uma nova hermenéutica.

» Segunda fase — década de 1980: a teologia ‘na ética da mulher’ percebe e
denuncia o carater androcéntrico, patriarcal e racional do discurso teoldgico,
procedendo uma releitura biblica, a valorizagdo do sensivel,

» Terceira fase — década de 1990: aproximacédo a teologia feminista e a

mediag¢ao de género.

Para nds, o importante é ressaltar que a teologia feminista, conforme
nos lembra Deifelt (2003), utilizando-se da teoria das relagbes de género

como instrumental de analise, € capaz de apontar como s&do construidos os
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papeis atribuidos a homens e mulheres, papeis esses que apontam para
expectativas e cerceamentos sociais, estabelecem possibilidades e
limitagcdes, e indicam quais sdo os padrdes de comportamento aceitaveis ou
ndo. E mais, a teologia feminista questiona valores predominantemente
masculinos — muitos dos quais sdo excludentes para as mulheres — que
fomentam uma visdo de mundo, de sociedade e mesmo de teologia, e que se
tornaram normativos nas igrejas cristas.

Mas, se por um lado a teologia feminista critica os aspectos da
tradigao religiosa que fundamentam discriminagdes, por outro, ela retoma os
elementos libertadores que afirmam a dignidade humana e que estédo na raiz
do cristianismo. E nesse sentido que a teologia feminista celebra a presenca
e a atuacao das mulheres tanto nas narrativas biblicas quanto na histéria da
igreja crista. Deifelt (2003, p. 173) afirma que “as tedlogas feministas revisam
textos e tradigcdes consideradas normativas e candnicas, apontando para o
seu carater androcéntrico, e resgatam a perspectiva de grupos excluidos —
entre os quais as mulheres”.

Por fim, vale a pena mencionar as ponderagoes de Ruether (1993, p.

23) sobre o que € a base critica da teologia feminista:

O principio da teologia feminista € a promog¢do da humanidade
plena das mulheres. Tudo o que nega, diminui ou distorce a
humanidade plena das mulheres €, por conseguinte, avaliado como
nao-redentor. Em termos teoldgicos, deve-se presumir que tudo o
que diminui ou nega a humanidade plena das mulheres nao reflete
o divino ou uma relagdo auténtica com o divino, ou nao reflete a
natureza auténtica das coisas, ou ndo € a mensagem ou obra de
um redentor auténtico ou de uma comunidade de redencéo.

E interessante notar que Ruether, em concordancia com Deifelt,
também assinala que a teologia feminista comporta n&do apenas um veio
negativo mas ainda um principio positivo que atesta que tudo o que promove
a humanidade plena das mulheres vem do Sagrado e reflete a verdadeira
relagdo com o divino. Entretanto, a critica de Ruether esta em que a
mensagem auténtica da redengcdo nao aconteceu plenamente na historia da
igreja. Ao contrario, o que se constata € a marginalizagdo e uma humanidade
— das mulheres — que foi denegrida e diminuida em suas potencialidades.

Mas, embora a humanidade das mulheres tenha sido diminuida, ndo foi
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destruida. Ela se afirmou ainda que, muitas vezes, de maneira subversiva,
reprimida e limitada. Aqui, portanto, esta o critério da teologia feminista que, a
partir de sua metodologia, testa e critica tudo o que diminui a humanidade

plena das mulheres.

4.3 UTILIZANDO A CATEGORIA ANALITICA DE GENERO E A
HERMENEUTICA FEMINISTA

Os estudos de género, nas ultimas décadas, adentraram todas as
areas das ciéncias sociais e humanas e, portanto, estdo consolidados. A
questao de género esta se impondo e se alastrando nos mais diversos niveis
do conhecimento cientifico (GEBARA, 2010, p. 16). Vale ressaltar que, os
estudos de género além de questionar esteredtipos e preconceitos, também
sdo apropriados para as interpretacdes das relacdes humanas. E nesse
sentido que, a partir da teologia e hermenéutica feministas de libertacao,
utilizamos essa categoria analitica na apreciacdo da(s) interpretacao(s)
biblica(s) que nos s&o oferecidas pela IPB.

Para a analise em questdo partimos do pressuposto de que a
interpretacdo biblica define — ou, quer definir — a cosmovisdo e o
comportamento de seus fiéis. No caso da IPB, que possui um sistema
hierarquico e masculino de poder, e que se firma a partir da visdo teoldgica
da escola complementarista, s6 é possivel descrever, analisar ou mesmo
criar uma teoria a seu respeito se levarmos em conta a teologia criada para
legitimar e justificar o papel das mulheres — ou, a falta dele — em seus redutos
ou mesmo na sociedade (CAMPQOS, 2006, p. 116).

O fundamento da posic¢ao tradicional — complementarista — adotada
pela IPB, se estabelece a partir da relacdo entre teologia e verdade. Sobre a
questdo, Campos (2006, p. 116) alega que a interpretagéo biblica tradicional
consegue fazer essa relagdo porque se vale de um critério metodolégico que
€ coerente com a sua propria teologia conservadora. Ou seja, partindo da
premissa de que a Biblia € a unica regra infalivel de fé e pratica, a
hermenéutica conservadora se apresenta, na pratica, como a unica capaz de

sua verdadeira interpretagao.
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Para defender a sua tese, Campos (2006) toma como tema a
presumida impossibilidade teoldgico-doutrinaria da ordenagao feminina aos
ministérios pastoral, presbiterato e diaconato, defendida pela IPB. Para a
analise proposta, o autor se vale da dissertagdo de Mestrado em teologia de
Ludgero Bonilha Morais, Investigagéo introdutoria da cosmovisdo feminista:
uma analise da nova metaespiritualidade, que apresenta uma breve histéria
da teologia feminista como releitura biblica que abandona a hermenéutica
tradicional e, por isso — e sO por isso, segundo o autor da dissertagao —,
possibilita a inser¢gdo das mulheres em alguns dos quadros da igreja. Aqui,
vale a pena citar a explicagdo de Campos (2006, p. 117) para a escolha da

obra a ser analisada:

Nado é tarefa facil listar as obras e seus autores [... pois] a
quantidade é grande e os textos se multiplicam em artigos
publicados por jornais e revistas de circulacdo ndo muito ampla em
todos os recantos do pais. Se listadas, tais obras terdo algo em
comum: defender que a Biblia ndo permite o oficialato feminino em
seus textos e que somente vardes podem e poderado ocupar oficios
ordenados. [...] tarefa mais tranquila é afirmar que uma dessas
obras, uma s6 tomada como modelo, é capaz de oferecer o resumo
das outras: os mesmos argumentos sao repetidos a exaustéo.

A partir dessa explicagcdo, Campos justifica que a escolha da
dissertagdo de Morais, cujo orientador foi Augustus Nicodemus Lopes, se deu
por esta fazer parte de um bloco de obras que, segundo Campos (2006, p.
117), “séo coerentes com o espirito que impera na IPB, escritas por autores
que representam a voz dominante e quase hegemonica da teologia na IPB
porque ocupam posicoes de poder e dominacdo dentro da denominagao”.
Tratam-se, portanto, de obras que se elevam ao status de opiniao oficial da
IPB e que estdo em sintonia com a sua propria tradi¢ao histoérica.

Campos (2006, p. 117) apresenta uma apreciacao detalhada da obra
de Morais. Aqui, pontuamos apenas a conclusao critica de Morais a respeito
dos ministérios das mulheres na IPB. Em suas considerac¢des, Morais afirma
que a participagdo feminina nos ministérios ordenados da IPB exige uma
nova teologia que, ao ser buscada nas paginas da Biblia, se revela
impraticavel. Nas postulacbes de Morais, para que a ordenagao feminina
tivesse respaldo nas Escrituras, seria necessario que o texto biblico fosse

reescrito por uma nova autoridade, subjetiva e ndo sancionada. Em sua linha
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de analise, Morais desqualifica a todo modelo feminista de interpretagao por
nao coadunar com a hermenéutica tradicional. Campos (2006, p. 124) tece

duras criticas as postulagcbdes de Morais:

O que Morais faz é anunciar que ninguém pode ter uma leitura da
Biblia, ainda que fundamentada metddica, historica e criticamente,
diferente daquela que ele chama de metodologia hermenéutica
tradicional. Quem foge da forma tradicional pratica violagdo das
Escrituras em sua inspiragao, inerrancia e unidade; deixa até de ser
evangeélico [...].

Para nos interessa evidenciar a énfase nas postulagcdes de Campos
(2006, p. 117) de que, ao se afirmar que a Biblia ndo permite o oficialato
feminino, sdo poucos os que questionam os pressupostos que levam a esta
conclusdo. Ou seja, na IPB, aceita-se passivamente que a hermenéutica

tradicional seja isenta de pressupostos.

4.3.1 Um novo olhar: novos horizontes...

Um aspecto importante da teologia feminista e sua hermenéutica, &
justamente a idéia de que a articulagdo do conhecimento ndo acontece a
partir de uma perspectiva neutra, isto €, sem nenhum pressuposto. Ha que se
reconhecer que existe a influéncia do contexto em que estamos inseridos
(DEIFELT, 2003, p. 175). Matos (2004, p. 162) nesse sentido, declara:

A hermenéutica feminista enfatiza a experiéncia cotidiana e
histérica como importante ponto de partida para uma pesquisa [...]
assim, ao lermos um texto, fazemo-lo de acordo com a nossa
existencialidade, logo, ndo mantemos qualquer neutralidade e
objetividade diante do texto.

Esta autora recorre as contribuigdes de Heidegger com o seu circulo
hermenéutico. Antes das ponderacgbes desse filésofo, acreditava-se que era
possivel manter a neutralidade diante do objeto estudado. Heidegger (1988),
no entanto, se ocupou em discorrer sobre como o préprio existir ja possui em
si uma estrutura hermenéutica (Dasein = ‘ser’ no mundo). Ou seja, o

interpretar ndo acontece a partir de um grau zero, mas antes, a partir de uma
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pré-compreensao que ja estad presente no modo de ver e compreender o
mundo.

