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Dedico esta dissertacdo em homenagem
ao meu amado sobrinho Victor (in
memoriam) que, mesmo vivendo pouco
tempo no seio da minha familia, marcou-
nos profundamente e, com isso, ainda
nos desperta uma profunda saudade e
extrema tristeza. K, sei que esta e estara
presente em todo os meus momentos até

nos encontrarmos posteriormente.
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Resumo

Este texto analisa a
participacdo da mulher na proposta
de Reino de Deus apresentado pelo
ministério de Jesus e, ao mesmo
tempo, abordar os Movimentos de
Jesus e, posteriormente, o cristao
fixado nas estruturas de seu tempo
e meio. Com a observacao das varias
expressoes sobre o Reino de Deus
contida nos textos dos evangelistas
pode-se fazer um estudo de género
entendendo a relacdo que estes
trabalhavam a idéia de Reino de
Deus com as mulheres, e como 1sso
dialogos de

era perpassado nos

Jesus e das comunidades cristas.

IX

Abstract
This text analyzes the
participation of woman in the

proposal Kingdom of God presented
by the department of Jesus and, at
the

same time, approaches the

Movements of Jesus and,
subsequently, the Christian set in
the structures of his time and half.
With the observation of the several
expressions about the Kingdom of
God contained us texts of the
evangelists 1s able to be done a
study of kind understanding the
relation that these worked Kingdom
of God 1dea with the women, and as
that to be passed us dialogues of
the Christian

Jesus and of

communities.



ABREVIATURAS E EXPRESSOES UTILIZADAS NO TEXTO

1 Cor

1Sm

1 Tm

1Ts

2 Cor

2 Rs

2 Sm

2 Tm

2Ts

A.E.C.

Ant.
apud
AT
At
B.J.
C.f.
Cl

CP

Dt

Primeira Epistola aos Corintios

Primeiro Livro de Samuel

Primeira Epistola a Timéteo

Primeira Epistola aos Tessalonicenses

Segunda Epistola aos Corintios

Segundo Livro dos Reis

Segundo Livro de Samuel

Segunda Epistola a Timoé6teo

Segunda Epistola aos Tessalonicenses

Antes da Era Crista.

Antiquitates (Antiguidades Judaicas)Flavio Josefo
Citacao de Citacao

Antigo ou Primeiro Testamento

Atos dos Apostolos

Bellum Judaecum (Guerra dos Judeus) Flavio Josefo
Confira

Colossenses

Corpus Paulinum

Daniel

Deuteronomio

X1



E.C.

Ecl

Eclo

Ef

e.g.

Esd

Est

Ex

Fl

Fm

Gl

Gn

Hb

Is

Jo

Jr

Js

Jt

Jz

Le

Lv

LXX

Era Crista
Eclesiastes
Eclesiastico

Carta aos Efésios
Exempli Gratia, por exemplo
Esdras

Esther

Exodo

Epistola aos Filipenses
Epistola a Filemon
Epistola aos Galatas
Génesis

Epistola aos Hebreus
Isaias

Joao

Jeremias

Josué

Judite

Juizes

Lucas

Levitico

Setenta ou Septuaginta

X1II



NT

PG

Pr

Pd

RIBLA

Rm

Rt

Sm

Tt

VVAA

Scricto Sensu

Zc

Marcos

Mateus

Numeros

Novo ou Segundo Testamento
Patrologia Grega (J. Migne)
Provérbios

Epistola de Pedro

Revista de Interpretacio Biblica Latino-Americana
Carta aos Romanos

Rute

Salmos

Carta a Tito

Varios Autores

Em Sentido Estreito

Livro de Zacarias

XIII



INTRODUCAO

O trabalho foi pensado numa estruturacdo dividida em quatro
capitulos.

A primeira parte, intitulada de Um Reino de dJesus, se prende
contextualizar o conceito de Reino de Deus na Palestina, antes e durante o
movimento de dJesus. Com 1isso, pretende-se visualizar, também, outros
movimentos de cunho proféticos e revolucionarios no mesmo momento da
pregacao de Jesus. Pois, é somente ao historicizar a nocdo de Reino de Deus
que, posteriormente, abordar-se-a a participacdo feminina tanto no contexto
judaico como no greco-romano, e, também, as implicacoes e adaptagoes
ocorridas do Reino de Deus pelos cristaos em outras conjunturas.

Ao situar a compreensio de Reino no contexto da Palestina no primeiro
Século da era crista, os trés capitulos seguintes da dissertacao, tratarado das
varias representacoes do feminino nos contextos greco-romano e judaico.

Contudo, as referéncias nos Evangelhos como curas, parabolas e
episdédios sdo de suma importancia para entrever se havia uma proposta de
abrangéncia do Reino de Deus também para as mulheres. Juntamente com este
questionamento sobre os Evangelhos, utilizarei, em seguida, outros escritos e
autores judeus com o intuito de contextualizar e analisar os discursos
construidos sobre a mulher no judaismo antigo. A esta parte cabera o titulo de

HA Mulheres no Reino de Jesus?



O terceiro capitulo — Paulo, Mulher e Outro Reino - se direciona além
das fronteiras da Palestina, correspondendo aos trés mundos de Paulo: Grécia,
Asia Menor e Roma. Com a utilizacdo das Epistolas Paulinas se entreverao
como os cristaos gentios dialogaram com uma noc¢ao excepcionalmente judaico,
o Reino de Deus. E, neste percurso, a participacao feminina tem a funcio de um
caleidoscopio, com inumeras figuragcoes de outros cristianismos que se
afastaram de seu ambiente judaico.

E, finalmente, a conclusdo da dissertacdo, que explanarei como se
formulou toda uma proposta de segregacao e limitacdo dentro da comunidade
cristd, que se institucionalizou e dialogou com o Império Romano, a

participacao feminina.



CAPITULO I

UM REINO DE JESUS

“... Mas cada homem nio é apenas ele mesmo; é também um
ponto unico, singularissimo sempre importante e peculiar, no
qual os fendmenos do mundo se cruzam daquela forma uma sé
vez e nunca mais. Assim, a histéria de cada homem é essencial,
eterna e divina, e cada homem, ao viver em alguma parte e
cumprir ditames da natureza, é algo maravilhoso e digno de toda
a atencio. Em cada um dos seres humanos o espirito adquiri
forma, em cada um deles a criatura padece, em cada qual é
crucificado um Redentor...”.

(Hermann Hesse, Demian. 1977:31).

Para compreender, quais os elementos que possibilitaram o crescimento
do cristianismo no Mediterraneo e a participacido feminina durante o primeiro
século, e alguns problemas, posteriores, referentes as comunidades cristas,
centrei-me num ponto, a pregacdo. K, para isso, no primeiro momento, um
ponto crucial se destina na analise da mensagem acerca da Basiléia ou Reino
de Deus na Palestina.

De imediato, para apreender a importancia dessa mensagem, lanco mao

da afirmacao de Elisabeth Schiiller Fiorenza:

Os exegetas concordam em geral que a perspectiva e ‘visdo’
central de Jesus se expressa pelo simbolo, cheio de tensdes, de
Basiléia [grifo meu] (‘reinado’, “mpério’) de Deus. Jesus e o seu
movimento partilhavam deste simbolo, e do leque global de

expectativas evocado por ele com os outros grupos da Palestina

(FIORENZA, 1992:140).



O Reino de Deus, como o aspecto central do ensinamento de Jesus, é uma
representacdo marcante quando se consulta os Evangelhos, com uma
amplitude de ocorréncias maior do que nos demais textos do Primeiro e
Segundo Testamentos, atrelada a varias citagoes como: parabolas, preces, bem-
aventurancas, milagres e profecias.

De acordo com Fiorenza, a esperanca por um Reino Divino, também,
marcou grupos judaicos na Palestina, concomitante ao ministério de Jesus
(FIORENZA, 1992:140).

O Kidduch, uma prece proferida nas sinagogas judaicas durante o

primeiro século, explicita uma esperanca num reino divino:

Magnificado e santificado seja o seu grande nome no mundo que
Ele criou de acordo com sua vontade. Que ele estabeleca o seu
Reinado [grifo meu] no tempo de tua vida e nos teus dias e nos
tempos da vida de toda a casa de Israel, depressa e em prevé

tempo (FIORENZA, 1992:141).