A teoria de Heidegger se apresenta como um circulo hermenéutico
de interpretacdo do(s) texto(s) no qual a experiéncia apaga a neutralidade.
Isto se da porque quem interpreta, sé pode compreender a partir do seu ser-
no-mundo (Dasein). E nesse sentido que o circulo exprime uma estrutura
prévia que é fundamental para a interpretagdo. Nas palavras do filésofo, “a
interpretacao funda-se sempre numa visao prévia [e], a interpretagao nunca é
apreensdo de um dado preliminar, isenta de pressuposi¢cées” (HEIDEGGER,
1988, p. 211). Para Heidegger ainda, a fala, que € o fundamento ontoldgico-
existencial da linguagem, “é a articulagdo em significagbes da
compreensibilidade inserida na disposicao de ser-no-mundo” (HEIDEGGER,
1988, 225). Assim, o significado de uma palavra — ou mesmo da fala — vai
depender ‘do mundo’ ao qual o seu usuario esta inserido.

Para nés o que importa perceber € a proximidade entre a teologia
feminista e as postulagcbes de Heidegger uma vez que este circulo
hermenéutico € amplamente utilizado pela hermenéutica feminista nas
desconstrugdes e reconstrugdes de textos (MATOS, 2004, p. 42). Isto ocorre
porque o circulo hermenéutico, em Heidegger, se funda a partir do existir
humano no mundo. Nesse sentido, falar da existéncia no mundo significa
falar de um ser que é dotado de inteligéncia e € marcado pelo sentido préprio
de ‘ser’, isto é, é falar do humano que em si mesmo compreende e interpreta.
O ser é um acontecer, é desvelamento em processo, € traz seu sentido em si
mesmo.

Mediante a teoria de Heidegger, o0 que se conclui € que uma
consciéncia hermeneuticamente formada nao pode estar entregue as suas
proprias opinides previas sobre o assunto. Ao contrario, deve estar aberta e
disposta a que o texto Ihe diga algo de novo. Isto s6 é possivel quando o
intérprete reconhece e assume os seus pressupostos, como que fazendo-os
entrar no jogo — ou no circulo — ja que sao justamente os pressupostos nao
percebidos que podem nos tornar surdos a(s) novidade(s) de um texto.

Richter Reimer (2000, p. 16), contribuindo com o debate e validando
a teoria do circulo hermenéutico de Heidegger, afirma que o nosso cotidiano,

0 nosso dia-a-dia, € uma importante porta de entrada para a leitura biblica e
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reflexdo teoldgica: “Alegria, dor, sofrimento, esperanga, morte, angustia,
prazer... vao marcando as realidades de nossas vidas [...]. Conhecer e
reconhecer essas situagdes de vida é reconhecer e nomear o nosso lugar
hermenéutico”. Aqui, € valido enfatizar que é a categoria analitica de género
que permite que as experiéncias das mulheres — seja na Biblia, na Historia,
nos trilhos da igreja crista, na contemporaneidade etc. — sejam levadas a
sério como fonte que desmascara e denuncia praticas e discursos
legitimadores de opressdes, mas que também, apontam para 0s processos
de libertagdo, valorizagéo e dignidade das mulheres.

Deifelt (2003, p. 185), nesse mesmo viés, esclarece que “essas
releituras ndo postulam um mero acréscimo da realidade das mulheres aos
dogmas eclesiasticos. Antes, propdem um novo olhar que permite desvelar
novos horizontes”. Ainda sobre interpretagdo biblica, James (2005, p. 21),
corroborando com o debate, declara que “as mulheres estdo ressaltando
aspectos do texto biblico que os homens, que estudam a Biblia de um ponto
de vista masculino, simplesmente nao perceberam”.

E, portanto, a partir dessa nova*’ ética hermenéutica que as
mulheres vém conseguindo perceber melhor que os homens a presenca e o
significado das mulheres na Biblia e, nesse trajeto, revelam e corrigem as
interpretacbes tendenciosas que querem justificar a dominagdo masculina
(MATOS, 2004, p. 42).

4.4 O CONFINAMENTO SIMBOLICO DAS MULHERES: IMBRICAQC)ES
ENTRE DISCURSOS, REPRESENTACOES E IMAGINARIO

Representagdes, discursos e imaginarios sao aspectos que
permeiam as relagdes homem-mulher na esfera religiosa. S&do também
fatores que compdem e dao sustentagdo ao inconsciente que governa essas
relacdes. Tratam-se, portanto, de questdes relevantes tanto no que concerne
a construcao identitaria das mulheres quanto nas abordagens que tratam do

lugar da mulher no campo da religido.

47 N&o é nova pois esteve sempre presente nas resisténcias histdricas. No entanto, € nova
na medida em que so6 recentemente, com a Teologia Feminista, foi colocada na pauta das
discussoes.
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A linguagem do imaginario na vida social é de grande importancia
uma vez que esta ndo se constroi apenas por meio do que € palpavel. Pelo
contrario, o imaginario é parte integrante da linguagem, seja ela falada,
escrita, visual, imagética ou de qualquer outra natureza.

Quanto ao imaginario construido sobre as mulheres no meio religioso
— e aqui nos referimos exclusivamente ao cristianismo — historicamente elas
tém sido percebidas como elemento de perversédo ou mesmo de aberragao.
Dalarun (1990), ao comentar sobre o pensamento predominante a respeito
da mulher, principalmente por volta do século Xlll, alega que a incumbéncia
da reflexdo sobre a natureza humana estava a cargo do prelado — a
autoridade eclesiastica da Igreja: “monges ou prelados seculares tém a
obrigacao de pensar a humanidade, a sociedade e a igreja, de as orientar no
plano da salvacao, de atribuir também as mulheres o seu lugar nessa divina
economia” (DALARUN, 1990, p. 29). Ainda que o prelado fosse composto de
homens que viviam em um universo exclusivamente masculino, com
pouquissimo contato com mulheres, cabia a eles refletir sobre a natureza
feminina e estabelecer o lugar da mulher na familia e na sociedade. Para
Dalarun, ndo é de se estranhar que o pensamento dominante da época fosse
misogino uma vez que tudo o que se sabia sobre as mulheres advinha da
prépria imaginagdo. Assim sendo, a representacado que se tem da mulher é
de uma figura aterrorizante com uma natureza profundamente contraditéria.

Para Dalarun ainda, os detentores da cultura clerical eram obcecados
pela idéia da mulher e, alimentados pela Escritura e pela Tradigao, tinham em
Eva, a primeira mulher — aquela que inaugura e representa todo o seu sexo —
a inimiga e enganadora: “a narragao da Criagao e da Queda no Génesis pesa
permanentemente na visdo medieval da mulher” (DALARUN, 1990, p. 34).
Ali, Eva é tradicionalmente percebida como a porta do diabo e aquela que
abusou, pela persuaséo, do primeiro homem.

Araujo (2000), concordando com as ponderagdes de Dalarun sobre a
representacdo que se fazia das mulheres na era medieval, nos lembra que
esse pensamento é expresso no Malleus Maleficarum, um tratado escrito por

dominicanos alemaes em 1486:
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Houve uma falha na formagao da primeira mulher, por ter sido ela
criada a partir de uma costela recurva, ou seja, uma costela do
peito, cuja curvatura é, por assim dizer, contraria a retiddo do
homem. E como, em virtude dessa falha, a mulher é animal
imperfeito, sempre decepciona a mente. [...] possuidora de lingua
traicoeira, ndo se abstém de contar as suas amigas tudo o que
aprendem através das artes do mal” (ARAUJO, 2000, p. 46-47).

A mulher seria, assim, uma entidade negativa da humanidade, e
carregaria em seu corpo o defeito de ndo possuir as mesmas propriedades
masculinas.

Varios outros exemplos poderiam ser apresentados aqui, dentre os
quais destacamos apenas alguns versos de um poema — De contemptu
feminae — redigido pelo monge Bernard de Morlas no século Xl
(DELUMEAU, 1989, p. 325):

A mulher ignobil, a mulher pérfida, a mulher vil

Macula o que € puro, rumina coisas impias, estraga as acoes. [...]
Toda mulher se regozija de pensar no pecado e de vivé-lo.
Nenhuma, por certo, é boa, [...]

A mulher boa é coisa ma, e quase nao ha nenhuma boa.

A mulher é coisa ma, coisa malmente carnal, carne toda inteira.
Dedicada a perder, e nascida para enganar, perita em enganar, [...]
Enganadora por seu brilho, ardente no crime, crime ela propria. [...]
Mulher pérfida, mulher fétida, mulher infecta.

Ela é o trono de Sata; o pudor esta a seu cargo; foge dela, leitor.

Ainda sobre a representacdo da mulher no cristianismo, Delumeau
(1989, p. 315 e 316) enfatiza que é sob a pena dos primeiros escritores
cristdos — os doutores da igreja — que encontramos os tragos antifeministas
mais solidamente fundamentados. Como exemplo, o autor menciona os

escritos de Tertuliano sobre a mulher:

[...] Tu deverias usar sempre o luto, estar coberta de andrajos e
mergulhada na peniténcia, a fim de compensar a culpa de ter
trazido a perdigao ao género humano [...] Mulher, tu és a porta do
diabo. Foste tu que tocastes a arvore de Satd e que, em primeiro
lugar, violastes a lei divina.

Esse imaginario em relagdo as mulheres n&o foi o que prevaleceu em
todas as épocas. Segundo Delumeau (1989, p. 310), “a atitude masculina em
relagcdo ao ‘segundo sexo’ sempre foi contraditéria, oscilando da atracdo a

repulsdo, da admiracdo a hostilidade”. Aqui, podemos citar a dicotomia
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construida entre Eva e Maria na qual a imagem maternal de Maria serve
como resgate para o que seria o verdadeiro papel das mulheres, e que é
também onde supostamente repousa o seu valor intrinseco: a maternidade.

Dalarun (1990) também discorre a respeito dessa dicotomia em
relagdo as mulheres e sobre a busca de uma imagem positiva da mulher —
principalmente da mulher casada que n&o podia se pautar na virgindade
como o resgate da pureza — e atesta que a proposta veio através da
maternidade como compensacdo de sua natureza: “a figura de Eva, em vez
de ser apagada, era compensada pela da Virgem-mae [...]" (1990, p. 44-5). A
idéia, portanto, € de que a mulher triunfa como mae. Assim sendo, o
imaginario vai se construindo de maneira que Eva representa a mulher real e
Maria, a mulher ideal.

Dalarun (1990) fala ainda da inser¢gdo de Maria Madalena como uma
figura que, chorando, conseguiu abolir as maculas de seus crimes. Ainda que
essa Maria Madalena seja uma construgdo a partir de trés pessoas
mencionadas nas Escrituras — Maria, irma de Marta e Lazaro (Lc 10, 38-42 e
Jo 11,1); a mulher que ungiu os pés Jesus na casa de Siméo (Lc 7, 36-49); e
a propria Maria Madalena, de quem Jesus expeliu sete demoénios (Lc 8,2) —
Madalena se torna a emblematica figura da pecadora arrependida. Para
Dalarun (1990, p. 53), “tem-se o sentimento de que as mulheres, sob os
auspicios de Madalena, se devem resgatar duas vezes em vez de uma: de
serem pecadoras e de serem mulheres”.

Delumeau (1989, p. 333) apresenta um outro exemplo que também é
bastante significativo: Laurent Joubert, conselheiro e médico ordinario do Rei
Henrique 1ll, dedica o seu livro Erros Populares (1578) a rainha Margarida, na
época, esposa do futuro Henrique IV. Ali, o escritor afirma que o macho é
mais digno, excelente e perfeito que a fémea [...] a qual, € como uma

imperfeicdo, quando ndo se pode fazer melhor:

Pois a natureza pretende fazer sempre sua obra perfeita e
acabada: mas se a matéria nao é prépria para isso, ela faz o mais
préximo do perfeito que pode. Entdo, se a matéria para isso néo é
bastante propria e conveniente para formar um filho, faz com ela
uma fémea, que é [como diz Aristoteles] uma macho mutilado e
imperfeito. Assim, portanto, deseja-se por esse instinto natural mais
filhos do que filhas, ainda que tudo seja bom.
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A partir dessas consideragdes, faz-se necessario pensar na logica
que se entrelaga nas relagbes entre mulheres e homens, uma logica que
produz nas préprias mulheres o sentimento de inferioridade e culpabilidade
em decorréncia de sua natureza. Falamos aqui da legitimagdo social que
imp&e as mulheres, desde o seu nascimento, aquilo que Swain (2000) chama
de o fardo do assujeitamento, isto €, uma carga que € socialmente atribuida
as mulheres e que esta presente nas representagdes e no imaginario, mesmo

nas sociedades contemporaneas:

Se entendermos as significacdes, as representagdes sociais como
[...]1 uma forma de conhecimento socialmente elaborado e
partilhado que se materializa em instituicbes e praticas’, podemos
compreender que a auto representagédo das mulheres submete-se
aos saberes, elaborados em lugares de autoridade, que as
reduzem a um corpo/sexo/matriz [...]. Isto é assujeitamento, a
resposta individual a interpelagao do social que cria as identidades
e a identificagdo a um grupo, definindo sua inscricdo no espago
societal (SWAIN, 2000, p. 53-4, grifo nosso).

O fardo feminino, portanto, esta no fato das mulheres terem que lutar
contra toda uma ordem social ja instituida, bem como um imaginario,
masculino e feminino, que as obrigam a assumirem uma identidade que,
mesmo que seja variavel — as vezes a da mulher virtuosa, e outras a da
mulher diabdlica — ainda assim coloca sobre elas o peso de,

presumidamente, possuirem uma natureza inferior a do homem.

4.4.1 Governar é fazer crer*®: a construgdo de género e de imaginarios na
IPB

A IPB, para noés, é o mundo religioso ou, o locus de analise, com o
qual nos ocupamos. Como qualquer outro /ocus, este também é construido
socialmente por atores que lhe dao significado e, como em uma via de mao
dupla, dele recebem significado. A peculiaridade do mundo religioso, no
entanto, esta em seu intenso carater simbdlico. Este aspecto, segundo
Campos (2006, p. 38) é o que explica o motivo pelo qual o fiel, mesmo

distante fisicamente dos limites espaciais do campo, nunca se sentir fora

48 Expresséo atribuida a Maquiavel e apropriada por outros autores, como, por exemplo,
Swain (1994, p. 50).
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dele. E, “se ele nunca sai do campo, o campo também nunca sai dele, posto
que é internalizado”.

Cabe ressaltar que, no campo religioso o sacerdote € o agente da
religido. E ele, portanto, que a partir do seu carisma, vai perenizar a rotina de
um sistema de crengas e ritos sagrados (BOURDIEU, 1974).

Campos (2006) chama a atencao para o poder religioso que, a partir
de seu carater simbdlico, utiliza-se também de ferramentas imaginarias para
exercer a dominagao sobre os fiéis. Este aspecto, no entanto, ndo diminui em
nada seu valor e competéncia: “quanto menos percebido, mais eficaz é a
esse tipo de poder’” (CAMPOS, 2006, p. 38). Nesse contexto, a definicdo de
poder simbdlico de Bourdieu (1989, p. 7-8) é elucidativa: “poder invisivel o
qual s6 pode ser exercido com a cumplicidade daqueles que nao querem
saber que lhe estdo sujeitos ou mesmo que o exercem”. E portanto, a partir
dessas concepgdes que entendemos e denunciamos as interpretacbes da
IPB sobre o lugar conferido as mulheres.

No que se refere a dinamica relacional baseada em papeis que se
ancoram em pressupostos bioldgicos e que sao legitimados pelo discurso
religioso, apresentamos um exemplo atual, encontrado em um artigo recente
de Monteiro*® (2012):

Nas Escrituras Deus criou homens e mulheres essencialmente
iguais, mas funcionalmente diferentes. Eles foram criados numa
ordem natural onde lhes foram atribuidas diferentes posicées e
papeis no mundo de Deus. E muito importante, para se evitar um
extremo, de antemao reafirmar que nao ha distingdo de valor e
diferenca essencial entre homens e mulheres, mas ha de fato, na
Escritura, diversidade de funcdo. E a vontade de Deus que a
mulher casada assuma a sua posicdo de apoio ao lado de seu
marido como sua ‘Companheira’, sua ‘Auxiliadora Idénea’. Isso
significa dedicar-se ao grande projeto de ajudar o seu esposo na
construgdo e manutencédo do lar, na alimentagdo e na educagao
das criangas (grifo nosso).

Temos aqui um exemplo de como o discurso a respeito de funcdes e

papeis estdo ancorados ainda sobre uma ordem natural, fundamentada na

49 O Pr. Dilsilei Monteiro é bacharel em Teologia pelo Seminario Teoldgico Presbiteriano de
Brasilia e em Direito pela Universidade Federal de Goias (Direito — UFG); atualmente é
pastor auxiliar na 12 Igreja Presbiteriana de Ceilandia (DF). Leciona disciplinas de Teologia
Sistematica no Seminario Presbiteriano de Brasilia e em cursos de teologia de outras
instituicées do Distrito Federal.
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biologia, e que continua presente no campo religioso. Trata-se também de
um exemplo da construgcao de género, ja que as mulheres é dado o papel de
ser uma mera ajudante de seu marido. Vale ressaltar que mais adiante no
artigo, o autor afirma que “uma fiel esposa biblica deveria ver em sua casa
uma vocacao [...]”, conferindo assim o espaco do privado a mulher.
Schussler Fiorenza (2009, p. 131) nos lembra que “a suposi¢ao de
diferengas ‘naturais’ de sexo/género, condiciona a experiéncia cotidiana e a
converte num conhecimento de ‘senso comum’, de tal modo que as
diferengas de género parecem naturais, ‘normais’, e de instituicdo divina”. A
partir do exemplo acima, podemos constatar as alegagdes tanto dessa autora
quanto de Bourdieu (1974) de que a religido funciona de maneira a legitimar
um estilo de vida com propriedades arbitrarias e acaba por atribuir um carater
transcendente e inquestionavel a ordem religiosa, que, no caso, € instituida a
partir dos valores impostos pelo masculino. Argumentamos juntamente com
Schussler Fiorenza, que a subjugagdo das mulheres, na IPB, se da, em
grande parte, pelas vias da sacralizagcao das diferengas naturais de sexo.
Destacamos ainda as palavras de Monteiro quando afirma que é a
vontade de Deus que a mulher casada assuma a sua posigéo [...] de ajudar o
seu esposo nha construgdo e manutencdo do lar, na alimentacdo e na
educacédo das criancas. Aqui entendemos que Monteiro, valendo-se do seu
capital (titulo), fala em nome Deus: é a vontade de Deus. A partir dessa
assertiva, € possivel perceber, mais uma vez, as alega¢des de Bourdieu
(1974) de que no campo religioso, um grupo especializado transforma em
leigo aquele que é destituido de capital religioso. Campos (2006, p. 48-9), ao
discorrer sobre a economia dos bens religiosos, ressalta que o corpo
sacerdotal®®, muitas vezes, para manter doutrinas correntes ou legitimar
novas que lhe interessam, utiliza discursos que ndo nascem propriamente da
religido, mas do interesse do poder instituido. Ou seja, o sacerdote, valendo-
se do conhecimento raro que possui, e através da manipulacdo dos bens

religiosos [no caso, a Biblia], busca impor o sentido religioso a vida dos leigos

50 Este autor deixa claro que trabalha com os diferentes conceitos para sacerdote e profeta
cunhados por Max Weber. Aqui, essa diferenciagao ndo fazemos uso dessa diferengca uma
vez que nos valemos da referéncia desse autor de corpo sacerdotal para designar a
autoridade eclesiastica da IPB.



173

e, a partir dai, demanda a submissédo — que ja foi validada como vontade de
Deus — por parte dos fiéis.

Vale a pena apresentar um outro exemplo, encontrado em um artigo
escrito por Vasconcelos®' (2012), que tem como foco principal trabalhar a
pergunta: Qual é o fim supremo e principal do homem? a qual o pastor da a
seguinte resposta: o fim supremo e principal do homem é glorificar a Deus e
goza-lo para sempre — resposta que é fornecida pelo Catecismo Maior®2.
Vasconcelos discorre sobre as maneiras pelas quais pode-se ou néao

glorificar a Deus:

Nés O glorificamos quando nos adequamos, com contentamento, a
forma como Ele nos criou para glorifica-lo. O homem glorifica a
Deus sendo homem com toda a sua virilidade e a mulher O glorifica
sendo mulher em toda a sua graga, modéstia, feminilidade e
submissé&o diante do seu marido.

Vasconcelos continua a sua explanagcao demonstrando biblicamente
que a mulher glorifica a Deus quando cumpre o proposito por Deus
estabelecido na criagdo: o de que ela, mulher, seja apenas uma auxiliadora e

também quando exerce o papel de méae.