O desejo por um Reino, por parte dos varios grupos!, foi calcada na

existéncia e na soberania de Israel, tendo, portanto, um carater nacionalista

' Utilizo as terminologias movimentos e grupos no decorrer da dissertacdo em contrapartida a
seitas, por compreender que nas sociedades antigas, ndo havia nenhuma instituicdo religiosa
como a categoria Igreja que conhecemos atualmente. E no caso, quando falamos de cristianismo
primitivo reconhego como um movimento ou grupo que saiu do Judaismo, tendo uma conotagao
fluida; que cotejou, em suas origens, com alguns grupos judeus como o farisaico, essénico e
terapeuta. Para tanto fago alusdo no decorrer deste primeiro capitulo dos trabalhos de Richard
Horsley, em especial Bandidos, Profetas e Messias: Movimentos Populares no Tempo de
Jesus, por me proporcionar uma andlise critico-histérica dos grupos sociais populares no
contexto da Palestina durante o Primeiro século.
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(IDEM). N3o foi, somente, uma caracteristica do primeiro século da era crista,
remonta-se, segundo o Pentateuco, as origens de Israel em momentos de
tensoes e perda da soberania. O Exodo, segundo Livro do Pentateuco, 19,6
aponta para um acordo firmado entre YahAweh e o antigo povo de Israel, a

Alianga :

Vés sereis para mim um reino de sacerdotes [grifo meu] e

uma nacao santa

A Alianca, de acordo com o Exodo foi consolidada pela Lei Mosaica entre
Deus e Israel, calcada na tradicao de libertacdo de Israel por interferéncia de
Yahweh. Segundo Carlo Ginzburg, esta “/lembranga permeia toda uma tradigao
cultural israelita que se associa numa experiéncia vivida no passado e nao num
conhecimento distante deste (2001:179)”. Esta relacdo vital com um passado
libertador, como escreve Yosef Yerushalmi (1992:44), conota um significado de

histéria aos israelitas, como se fosse:

Um amontoado de fatos a ser contemplado a distancia, mas uma
série de situacbes em que se podia imergir, ou em que um se
projetava em sentido existencial (...). Isso vem a tona, sobretudo
naquele exercicio de memoéria de grupo por exceléncia que é a
refeicdo pascal, ou Seder (...) a encenacéo simbélica de um enredo

historicamente fundamentado, dividido em trés grandes atos



correspondentes a estrutura da Haggadah, que é lida em voz

alta: escravidao, libertacdo, resgate final IDEM).

Para Yerushalmi, os judeus construiram uma relacio vital com o passado
por meio da lembranca de figuras proféticas — Moisés, Débora, Elias, Eliseu e
outros — que exploraram o significado de Histéria, e de outro modo, por meio de
uma memoéria coletiva, transmitida por ritos (56-90).

A partir deste aspecto, ao analisar os diversos grupos judaicos e,
inclusive, o movimento de Jesus, no primeiro século da era crista, observei que
a reafirmacido da Alianca era um elemento convergente entre eles, uma
lembranca vital de um passado libertador. E, por isso, compreende-se,
primeiramente, a revolta desses grupos frente a dominac¢ao romana e, também,
a esperanca depositada numa intervencao divina, de carater imediatista e de

funcao restauradora.

1.1. Contexto Histdérico da Palestina e os Movimentos Revolucionarios em

Busca de um Reino.

De acordo com o Antigo Testamento, a historia de Israel foi caracterizada
por lutas incessantes de liberdade frente ao dominador estrangeiro. Até a época
de Jesus, os judeus, os samaritanos e os galileus passaram por uma série de
1mpérios estrangeiros como a dos assirios, dos babilonicos, dos persas, dos

seléucidas, e por ultimo dos romanos.



Um dos elementos cruciais que permelam uma certa tradicdo judaica,
que segundo Gottwald foil introduzida pelos proto-israelitas, no qual Moisés era
um dos lideres, firmou-se num discurso em que haveria um compromisso de
Israel como nacdo de Deus (1978:370). Para Gottwald, o grande manancial que
enriquece a histéria judaica, com uma orientacido teoldgica, foi o Exodo
(1986:52).