Talvez surja a pergunta, por que apenas o homem ¢é a gléria de
Deus? A mulher também nao foi criada & Sua imagem? E verdade,
a mulher foi criada igualmente a imagem e semelhanca de Deus,
mas, glorificara muito mais a Deus, quando por Sua providéncia, se
casa e passa a ser a gloria do homem! A mulher foi criada
prioritariamente para ser esposa auxiliadora, mae e a gléria do
homem, sendo assim, glorificara a Deus cumprindo o Seu propdésito
na criagdo. As solteiras, segundo a vontade de Deus, por outro
lado, O glorificam de uma forma mais especifica e excepcional,
porém nao estdo excluidas no contexto da submissédo aos
homens. Dessa forma, a mulher que quer glorificar a Deus tera
imenso prazer em sua feminilidade, graga e modéstia e em
submissao ser a gléria do homem, pois foi para isso que Deus a
criou (grifo nosso).

O autor do artigo passa entdo a explicar porque as mulheres nao
podem exercer a funcdo de ensinar os homens, mesmo que tenham

capacidade para a tarefa.

51 Josafa Vasconcelos é pastor da Igreja Presbiteriana da Heranga Reformada em Salvador;
foi Presidente do Presbitério da Bahia; conferencista renomado no Brasil e exterior; foi
membro da Comissao de Evangelizacao da Igreja Presbiteriana do Brasil.

52 O catecismo maior de Westminster é um dos simbolos de fé das Igrejas Presbiterianas
Reformadas.
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Algumas mulheres cristds, ndo se conformam de ndo poderem
ensinar aos homens. E arrazoam: Porque entdo Deus me deu tanta
inteligéncia e sabedoria? A minha resposta é: vocé pode usar isso
para ajudar seu marido, ensinar as mulheres mais jovens (1Tim
2:4,5), criangcas e adolescentes, ou derramar diante do Senhor
como libagdo. Mas nao ensine a outros homens. Vocé podera até
constatar que eles aprenderam, ficaram encantados com a sua
sabedoria; mas eles nunca honrardo o seu marido quando
assentarem com ele a porta, e Deus ndo serd glorificado.

Segundo Vasconcelos ainda, Deus ndo se agrada, ou, nado é
glorificado, quando uma mulher ensina a um homem, uma vez ter sido ela
criada para ser esposa auxiliadora e mae.

A partir desses exemplos €& possivel entender a denuncia de
Bourdieu (1974, p. 38) de que “o corpo de sacerdotes tem a ver diretamente
com a racionalizacédo da religiao e deriva o principio de sua legitimidade de
uma teologia erigida em dogma cuja validade e perpetuagcédo ele garante”.
Percebe-se como funciona o poder — e o seu modelo de dominagéo — na IPB:
uma dominagao de carater racional e/ou legal que é legitimada pelas vias do

conhecimento sagrado do sacerdote.

4.4.1.1 Governar é fazer crer... teologicamente falando

Tomemos a afirmacao de Vasconcelos de que [a mulher] ndo ensine
a outros homens [... pois] Deus néao sera glorificado. Mas, o que dizer sobre a
epistola aos Colossenses onde o autor recomenda: “Habite ricamente em
vocés a palavra de Cristo; ensinem e aconselhem-se uns aos outros com
toda a sabedoria,” (Cl 3,16a, NVI, grifo nosso), ou, em outra versao, “Habite,
ricamente, em voOs a palavra de Cristo; instrui-vos e aconselhai-vos
mutuamente” (Cl 3,16a, RA, grifo nosso)? Sera que esta recomendacéo é so6
aos homens? Se for assim, toda a pericope também é escrita somente para
os homens. Mas, se for o caso, quem decide quais sdo os textos para
homens e quais os textos para as mulheres?

Vasconcelos declarou ainda que as mulheres podem ensinar
criancas e adolescentes. Mas, quem define quando a adolescéncia acaba e o
menino (homem, adolescente) ndo pode mais ser ensinado por essa mulher,

a sociedade moderna? Sera que este autor consegue encontrar algum
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principio no Novo Testamento, sobre qualquer assunto, que se estabeleca
pela idade? ou pela raga? ou pela cor? Sera que o apostolo que declarou em
Gl 3,28 que “nao pode haver judeu nem grego; nem escravo nem liberto; nem
homem nem mulher; porque todos vos sois um em Cristo Jesus”, tenha
elegido o sexo das pessoas como elemento de distingao?

Sobre a questao, vale a pena considerar as palavras de Bilezikian
(2007, p. 8-9,) que, ao ser perguntado, em entrevista, sobre as suas
convicgdes igualitaristas, apresenta uma explicagédo que nos adverte sobre os

perigos das distin¢des:

Eu nasci e fui criado em Paris. Ainda crianca, eu vi as tropas
nazistas de Hitler invadirem a Franga. Eu vivi naquela opressao por
quatro anos durante a Segunda Guerra Mundial. Foi nesse periodo
que eu desenvolvi uma profunda rejeigdo a nogdo de merecimento
da lideranga com base no direito do nascimento. Hitler e os
alemées naquela época nos diziam que eles eram a super raga, €
portanto, mereciam governar o mundo. Aquilo ndo me parecia
certo. A alegacédo de superioridade era baseada na sua escolha
racial. Desde aquele tempo, eu me sinto muito desconfortavel com
qualquer alegagdo de merecimento que seja supostamente
derivada de um direito divino ou do direito de nascimento. Isso se
aplica a diferencas raciais, e, é claro, as diferencas de sexo (grifo e
tradugao nossa).

A epistola de Tiago, na Biblia, também aborda a tematica da
distingdo, ou, parcialidade: no capitulo 2,1-7, o autor condena aqueles da
igreja que demonstram e agem com parcialidade. Tiago ilustra esse
ensinamento a partir do exemplo daqueles que reservam os bons assentos e
proeminéncia na igreja aos ricos, mantendo os pobres a sombra. Tiago entao
relembra os seus leitores qual € o padrao ou, a Lei do Reino, e elogia os que
se pautam por ela: “Se vocés de fato obedecerem a lei do Reino encontrada
na Escritura que diz: ame o seu proximo como a si mesmo, estarao agindo
corretamente” (vs 8). A seguir, Tiago acrescenta uma nota sombria a sua
recomendacao: “se, todavia, fazeis acepgdo de pessoas, cometeis pecado,
sendo arguidos pela lei como transgressores” (vs 9, grifo nosso). Mickelsen
(1989, loc. 2197), discorrendo sobre essa pericope sugere que € valido
indagar se, atualmente, a maneira como as mulheres sado percebidas e
tratadas em algumas igrejas n&do seria também um exemplo similar de

parcialidade.
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Uma outra questao incoerente — e aqui, declaramos: incoerente nao
somente a partir do principio da racionalidade, que inclui a inteligéncia, mas
também com o principio do Sola Scriptura, que aponta para a unidade das
Escrituras — nas postulacdes de Vasconcelos é a declaracdo de que os dons,
concedidos por Deus, devem ser limitados em sua utilizacdo. E interessante
notar que nas abordagens sobre dons espirituais, o apdstolo Paulo nunca fez
distingdo alguma a respeito da distribuigdo e/ou uso dos dons. Ao contrario, o
ensino do apostolo sobre os dons é que trata-se de uma prerrogativa do
Espirito: “Mas um s6 e o mesmo Espirito realiza todas estas coisas,
distribuindo-as, como lhe apraz, a cada um, individualmente (1Cor 12,11,

grifo nosso). Mickelsen (1989, loc. 2197) re-afirma essas ponderagoes:

Nas passagens sobre dons, que aparecem nas quatro cartas
paulinas (1 Cor 12,4-31; 14,1-40; Rm 12,3-13; Ef 4,11-14; 5,15-20;
Col 3,12-17), Paulo nunca faz distingao entre ‘dons masculinos’ e
‘dons femininos’, nem sugere diferengas no modo como os dons
deveriam ser usados. Ele, pessoalmente, ndo praticava tais
diferencas.

Esta autora, ao abordar a questdo do porque de algumas igrejas
proibirem e/ou limitarem o uso dos dons pelas mulheres, explica que a
historia das igrejas primitivas indica que as mulheres usavam livremente os
seus dons, inclusive como lideres, e que as restricdes comegaram a aparecer
a partir do século Il e se intensificaram com o reinado de Constantino, no
século Ill, quando o cristianismo se tornou a religido oficial do Império
Romano. A partir dai, a igreja se amoldou aos padrdes da cultura romana
com o seu conceito de patria potestas, que significava que os pais
(masculino) tinham absoluta autoridade sobre os integrantes da casa —
esposas, criangas e escravos. Algumas igrejas cristds da atualidade ainda
seguem a ‘cadeia de comando’ fundamentada por essa filosofia — filosofia
que ha muito ja havia sido abolida pelos ensinamentos de Jesus e de Paulo,
que se pautavam e ensinavam a submissdo mutua dos cristaos (Ef 5,21)
(MICKELSEN, 1989, loc. 2202).

No que tange a justificativa para, atualmente, se instituir as restricdes
sobre o uso dos dons, Mickelsen (1989, loc. 2202) alega que esta se da a

partir da escolha de alguns versos biblicos que sao algados dentre os outros
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e estabelecidos como padrao de comportamento e vivéncia sem que se
considere o contexto historico e literario dos textos utilizados. Aqui, vale a
pena mencionar as alegacbes de Matos (2010, p. 36) de que os
fundamentalistas costumam pingar textos biblicos para justificar o siléncio e a
submissao feminina e, dessa forma, promovem desigualdade e opressao

entre as pessoas na familia, na igreja, na sociedade.

4.4.1.2 Governar é fazer crer... imaginarios e discursos

A partir dos exemplos de Monteiro e Vasconcelos, é possivel
perceber também como o imaginario em torno do lugar e do papel da mulher
vai sendo construido e se perpetuando por meio do discurso eclesiastico.

A afirmacao de Vasconcelos de que o homem glorifica a Deus sendo
homem com toda a sua virilidade e a mulher O glorifica sendo mulher em
toda a sua graga, modéstia, feminilidade e submissdo diante do seu marido
esta recheada de imaginarios estereotipados sobre masculinidade e
feminilidade.

Ludovico (2010) aborda a tematica das construgdes historicas e
culturais acerca dos condicionamentos estereotipados sobre homens e
mulheres. Em suas ponderagdes, a autora nos lembra que trazemos uma
heranca cultural, reforcada até mesmo por Freud, que “tende a considerar o
macho o ser humano propriamente dito, e a fémea, um ser derivado dele e a
ele subordinado. Assim, a construcdo do masculino e de feminino € um
produto cultural, fruto da elaborag&o psicossocial das diferengas biologicas”
(LUDOQVICO, 2010, p. 24).

No trajeto dessas construgdes, algumas sociedades, por exemplo,
estimularam comportamentos considerados masculinos como o famoso
homem n&o chora que, por contraste, encoraja a mulher a chorar por dois:
‘ele é cabeca e ela coracdo. Ela sente por ele e ele pensa por ela. Esse
condicionamento mutilou ambos, aprisionando-os num roteiro estereotipado
que os privou do equilibrio saudavel e estimulante” (LUDOVICO, 2010, p. 25-
6, grifo nosso). A respeito dessa argumentagdo, € valido lembrar que a
fixagdo e/ou determinagdo de caracteristicas como sendo femininas ou

masculinas, decorre da divisdo de papeis que € convencionada pelas
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sociedades em geral®®> (GERSTENBERGER e SCHRAGE, 1981, p. 9).
Pontua-se, portanto, que nao é possivel deduzir qualidades de carater e nem
formas comportamentais diretamente das fungdes corporais — biolégicas — de
homens e mulheres.

Ludovico faz referéncia ainda ao famosos poema de Victor Hugo O
Homem e A Mulher que, ainda hoje, encontra espago para aceitagao em

nossa sociedade®. Aqui, apresentamos parte dele:

O homem é a mais elevada das criaturas;
A mulher é o mais sublime dos ideais.

O homem é o cérebro;

A mulher € o coraggo. [...]

O homem ¢ forte pela razao;

A mulher é invencivel pelas lagrimas.

A razdo convence, as lagrimas comovem.
O homem é capaz de todos os heroismos;
A mulher, de todos os martirios.

O heroismo enobrece, o martirio sublima. [...]
O homem pensa; a mulher sonha.

Pensar é ter, no cranio, uma larva;
Sonhar é ter, na fronte, uma auréola. [...]
O homem pensa; a mulher sonha.

Pensar é ter, no cranio, uma larva;
Sonhar é ter, na fronte, uma auréola.

Este poema é um exemplo claro da construcédo e perpetuacédo — ou,
dos efeitos duradouros, referenciados por Bourdieu (2009) — dos esteredtipos
no imaginario das sociedades. A partir dessa formulagdo poética, Ludovico
(2010, p. 26-7) faz algumas consideragbes: ‘o homem desenvolve a
capacidade de raciocinar, a mulher, de manipular; [...] o homem ¢é corajoso,
vence e conquista; a mulher se sacrifica, se entrega e abre méao; [...] o
homem enfrenta a realidade; a mulher so resta fugir na fantasia”. Ha que se
perceber o quanto esses esteredtipos foram e ainda sio restritivos e
deformadores tanto para os homens como para as mulheres,

As consequéncias dessa dicotomia, segundo Ludovico, podem ser

percebidas ainda na atualidade:

A mulher tem que ser boazinha e sedutora; o homem, forte e
determinado. Ela deve silenciar a mente e concentrar-se na

53 Aqui, os autores citam exemplos de sociedades que apresentam papeis diferentes das
convengdes atuais para homens e mulheres.
54 A autora aqui faz mengao as postagens em redes sociais desse poema.
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aparéncia para alcancar padrdes de beleza muito distantes de sua
heranca familiar. Ele precisa reprimir as emogdes e ser vencedor.
Ambos s6 conseguem o reconhecimento social amputando uma
parte essencial de si mesmos [...]. [No entanto] Deus n&o criou
seres pela metade [...] Deus fez pessoas inteiras que se unem para
mutuo enriquecimento [...] (LUDOVICO, 2010, p. 27-9, grifo da
autora).

Por fim, Ludovico (2010, p. 24) aponta para a necessidade de se
abandonar as personas — personagens construidos para agradar, ser aceito,
se conformar ao modelo estabelecido etc. — e lidar com o self, que é o eu
verdadeiro criado a imagem de Deus.

Para nés, as contribuicbes dessa autora sao significativas uma vez
que esclarece como a afirmagao de Vasconcelos se distancia da doutrina
biblica da Imago Dei e se firma em parametros culturais. Aqui, vale ressaltar
que, a admoestacdo do apostolo Paulo para aqueles que almejam
experimentar a boa, perfeita e agradavel vontade de Deus € que tenham os
seus (pre)conceitos culturais revistos e transformados: “E ndo vos conformeis
com este século, mas transformai-vos pela renovagdo da vossa mente, para
que experimenteis qual seja a boa, agradavel e perfeita vontade de Deus”
(Rm 12,2, grifo nosso).

Ainda sobre as palavras de Vasconcelos, ressaltamos que trata-se de
um discurso que, segundo Bourdieu, atribui um carater transcendente e, por
isso, inquestionavel a uma verdade e, nesse sentido, além de legitimar uma
relacdo que € arbitraria, define como as relagdes devem ser desenvolvidas,
isto €, as mulheres sempre submissas aos homens.

No que se refere a analise dos discursos relacionada a tematica da
dominagao, quem contribui com o debate € Moura (2009, p. 22) quando

pondera sobre a obra de Bourdieu:

Para ele [Bourdieu] a dominacdo utiliza formas variadas de
relagbes de poder e descreve como os géneros, via ideologia de
dominagéo masculina, sao transformados em discursos. A lingua é
um sistema simbdlico e, como tal, tem o poder de moldar
interpretacbes que se tornam comuns e homogéneas e se
naturalizam nas relagées sociais. Os sistemas simbdlicos tém como
funcdo logica a ordenagcdo do mundo e tendem a consolidar as
relacdes de poder e dominagao.
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Liebel (2003, p. 7), na mesma linha de analise que Moura, traz o

debate para esfera religiosa e declara:

Inculcar a ideologia religiosa e a liturgia, impor as observancias
rituais vividas como a condi¢ao de salvaguarda da ordem cdsmica
e da subsisténcia do grupo, significa reproduzir as relagdes
fundamentais da ordem social.

Com a fungao de estabelecer um consenso acerca da disposi¢cao
das estruturas e posicdes no mundo, o campo religioso utiliza a
autoridade para combater as tentativas proféticas ou heréticas de
subverséo da ordem simbdlica.

Na perspectiva dessa autora, o discurso eclesiastico sera usado
muitas vezes como meio de perpetuacdo da inferioridade do feminino,
cumprindo a fungao de legitimar a ordem estabelecida.

O discurso faz parte de um sistema simbdlico e, portanto, modela
interpretacbes que vao se tornando comuns e se naturalizando nas relagdes
sociais. Esta esfera de dominagdo € o que Foucault (1988) denomina de
vontade de verdade. Para este autor, sdo principalmente as instancias das
producdes discursivas que vao fundamentar tanto as produgdées do saber
quanto a pratica do poder nas relacbes. Nesse sentido, poder e saber sao
articulados por meio do discurso. E justamente na construcdo do suposto
discurso verdadeiro que reside o jogo de interesses que contempla o poder
ou, no caso, a legitimagao e naturalizagdo de uma doutrina que é imposta
pelas vias de interpretacdo do masculino, que € quem ainda domina a
producao do sagrado na IPB.

No que se refere a fé cristd — a qual Vasconcelos alega basear-se —
Ludovico (2010, p. 23) nos lembra que “a fé cristd ndo se resume em acatar
uma [suposta] reta doutrina acerca de Deus”. Ha que se entender que, para a
fé crista, a Verdade ndo é uma declaracédo verdadeira, mas o proprio Cristo,
palavra encarnada (o Logos de Deus).

Assim sendo, a partir dos exemplos apresentados argumentamos
que a autoridade — eclesiastica, do conhecimento, da hermenéutica etc. — na
IPB é utilizada para introjetar tanto no feminino quanto no masculino um
imaginario de naturalizagdo da subordinacdo feminina. Nos referimos ao

imaginario que € construido e legitimado por um discurso que se funda em
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uma suposta instituicdo divina e que, portanto, leva a normalizacdo do

assujeitamento do feminino em relagdo ao masculino.

4.4.2 A normalizagéo estereotipada: tragcos da violéncia simbdlica

Miskolci (2003), ao discorrer sobre a concepgdo de normalidade,
propde as seguintes indagacdes: ‘o que € normal? o que € desvio?’ Para este
autor, a nogao de normalidade € construida historicamente através de um
processo longo e complicado e que tem como forga motora um intuito
disciplinar. Miskolci se apdia na idéia do bio-poder® — o conjunto de praticas
e discursos que instituem a sociedade e a organizam - para o
estabelecimento de uma generalizagdo da normalidade como ideal.

Em sua explanacgao do tema, Miskolci foca na sociedade ocidental de
meados do século XIX e enfatiza que a preocupacédo com a desordem social
e decadéncia que marcou a sociedade daquela época deu origem ao
discurso de perigo e perversdao que moldou o imaginario burgués. O desvio
se estabelecia quando uma das caracteristicas consideradas como padréo
pela sociedade era desobedecida (MISKOLCI, 2003, p. 114).

Nessa trajetoria de analise, o autor enfatiza que os imaginarios se
davam a partir de esteredtipos que determinavam os padrées de normalidade
— elou desvio — e que eram evidenciados através de comportamentos
cristalizados tanto do masculino quanto do feminino. Miskolci nos oferece um
exemplo desse modo comportamental cristalizado como sendo o ‘normal’
quando lembra que, nas sociedades burguesas, o adultério masculino nunca
foi posto em questdo, enquanto o feminino foi declarado sinénimo de
ninfomania.

Lembramos aqui da passagem registrada no evangelho de Jo 8,1-11,

comumente conhecida como A passagem da mulher adultera:

Jesus, porém, foi para o Monte das Oliveiras. E pela manha cedo tornou
para o templo, e todo o povo vinha ter com ele, e, assentando-se, os
ensinava. E os escribas e fariseus trouxeram-lhe uma mulher apanhada
em adultério; E, pondo-a no meio, disseram-lhe: Mestre, esta mulher foi
apanhada, no préprio ato, adulterando. E na lei nos mandou Moisés que

%5 Miskolci deixa claro que apropria-se do termo teorizado por Michel Foucault em Les
anormaux: cours au College de France 1974-1975.
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as tais sejam apedrejadas. Tu, pois, que dizes? Isto diziam eles,
tentando-o, para que tivessem de que o acusar. Mas Jesus, inclinando-
se, escrevia com o dedo na terra. E, como insistissem, perguntando-lhe,
endireitou-se, e disse-lhes: Aquele que de entre vés esta sem pecado
seja o primeiro que atire pedra contra ela. E, tornando a inclinar-se,
escrevia na terra. Quando ouviram isto, redarguidos da consciéncia,
sairam um a um, a comecgar pelos mais velhos até aos ultimos; ficou s6
Jesus e a mulher que estava no meio. E, endireitando-se Jesus, e nao
vendo ninguém mais do que a mulher, disse-lhe: Mulher, onde estdo
aqueles teus acusadores? Ninguém te condenou? E ela disse: Ninguém,
Senhor. E disse-lhe Jesus: Nem eu também te condeno; vai-te, e nao
peques mais (Jo 8,1-11).