Desde o momento em que Moisés retira o povo israelita do Egito e seu
sucessor, Josué o reintroduz em Canaa, o alicerce de varias tradi¢es culturais
na Palestina se agregavam a elementos como Iibertacao e independéncia
(IDEM). Mesmo no reinado de Davi e seus sucessores, os israelitas resistiram a
consolidacdo do poder numa monarquia imperial (HORSLEY, 2004:22).
Portanto, os israelitas fomentaram um mal-estar frente as dominacgoes
estrangeiras ou domésticas, poils estas poderiam arruinar a liberdade
concedida, segundo o Exodo 19, 4, por Yahweh na Alianca.

Richard A. Horsley, numa obra recente para o momento atual da era
Bush, Jesus e o Império’ O Reino de Deus e a Nova Desordem Mundial, afirma
que a aflicado do povo judeu consistia no fato de que sua aristocracia
abandonasse a forma de vida tradicional em favor do modo ocidentalizado do
dominador. Com a afirmacdo do autor, ha uma referéncia a esta preocupacio

no livro visionario de Daniel (7,7):

Eu vi um quarto animal, terrivel, espantoso, e extremamente forte: com

enormes dentes de ferro, comia, triturava e calcava aos pés o que
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restava. Muito diferente dos animais que o haviam precedido, tinha este

dez chifres.

A preocupacao do autor da obra de Daniel, em expor os problemas que o
povo judeu teve com o império helénico, deveu-se ao fato de temer a subjugacio
das suas formas culturais e politicas tradicionais pelo dominador ocidental
(CHEVITARESE & ARGOLO, 2000:112-129)2. Segundo Momigliano, a Revolta
Macabéia contra o rei seléucida Antioco IV Epifanes (171-165 a.e.c3.), seria um
conflito contra a ampliacido do processo de helenizagdo* dos suditos e
transformacido do Templo de Jerusalém num local dedicado a Zeus Olimpico,
onde praticas tradicionais como a circuncisao e a observancia do sabado eram
proibidas (1991:91).

André Leonardo Chevitarese argumenta que a orac¢ao contida em Dn 9,1-
9, anterior a rebelido Macabéia, deve ser entendida como uma tomada de
consciéncia de uma parcela bem significativa de judeus, que inicialmente
aderiram as reformas helenizantes, mas depois lutaram ‘contra a profanacao

do Templo, as proibi¢oes dos holocaustos, dos sacrificios, das festas, das

2 Como argumentou o helenista André Leonardo Chevitarese, ndo foi Alexandre que introduziu a
cultura grega na Palestina, contudo a encontrou la. Para um melhor aprofundamento, ver pagina
122.

> A opcdo por essa forma de sigla tem o objetivo de respeitar as diversas tradicdes religiosas, por
isso, no decorrer da dissertagdo sera usada aec. — antes da era comum — e ec. — era comum -
substituindo a.C. - antes de Cristo - e d.C. - depois de Cristo.

* O termo helenismo, helenizacdo ou qualquer outra designacdo, nado deve ser
entendido como um processo homogéneo e Unico, mas como algo repleto de
especificidades locais resultado do encontro da cultura grega com as multiplas
variedades culturais locais dispostas no Mediterraneo. Contudo, concordo com Levine
em que o helenismo implica adocao, refutacdo e adaptacao desta cultura em um nivel
local (1998:16-17; CHEVITARESE & CORNELLI, 2003)

-8 -



praticas religiosas, do sabd, da devastagdo de Jerusalém (CHEVITARESE &
CORNELLI, 2003:26)”. Novamente a questdo religiosa imprime o seu carater,
pois, como o autor mencionou, os judeus ndo estavam contra o processo
helénico, j4 que poucas regides estavam imunes ao processo (27), mas a quebra
de uma identidade judaica com sua tradicao cultural centrada na Alian¢a e no
medo na desolacao do Templo, produziram uma consciéncia de revolta.