Essa € uma histéria bastante conhecida: Os fariseus querendo testar
Jesus, levam até Ele uma mulher que fora pega em flagrante adultério. E,
conforme a lei, este era um pecado passivel de morte, ou seja, a mulher
deveria ser apedrejada. Este pequeno trecho do texto biblico pode ser
interpretado de varias maneiras. No entanto, o que queremos destacar aqui €
o fato de que em nenhum momento o homem em questéo é citado. Ou seja,
apesar do flagrante adultério e apesar da Lei judaica prever que ambos
deveriam ser mortos, toma-se como ‘natural’ que a mulher, e somente ela,
fosse apedrejada.

Isto € o que Bourdieu chama de o paradoxo da déxa:

O fato de que a ordem do mundo, tal como esta, com seus sentidos
unicos e seus sentidos proibidos [...] que a ordem estabelecida,
com suas relacdes de dominacgao [...] perpetue-se tao facilmente e
que condicdes de existéncia das mais intoleraveis possam
permanentemente serem vistas como aceitaveis ou até mesmo
naturais (BOURDIEU, 2009, p. 7).

Para Bourdieu (2009, p. 7) ainda, a naturalizag&o da superioridade do
masculino em relacao ao feminino €, na verdade, uma forma de violéncia:
“‘Sempre vi na dominagcdo masculina, e no modo como é imposta e
vivenciada, o exemplo [...] daquilo que eu chamo de violéncia simbdlica”. Este
seria, para Bourdieu (2009, p. 64), o Habitus feminino, no qual a norma se
investe e se cristaliza no corpo das mulheres, incorporando-se ai uma
violéncia que, ainda que aconteca de forma simbdlica, se faz presente no

cotidiano das mulheres.
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4.5 O PRESBITERIANISMO®® DA RETA DOUTRINA E SUAS
INTERPRETACOES FUNDAMENTALISTAS

A pergunta balizadora das apreciagdes aqui delineadas ocorreu em
torno da tematica da(s) interpretagao(s) biblica(s). Mais especificamente,
abordamos a hipotese de, na IPB, o texto biblico estar sendo utilizado de
maneira a corroborar para a perpetuacdo do estado de subjugacdo das
mulheres.

A partir das consideragdes apresentadas, ou seja, a trajetoria da IPB
e 0s exemplos de instrugbes teologicas dessa denominagdo, bem como 0s
imaginarios e discursos que pretenderam e ainda pretendem representar as
mulheres, recorremos aqui as palavras de Ruether (1993, p. 24) quando
afirma que “qualquer principio de religido ou sociedade que marginalize um
grupo de pessoas, tachando-as de menos do que plenamente humanas,
diminui a nds todos/as”. E interessante notar que essa autora profere essas
palavras no contexto de abordagem sobre a Imago Dei — um conceito
essencial para a teologia crista. Ruether defende que, diante da humanidade
— historicamente — diminuida das mulheres, o principio positivo da teologia
feminista, conforme ja mencionado, é justamente o de promover a plena
humanidade das mulheres. No entanto, a autora nos lembra que esse
principio n&o € novo porque a correlagdao entre a natureza humana original,
isto é, auténtica (/mago dei/Cristo) e a humanidade caida é o preceito que
estrutura a teologia cristd basica. A singularidade da teologia feminista,
esclarece Ruether, é a reivindicagao por parte das mulheres, desse principio,
uma vez que o seu uso, na teologia masculina, foi corrompido pelo sexismo.
Ou seja, a partir da teologia feminista, as mulheres também nomeiam-se
como sujeitos da humanidade auténtica e plena. Vale a pena citar a

sumarizagao de Ruether (1993, p. 24) sobre a questéo:

O fato de os homens terem sido nomeados como normas da
humanidade auténtica fez com que as mulheres servissem de bode
expiatério para o pecado e fossem marginalizadas tanto na
humanidade original quanto na redimida. Isso distorce e contradiz o

% Rubem Alves cunhou o termo Protestantismo da Reta Doutrina no livro Religido e
Represséo. Aqui, nos valemos da expressao de Alves para versar sobre essa reta doutrina,
referenciada por Alves, em redutos presbiterianos.
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paradigma teoldégico da Imago deilCristo. Definido como
humanidade masculina contra as mulheres ou acima delas, como
humanidade da classe dominante acima das classes de servos, o
paradigma da I/mago dei/Cristo converte-se em instrumento do
pecado, e ndao numa revelagdo do divino e num instrumento de
graga.

A contrapartida também € verdadeira. Por isso, o pressuposto da
teologia feminista ndo esta em inverter o erro do sexismo buscando diminuir
a humanidade masculina. Ao contrario, a busca é por um novo modo de
relacionamento, que nao se baseie no modelo hierarquico e que também nao
diminua o potencial do outro (no caso, os homens). Nesse sentido, este
modelo ndo é novo, como se fosse ‘uma nova invengdo’ da teologia
feminista, mas trata-se da busca pela vivéncia de uma humanidade plena,
por homens e mulheres, evidenciado pelo paradigma da Imago dei/Cristo,
paradigma este que atesta a mutualidade entre os sexos, e que € o padrao
estabelecido pelo Criador tanto na Criagao quanto na Nova Criagao.

Entretanto, o que se percebe atualmente na IPB é o esfor¢o para a
manutengao do status quo vigente, no qual os lugares — fungdes, papeis, etc
— de homens e mulheres se baseiam na hierarquia entre 0s sexos e sao
estabelecidos ndo pelos dons/vocagdes do Espirito, mas antes, por tradicdes
culturais, como € o caso acima citado do patria potestas. Ha que se
reconhecer que ha um descompasso dessa denominagao com o principio do
Sola Scriptura que afirma a autoridade da Biblia em detrimento de qualquer
tradicao.

Pontua-se, no entanto, que a justificativa para a conservagao do atual
status quo, nessa denominacéao, utiliza justamente a Biblia como alicerce.
Nesse quesito, o discurso eclesiastico gira em torno da obsessao com a
verdade, denunciada por Alves, de quem alega possuir a pura doutrina. Aqui,
€ possivel observar as ponderacbes de Boff quando afirma que o
fundamentalismo se expressa também na forma de interpretar e viver uma
doutrina. Ou seja, para Boff, o intérprete fundamentalista é aquele que
confere um carater absoluto ao seu ponto de vista e que ndo tolera outra
verdade — ou, acrescentamos ainda, outras teologias. Sobre a questado, é

valido fazer referéncia a denuncia de Bourdieu (1989, p. 38), quando discorre
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sobre a concorréncia pelo monopdlio no campo religioso, de que o subcampo
teologico torna-se, ele préprio, em campo de concorréncia.

No que se refere ainda a tematica da(s) interpretagao(s) biblicas,
Gongalves Araujo (2015, p. 17), nos lembra que, ao longo da histoéria, achou-
se muitos versiculos para fundamentar, por exemplo, a matanga dos
habitantes no continente americano e também para justificar a escravidao
dos negros. Percebemos aqui, 0 mesmo padrao para a justificativa da
subjugacao da mulher, na qual textos, fora do contexto, sdo pingados para
validar a submisséo feminina.

Mickelsen (1989, loc. 2056), sobre a questdo, apresenta o que ela
mesma define como falacias hermenéuticas®”. A autora apresenta trés
dessas falacias:

1) O literalismo seletivo — selecionar passagens que gostamos em
detrimento de outros ensinamentos;

2) Injetar no texto idéias e preconceitos proprios®® (eisegesis) — aqui,
Mickelsen cita como exemplo justamente as narrativas da Criagdo, no
Génesis, onde muitos intérpretes read into the text uma subordinacdo da
mulher ao homem que nao esta no texto.

3) Exegese de proposi¢cao — Mickelsen nos lembra que afirmar uma
proposta e depois buscar apoio através do literalismo seletivo e de eisegesis
(read into the text) permitiu usar a Biblia para provar praticamente qualquer
coisa que o intérprete escolhesse.

Mickelsen (1989, loc. 2001-9) discorre ainda sobre a importancia dos
principios usados na interpretacdo da Biblia porque estes tém grande
influéncia nas conclusdes obtidas. Esta autora, concordando com os
pressupostos hermenéuticos apresentados por Johnson (cap. 2), sugere que
a primeira pergunta a ser feita pelo intérprete deve ser: o que este texto
estava comunicando, através do servo — ou serva — de Deus, aos primeiros

ouvintes e leitores daquela mensagem? O que significou para eles? Isso

57 E vélido pontuar que estamos cientes que a expressao faldcias hermenéuticas, utilizada
por Mickelsen, pode sugerir a existéncia de uma hermenéutica verdadeira. No entanto, a
expressao é utilizada pela autora em um contexto especifico em que a intencéo é rebater
argumentos tradicionalistas que se fundamentam em interpretagdes literais do texto biblico.
A autora, portanto, ndo esta argumento a favor de uma hermenéutica verdadeira, mas antes,
se contrapondo a uma interpretagao que se pretende como a unica verdadeira.

58 A autora usa, no inglés, a expressao read into the text.
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geralmente demanda algum entendimento da histéria e cultura do tempo bem
como da situagao especifica dos leitores originais. E, com certeza, demanda
também um exame cuidadoso do contexto literario de uma afirmacéo.
Mickelsen alega ser verdadeiro o ditado de que um texto fora de contexto s6
serve de pretexto. Para entender o que um verso, ou uma frase ou uma
palavra significam, toda a linha de pensamento e o assunto abordado devem
ser examinados.