Se de um lado o que se observa é uma constante retomada, ao analisar
varias obras do Antigo Testamento, da observancia desta lei da Alianca, de
outro se pode avaliar a existéncia de uma relacao antagonica entre dominador e
dominado. Analisando a dominacdo romana na Palestina, utilizo a
argumentacao de Horsley acerca da visdo de dois mundos: o Oriente e o
Ocidente.

A dicotomia consiste numa relacido hierarquica e estereotipada, onde o
Ocidente seria civilizado e democratico, em contrapartida ao Oriente como
degradante e decadente, e figurava no imaginario dos dominadores gregos e
romanos. Edward W. Said, ao analisar as visoes fabricadas sobre o Oriente pelo
Ocidente na compreensao dos discursos e das atitudes de poténcias atuais como
os Estados Unidos, Franca e Inglaterra, com os povos dominados, nos expoe a

sua concluséo:

Uma grande divisdo, porém, como o Oriente e o Ocidente, leva a outras
menores (...). Na Grécia e na Roma Classicas, os geobgrafos,

historiadores, figuras publicas como César, oradores e poetas



contribuiram para o fundo de saber taxondémico separando racas,
regioes, nacoes e mentes umas das outras; grande parte disso era em
beneficio préprio e existia para provar que gregos € romanos eram

superiores a outros tipos de povos (1990:68).

A atitude romana, no periodo abordado na dissertacao, caracteriza-se por
uma visio estereotipada e negativa do povo dominado ou conquistado. As
autoridades romanas, segundo Horsley, entendiam o povo judeu basicamente
como supersticiosos e exclusivistas (2004:27). O orador Cicero (PRO LEGE
MANILIA, 10) e o historiador Tito Livio (HISTORIA DE ROMA, 35, 49,8; 36
17,5), ambos latinos, tinham uma visdo bem delineada dos judeus, sendo tteis
somente como escravos.

A 1deologia do dominador frente ao dominado, para Said, imprime um
carater de garantia da sua superioridade (1990:64). Pois, nio seria estranho
entender a atitude de Pompeu em 63 a.e.c., ao invadir o Santo dos santos no
Templo de Jerusalém, local reservado somente ao sumo sacerdécio. A sujei¢ao
dos povos orientais, para os romanos era fundamental na consolidacdao do seu
dominio em Ambito global (HORSLEY, 2004:27-28), o orbis terrarum.

A glorificacdo de Roma, ou seja, na forma de submissio de povos
conquistados nao era de forma branda. A conquista inicial significava
devastacao, pilhagem, queima de aldeias, morticinio e, por ultimo, a base da
economia romana, a escraviddo. A continuidade desta politica, caso o povo

conquistado reagisse, seria desolacdo e genocidio. Polibio, historiador grego,
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depois de testemunhar uma cidade admoestada pelos romanos, coberta de

cadaveres humanos e animais, disse:

Tenho a impressdo de que eles fazem 1isso para provocar terror
(HISTORIAS, 10,15-17; cf. também Julio César, DE BELLO.
GALLICO 4,19 e CASSIO DIO 68, 6,1-2).

E fo1 esta pratica de terror e dominacao que se contemplou na Palestina
durante o primeiro século, culminando numa onda de movimentos

revolucionarios frente aos romanos e seus apoiadores.

*k%

O desejo por um Reino fazia parte dos varios grupos na Palestina, no
primeiro século, devido, em especial, a turbuléncia ocasionada pelo colonialismo
romano, pelas altas taxas de impostos e pela segregacao ritualistica no Templo,
por parte de uma aristocracia sacerdotal, os saduceus (MIGUEZ, 1995:30).

Desde a morte de Herodes Magno (4 a.e.c.), Augusto, sobrinho de Julio
César, dividiu a regido em quatro partes, e a dominacdo romana representou
um ultraje aos judeus (MIGUEZ, 1995:28). A repressido se intensifica e os
movimentos adotam cada vez mais um aspecto messianico®, até chegar a guerra
aberta e a destruicdo de Jerusalém em 70 (FIORENZA, 1992:140).

John Dominic Crossan, um dos fundadores do Jesus Seminar, utilizou a

® Tendo em vista uma nogdo de messianico a aqueles movimentos que se concentraram numa
esperanca salvifica na figura de um Rei. No entanto, nao utilizo o termo messias como uma
escatologia. Para melhores detalhes C.F. HANSON & HORSLEY, 1995.
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tipologia de Horsley sobre a movimentacdo dos grupos populares no primeiro

século cristao e afirmou que:

Quando um povo colonizado é impedido de participar das decisdes que
definem a sua prépria vida, ele pode se voltar com um animo redobrado
para suas tradigoes culturais. Os ritos e as tradicoes religiosas passam a
ter, entdo, uma importancia especial, pois sdo o Unico aspecto da sua

vida que permanece sob o seu controle (CROSSAN, 1994:160).

O redobrado interesse nas tradicoes culturais, como forma de superacao
de uma realidade conflitante e opressora, foir um dos elementos que
desencadeou uma gama de teologias que se basearam na explicacdo da situacgio
conflitante e os caminhos necessarios para o seu fim. Nos diversos movimentos
israelita-judeus, anterior e durante o primeiro século e.c., foram travados
debates teoldgicos que ansiaram por uma retomada da identidade judaica, a
volta do “verdadeiro Israel” (HORSLEY & HANSON, 1995:70; GARCIA,
2001:50).

Paulo Roberto Garcia argumenta que os varios grupos foram as nuances

do judaismo antigo:

Em um periodo de quase quatro séculos, o judaismo viveu um rico
pluralismo teoldgico. Entre o II século a.C. e o II século d.C. o universo

simbolico religioso do judaismo era habitado por anjos e visdes celestiais
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por um lado e por leis e preceitos religiosos por outro. Religiosidade

popular, religiosidade legal e sacerdotal conviviam lado a lado [grifo meul].

Essa heterogeneidade, que existia sob a forma de convivéncia marcada
pela tenséao, foi profundamente alterada quando o Templo de Jerusalém
foi destruido no ano de 70 d.C. Nesse periodo, a partir do vacuo de poder
que o Templo e a classe sacerdotal deixaram, o judaismo passou por uma
redefinicao profunda. Nesse processo, cada pequeno movimento buscava
se estabelecer como “o verdadeiro Israel”. Isso suscitou um debate
teoldgico riquissimo que ficou registrado em documentos ndo canonicos
(do cristianismo e do judaismo), que apontam para a fermentacdo
teoldgica pré-destruicdo do Templo e a luta por estabelecer uma nova

identidade apés a Destruicido (GARCIA, 2001:50).

Como o autor argumentou, as varias religiosidades conviviam. Um outro

ponto que observo, tanto no comentario do autor como nos grupos abordados
neste capitulo, é a nao homogenizacdo e definicdo clara do judaismo. A
consolidacdo de um judaismo rabinico somente ocorreu apds a Guerra Judaica
em 70 e.c., e muitos estudiosos, como, por exemplo, Jacob Neusner, atualmente

repelem o epiteto de judaismo em prol de judaismos, como algo vasto e fluido

(c.f. NEUSNER, GREEN & FRERICHS, 1987).

no movimento de Jesus.

A pluralidade de movimentos que figuraram na Palestina no primeiro

século e.c. é, de suma, importante para a analise da proposta de Reino de Deus
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atitudes destes movimentos.

1.1.1 - Zelotas

Para Flavio Josefo, escritor judeu do primeiro século, em duas passagens
da Guerra dos Judeus contra os Romanos, os Zelotas surgiram com a coalizao

de grupos salteadores vindos do interior.

Quando por fim os lideres dos varios bandos tiveram o suficiente ao
pilhar o campo, eles se juntaram e formaram um tunico bloco de
velhacos, entdo se infiltraram em Jerusalém (4.135).

Outros bandidos do pais foram na cidade, e juntaram as for¢cas com os
desesperados de dentro da cidade, e praticava cada crime inimaginivel

(4.138).

Os zelotas, segundo Miguez, queriam instaurar uma rebelido militar com
o apoio dos empobrecidos e do campesinato, afligidos pelas altas taxas vindas
de Roma e de Jerusalém (1995:31). O grupo foi protagonista na guerra contra
os romanos, depois de 67, e resistiram ainda por mais trés anos, depois da
queda de Jerusalém, e organizaram a defesa na fortaleza de Massada
(HORBURY, DAVIES & STURDY, 1999:370-390).