Uma outra pergunta, que segundo Mickelsen, naturalmente a seguir
se coloca ao intérprete, €: como nds devemos entender e aplicar a passagem
— se € que ela deve ser aplicada — as pessoas hoje? Para responder esta
pergunta um segundo passo deve ser dado: identificar os mais importantes
principios biblicos uma vez que estes devem ocupar o primeiro lugar em
nossas consideracoes e devem ter prioridade em tudo o que fazemos. Aqui, é
valido (re)lembrar as ponderagdes de Tamez (2005) e Wright (2001) sobre a
necessidade de que as interpretagdes dos textos biblicos realmente estejam
firmadas e apresentem os principios libertadores do evangelho de Jesus
Cristo.

Para Mickelsen ainda, ha que se considerar que a Biblia tem muitos
preceitos para o povo ‘onde eles estavam’ que ndao necessariamente devem
ser aplicados a todas pessoas em todas as circunstancias. Essa distingao,
esclarece essa autora, ndo € uma desculpa para se livrar dos ensinamentos
que nao gostamos. Pelo contrario, ela direciona a maneira de se pesquisar 0s
muitos ensinamentos na Biblia que, obviamente, ndo tinham a intengao de
ser universais para todos os tempos.

Vale ressaltar que ao apresentarmos as ponderagdes de Mickelsen
sobre as falacias e os principios para a(s) interpretagao(s) biblica(s), o nosso
interesse é evidenciar as diferengas nas interpretacées que se ancoram nos
métodos historicos-criticos e as interpretagdes fundamentalistas que, via de
regra, sao literais e ndo comportam releituras, reinterpretagdes ou mesmo a
busca por novas ressonancias que considerem as mudangas dos contextos
historicos.

Vale lembrar que a prépria Biblia registra a dificuldade de alguns
discipulos de Jesus em empregar uma releitura contextual na vivéncia do

evangelho. Este é o caso, v.g., de Pedro, que havia pregado uma mensagem
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abrangente no pentecoste — o Espirito Santo comissionando a todos, judeus
e gentios, homem e mulher, jovem e velho, escravo e livre — deixou de aplicar
esta mesma mensagem quando ele foi enviado a Cornélio, um gentio, com a
mensagem do evangelho. Pedro precisou, novamente, reconhecer e
relembrar de um principio basico do evangelho: “reconhecgo, por verdade, que
Deus ndo faz acepgdo de pessoas; (At. 10,34b, grifo nosso). E mais, o
préprio apoéstolo propdem a pergunta: “porventura, pode alguém recusar a
agua, para que nao sejam batizados estes que, assim como nds, receberam
o Espirito Santo? (At 10,47).

Ha que se perguntar se a igreja de hoje — e aqui nos referimos em
especial a IPB — ndo esta enfrentando um problema similar quando se trata
dos dons das mulheres. Nesse sentido, pergunta-se: alguém pode negar o
ministério que o Espirito tem dado as mulheres?

Por fim, vale a pena relembrar que dentre as discussdes teoldgicas
que impulsionaram a Reforma Protestante do século XVI esta o tema do
sacerddcio universal de todos os santos (1Pe 2,9). No entanto, apesar desse
grito anticlerical da Reforma, que afirma a possibilidade de todas as pessoas
se achegarem a Deus sem intermediagdo e de serem suas representantes
aqui na terra, a IPB — uma igreja que se apdia nos parametros da Reforma —
parece esquecer (ou faz questdo de n&o lembrar) que o status clerical
resgatado e enfatizado na Reforma inclui homens e mulheres. Campos
(2006, p. 256), ao comentar sobre a questdo assinala que na teoria, esse
preceito da Reforma é afirmado®®, a praxis, contudo n&o ¢ alterada.

Sobre a questdo, vale a pena destacar as ponderacbdes de
Cavalcante quando discorre sobre ‘o espirito protestante®”’. O autor explica
que se trata de “um espirito de critica profética e de protesto criativo, que
brotam do reconhecimento da soberania de Deus e do carater vivo de sua
auto-revelagao em Jesus Cristo” (CAVALCANTE, 2003, s/p). Nao se trata de
um principio primariamente negativo. Ao contrario, o protesto brota de uma

interpretacdo positiva do evangelho. Esta € a marca do protestantismo:

59 O periédico SAF em Revista, por exemplo — utilizado por Campos em suas analises — em
uma de suas edigdes, traz uma discusséo teoldgica a respeito da Reforma Protestante do
século XVI. A proposta ali € rememorar os grandes temas teolégicos daquele movimento,
dentre os quais, esta o sacerddcio universal de todos os santos, que é evidenciado no artigo.
60 Cavalcante deixa claro que utiliza um conceito desenvolvido pelo tedlogo Paul Tillich no
livro A Era Protestante.
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“achando-se decididamente entregue ao principio de critica a luz da Palavra
de Deus, sempre havera no protestantismo a possibilidade de uma reforma
interior” (CAVALCANTE, 2003, s/p). Ou seja, o protestantismo aponta para
uma realidade que o transcende e, é nesse sentido que pode-se dizer que o
espirito protestante tem a coragem de protestar contra si mesmo e de
exorcizar-se. Por isso, mesmo que se encontrem nos trilhos do
protestantismo repetidas pretensées que se fundamentam na vontade de
verdade da suposta reta doutrina, como € possivel perceber em muitos
grupos protestantes, nos mesmos trilhos encontram-se também a presenca

de continuos protestos contra tais pretensdes.
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CONCLUSAO

Tomando o texto biblico como fonte de autoridade no cristianismo,
essa pesquisa demonstrou que a interpretacdo é fator essencial nas
apreciagdes que envolvem as relagées humanas. Haja visto que uma mesma
pericope pode chegar a conclusdes diametralmente opostas, como
historicamente aconteceu com as abordagens sobre a escravidao de negros
no continente americano. Interpretagdes, portanto, podem oprimir ou libertar.

A pesquisa ndao abordou questdes como inerrancia ou inspiragao
divina da Biblia. Para nds, o pressuposto adotado é que trata-se de Escritura
Sagrada do Cristianismo. Por isso, ndo entramos em debates sobre autorias
ou veracidades de narrativas. Antes, nos ocupamos com interpretacées que
sao feitas deste texto que é aceito pelos fiéis cristdos como unica regra de fé
e pratica.

A nossa tese, portanto, pautou-se em interpretagdes biblicas — mais
especificamente, em interpretagdes a respeito do feminino — e constatou que,
do mesmo modo como ocorreu com a tematica da escraviddo em épocas
passadas, atualmente, alguns nichos do cristianismo utilizam o texto biblico
para justificar a subjugacéao das mulheres.

Os argumentos para tal justificativa, se apresentam sutilmente
revestidos de beleza e sacralidade: por amor a ela, proibe-se que ela assuma
uma posicdo de lideranca; ela pode usar os seus dons para ensinar as
criangas, disso, Deus se agrada; a esposa fiel, que vive de acordo com 0s
parametros biblicos, vé na manutengéo do lar, a sua vocagdo; Deus escreve
no coragdo do homem o impulso da lideranca, e a sabedoria para aprecia-lo
no coragdo de uma mulher. E assim por diante. Sdo discursos formatados e
formatadores que permeiam o imaginario e atuam de maneira a instituir e
cristalizar uma ordem social que é arbitraria.

Diante deste cenario, percebeu-se que em alguns redutos religiosos
— e aqui, falamos da IPB que foi o nosso locus de pesquisa — aceita-se
passivamente esses argumentos pois presume-se que sao validados pela

Biblia. Os pressupostos ndo sédo questionados.
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A pesquisa confirmou a nossa hipotese de que, no trato com o texto
biblico, as afirmacgdes, postulacdes e discursos que naturalizam a subjugacao
feminina, ancoram-se em interpretagdes cuja base teoldgica esta nas
concepgdes fornecidas pela escola teoldgica da posicdo complementarista.
No trajeto, demonstramos que tratam-se de interpretagbes fundamentalistas
que, além de nao estarem abertas ao didlogo, também nao aceitam nenhuma
outra (re)leitura da Biblia que nao seja aquela ja postulada pela hermenéutica
tradicional.

Ancorados no principio do Sola Scriptura, fizemos uso da
hermenéutica feminista de libertagdo em nossa pesquisa. Esta nos permitiu,
dentre outros aspectos, questionar concepgdes androcéntricas e patriarcais
presentes nas interpretac¢des tradicionais, desmascarar discursos opressivos
e delinear uma ética pautada na humanidade plena dos seres humanos.
Quanto aos subsidios para as analises biblicas, encontramos suporte na
teoria e em autores da escola igualitarista.

Imbuidos deste aparato metodoldgico, analisamos, em um primeiro
momento, as narrativas da criacdo e queda (Gn 1-3). Os argumentos
complementaristas que buscam estabelecer a dominagdo do homem -
disfarcada por expressdes como lideranga masculina — sobre a mulher como
parte do projeto inicial do Criador para a humanidade, foram rebatidas com
exegeses de autores que nao se pautam em leituras literais dos textos.
Antes, trabalham com métodos historico-criticos que consideram o contexto
historico e literario dos textos analisados. O contraponto fundamental nessas
narrativas € a doutrina da /Imago Dei que afirma a humanidade plena,
conferida por Deus, para que ambos — homem e mulher, sem distingédo de
papeis ou fungdes — o representasse e cuidasse da sua boa criacao.

Ha que se pontuar que a teologia complementarista ndo nega a
igualdade de homens e mulheres em termos de valor enquanto pessoas
criadas a imagem de Deus. Entretanto, a partir de uma leitura
fundamentalista do texto biblico, procura determinar e definir espacos e
lugares para homens e mulheres. E mais, como foi constatado pelos artigos
analisados na pesquisa, esta vertente teolégica busca especificar até mesmo
os dons para cada sexo, que, segundo as Escrituras, sdo de prerrogativa do

Espirito Santo.
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Sobre a narrativa da Queda (Gn 3), pontua-se que a hermenéutica
aqui utilizada nao rejeita os conceitos dessa doutrina, mas rejeita a
interpretacado tradicionalista que faz da mulher o bode expiatério para o
advento do mal. Através dessa pesquisa foi possivel (re)descobrir o sentido
da Queda de uma maneira contraria as interpretacbées complementaristas e
fundamentalistas.

No que se refere a pericope de 1Tm 2,8-15, amplamente utilizada
pelos complementaristas para justificar a proibicado de cargos eclesiais para
as mulheres — ou, os oficios sagrados, conforme a descricdo da IPB — essa
pesquisa fez uso de interpretacdes e exegeses de autores igualitaristas, que
afirmam o contrario. Ou seja, a partir de analises que, primeiro, consideraram
a pericope a luz da escritura como um todo; segundo, atentaram para as
palavras e frases pouco consideradas e/ou utilizadas na propria Biblia; e
terceiro, avaliaram o texto a partir do seu panorama histérico-pastoral,
constatou-se que 1Tm 2,8-15, no que se refere a tematica da lideranca e
ensino nas igrejas, possui uma mensagem positiva e de empoderamento
para as mulheres. No viés dessa interpretacdo, a conclusédo € que 1Tm,
quando entendido a partir do contexto em que foi redigido, corrobora com a
mensagem de que no Reino de Deus os ministérios sdo desenvolvidos a
partir dos dons do Espirito (At 2,17), e ndo com base no sexo.

E importante esclarecer que o intuito da analise ndo foi afirmar essa
interpretacdo como a unica possivel para o texto de 1Tm, mas antes,
demonstrar que uma compreensdo do contexto pode levar a novas
interpretacbes que n&o aquela ndo s6 sugerida como afirmada pela escola
complementarista.

E mais, através da analise de 1Tm 2,8-15, demonstramos que uma
interpretacdo que se pauta pelo principio do Sola Scriputra, e que, por isso,
se baseia no todo da escritura, ndo pode universalizar a exortagdo dessa
pericope as mulheres em detrimento de varias outras que evidenciam a
presenga de lideranga(s) feminina(s) nas Igrejas do primeiro século.

Ainda com intuito de verificar se existe uma homogeneidade na
mensagem biblica no que diz respeito a relagio homem e mulher,
trabalhamos com analise tematica e tomamos como amostra representativa

textos que evidenciam o que chamamos de os inicios. A abordagem se deu a
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partir da apreciacdo de quatro pares humanos que experimentaram uma
hierofania. No entanto, a énfase nédo foi no ambito das aparicbes
extraordinarias, mas, antes, na agdo extraordinaria de um Criador que do
nada; da esterilidade; do vazio de um ventre; e da morte, faz nascer a vida.
Em cada narrativa analisada encontramos homem e mulher juntos,
comissionados a representar, como /Imago Dei, o carater do Criador por todo
0 mundo criado.

A nossa conclusdo, portanto, € que tanto homens como mulheres,
cada qual com suas singularidades e dons ofertados pelo Espirito Santo,
estdo aptos e comissionados a representar e refletir a Gloria do Criador em
toda e qualquer situagéo, posicao — seja ela eclesiastica, de lideranca, de
ensino etc.— e esfera da existéncia humana. Deus fez pessoas inteiras, isto &,
plenas em sua humanidade. Querer amputar parte dessa humanidade em
quaisquer dos sexos € transgredir a propria doutrina da Imago Dei. A
constatagdo, portanto, € de que o projeto inicial do Criador para a
humanidade aponta para um relacionamento de mutualidade entre os sexos.
Isto significa um modo de relacionamento que nos permite afirmar maneiras
diferentes de ser, mas que n&o diminui ou coloca abaixo um dos sexos, como
se da nas relagdes hierarquicas. Nesse sentido, a unidade dos sexos, no
mandato do Criador para o crescer e multiplicar, cuidando assim de toda a
criagao, evidencia o mutuo enriquecimento como o projeto inicial do Criador
para a humanidade. Por isso, ndo € bom que o homem esteja so.

Ainda na analise tematica dos inicios, argumentamos que na Nova
Criag&o — periodo inaugurado com o evento da ressurreicdo de Jesus — mais
uma vez, homem e mulher, como representantes da Imago Dei tem o0s seus
olhos abertos para uma nova realidade na qual a propria morte foi derrotada.
Essa nova realidade implica em transformacdes: a idéia de que o Reino de
Deus seria construido através de subjugacdes — como, por exemplo, um povo
(no caso, os judeus) tomando o poder imperial de outro povo (0s romanos) e
0 subjugando — morre em uma cruz. Mas com o Jesus ressurreto nasce uma
nova realidade que afeta todas as esferas da existéncia. Por isso, no Reino
de Deus, nédo pode haver distingdes entre judeus e nao judeus, escravos e

livres, homens e mulheres.
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Em suma, a doutrina da Nova Criagdo, que para alguns é o tema
central do Novo Testamento, aponta para a restauragcéo da Imago Dei e, no
que tange a relacdo homem e mulher, evidencia que € possivel comecgar a
vislumbrar a nova humanidade que pode surgir por meio da declaragao da
pessoalidade plena das mulheres.

A IPB foi escolhida para analise por ser esta uma denominagao
protestante que, ao chegar ao Brasil, trazia um ideario libertario, pelo menos
a época. Mas também — e, principalmente — porque trata-se de uma vertente
do protestantismo que alega pautar-se exclusivamente no principio do Sola
Scriptura para as interpretagdes biblicas.

Mediante analises de publicacdes do BP, que é o periddico oficial da
IPB, e de artigos publicados em sites por pastores — que sao também
professores e/ou conferencistas — dessa denominacdo, constatou-se a
prevaléncia de um modelo medieval e misogino de interpretagédo, que foi a
tbnica predominante na idade média, época da Reforma Protestante.

Em nossa analise, que se valeu da categoria analitica de género e da
hermenéutica feminista de libertacdo, discorremos, primeiramente, sobre a
presumida impossibilidade teoldgico doutrinaria da ordenacé&o feminina aos
oficios sagrados, defendida pela IPB. Aqui, constatou-se que os argumentos
utilizados para se justificar tal posicionamento baseiam-se em interpretagdes
fundamentalistas que conferem um carater absoluto ao seu ponto de vista e,
dessa forma, se declaram como a unica interpretacao possivel no assunto.
Nesse sentido, a IPB tem-se firmado a partir do conceito de Protestantismo
da Reta Doutrina, que se caracteriza pela obsessdo com a verdade. Sobre
essa questdo, conclui-se que a IPB, atualmente, estda encharcada de
declaragdes presumidamente verdadeiras que muito se distanciam da fé
cristd ja que esta ndao se resume na declaracdo de doutrinas que se
pretendem verdadeiras sobre Deus, mas no proprio Cristo: a verdade de
Deus — o logos — que é palavra encarnada.

Na analise que contemplou imaginarios e discursos sobre o feminino
na IPB, percebeu-se a construgdo de um imaginario atrelado a concepgdes
desenvolvidas pelos clérigos medievais. Ou seja, sdo percepgdes distorcidas,
que nascem de um universo exclusivamente masculino que se declara

empoderado por Deus para refletir sobre a natureza feminina e, assim,
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estabelecer o lugar das mulheres na familia, na sociedade e na igreja. Ainda
que o discurso atual ndo se baseie na demonizagdao da mulher, como em
outras épocas, é um discurso recheado de esteredtipos que pretende
estabelecer os padrées de comportamentos femininos.

No caso da IPB, demonstramos que os padrdes comportamentais
estabelecidos como norma divina para as mulheres na atualidade remontam
a padrdoes da cultura romana que foram balizados pelo conceito de patria
potestas: uma filosofia abolida pelos ensinamentos de Jesus e do apodstolo
Paulo, que, em contraposicao a patria potestas e sua cadeia de comando, se
pautavam e ensinavam a submissdo mutua dos cristaos.

No trajeto da andlise, demonstramos que esta normalizagéo
estereotipada que se impde na IPB como verdade declarada se evidencia
como violéncia simbdlica que, em ultima instancia, nega o principio da Imago
Dei que é declarado pela boca do Criador, na criacdo; ratificado pelas
narrativas dos inicios; e resgatado como parametro no Reino de Deus,
inaugurado na pessoa de Cristo.

A nossa conclusdao € que a representacdo do feminino, na IPB,
ocorre a partir da construgdo de um imaginario, que é legitimado por um
discurso que se declara verdadeiro, e que se ancora em uma suposta
instituicdo divina. Trata-se de um cenario complexo, bem sedimentado, que
introjetou, tanto no feminino quanto no masculino a naturalizagdo da
subordinacdo feminina. Nesse sentido, comprova-se a maxima atribuida a
Maquiavel de que governar é fazer crer.

Ha que se pontuar, no entanto, que, mesmo dentro da denominacgao,
€ possivel vislumbrar resisténcias, de mulheres e homens, que questionam
os pressupostos das hermenéuticas e interpretacbes fundamentalistas
utilizadas para legitimar decisdes — que sao arbitrarias e ndo condizem com o
modus operandi do Reino de Deus — de subjugagdes do feminino.

Por ultimo, lembramos que a nossa analise se pautou no principio do
Sola Scriptura, mesmo principio em que se baseiam a escola
complementarista e a IPB. Ha que se pontuar que este principio tem a Biblia
como unica regra de fé e pratica, e aponta para a unidade das escrituras, o

que requer que as leituras do texto biblico contemplem o todo das escrituras.
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O principio alega ainda que a Sagrada Escritura é seu proprio intérprete, ou
seja, que a Biblia explica a propria Biblia.

Com base nessas postulagdes, concluimos que as instrugdes
teologicas da IPB, bem como os imaginarios e discursos que pretendem
estabelecer o lugar — ou, a fungéo, as ag¢des, o uso dos dons etc. — das
mulheres, contradizem o principio do Sola Scriptura pois pautam-se em
versos isolados e/ou textos que sao algados dentre tantos outros, e utilizados
sem se considerar o contexto historico e literario dos mesmos. Nesse sentido,
sdo textos fora do contexto, usados como pretexto. Constatamos, portanto, a
presenca de falacias hermenéuticas em justificativas para a subjugacao
feminina que alegam pautar-se no texto biblico.

Em face das conclusdes obtidas sobre interpretacdes do feminino a
partir da Biblia, acreditamos que a pesquisa alcangou os seus propositos
metodoldgicos e comprovou que escolas teoldgicas e/ou denominagdes que
sustentam a subjugagdo da mulher ao homem utilizam as escrituras como
meio de legitimagao, mas se pautam em concepgodes que sao fundamentadas
em sistemas culturais e ndo na mensagem redentora, que é central no texto
biblico.

A proposta de dialogos que se pautem nas relagdes justas entre os
sexos continua aberta para novas reflexdes. Fica, portanto, o desafio de
ampliarmos o leque da analise em um outro trabalho, uma outra pesquisa.
Fica também o convite para que outros pesquisadores se juntem ao dialogo,
oferecendo novas leituras e interpretagcdes, bem como novas esferas de

analises para que a pesquisa seja enriquecida.
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