Segundo Hanson e Horsley, eram de origem camponesa e originarios da

Galiléia (1995:1987). O livro de Atos dos Apéstolos (5,37), menciona o levante
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de um tal Judas, chamado de Galileu, no qual Flavio Josefo lhe atribui a
fundacido do movimento zelota, definindo-os como a quarta filosofia. Segundo
Josefo, a origem dos zelotas dataria no inverno de 67-68, quando os romanos
tentavam a reconquistar da Judéia (HANSON & HORSLEY, 1995:186-206).

Os membros dos zelotas, segundo Horsley e Hanson, eram camponeses
descontentes e empobrecidos pela dominacdo romana e pelas altas taxas da
classe aristocratica e sacerdotal (201). Foram empurrados pelos romanos para
as cidades, e com isso, praticavam assaltos, atacando certos nobres herodianos
e pessoas de altos cargos. Elegeram, por meio de sorteio, até mesmo pessoas
comuns para os cargos de sumo sacerdécio, num ato de tomar o poder (188).
Esta politica de sorteio remete-se a lembranca da escolha de Saul como lider e
também a Aliang¢a, onde a Unica lideranca seria de Deus, um estado puramente
teocratico (200-201; HORBURY, DAVIES & STURDY, 1999:390). Seria por
meio da luta armada e da resisténcia que conseguiriam libertar-se dos romanos

e da opressao.

1.1.2 - Sicarios

Novamente Josefo apresenta a sua impressio, agora dos sicarios.

Quando foram eliminados da zona rural, outro tipo de bandido assaltou
em dJerusalém, conhecidos como ‘sicarii’. Estes homens cometeram

numerosos assassinatos a luz do dia e no meio da cidade. Sua fruade
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favorita era se misturar com as multidées em festivais, escondendo sob
suas pecas de roupas pequenos punhais com que eles apunhalavam seus
oponentes. Quando suas vitimas caiam os assassinos se dissolviam entre
a populacido indignada, e por causa da sua inteira plausibilidade
desafiou a descoberta. O primeiro a ter a garganta cortada por eles foi
Jonatas, o sumo sacerdote, e depois dele muitos eram assassinados a

cada dia (B.J. 2,264).

Para Horsley, os sicarios eram aqueles que agiam nas cidades,
saqueavam e praticavam assassinatos politicos. Contudo, ¢ necessario
estabelecer a distingdo entre os sicarios dos zelotas; pois, ha uma grande
confusdo sobre os dois grupos, visto que, uma boa parte dos estudiosos
elaboram a idéia de bandido em dJosefo se remetendo aos zelotas (174;
HORBURY, DAVIES & STURDY, 1999:395). A estratégia dos sic4rios se
direcionava a alvos, como a elite colaboracionista, com isso, apontavam para o
povo a fragilidade do sistema imperial romano. As taticas dos sicarios eram
parecidas com os grupos de resisténcia do Iraque atual, consistiam em
assassinatos seletivos, pilhagens dos bens dos ricos e seqiiestros (HANSON &
HORSLEY , 1995:178).

Josefo menciona que os sicarios operaram pela primeira vez em
Jerusalém na década de 50. E o nome dado a eles, deveu-se ao tipo de armas
que usavam parecidas com uma cimitarra persa, contudo, mais curva e

semelhante a sicae dos romanos (Ant. 20.186).
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1.1.3 - Essénios

Eram grupos e movimentos que muitas vezes se afastavam das aldeias e
das cidades, ou faziam um movimento de retorno ao deserto, como simbolo
restaurador da pureza israelita, vivendo em comunidades (MATEOS, 1994:26).
Tinham a pretensao de que Yahweh restauraria o sacerdécio e o templo, e
possuiam cerimonias particulares, como: banhos rituais e refei¢bes como sinal
de fraternidade (HORBURY, DAVIES & STURDY, 1999:464; MATEOS &
CAMACHO, 1992:39).

Para Mateos, a existéncia da comunidade se fixava no estudo da Lei, o
desejo de uma fidelidade a Alianga levou, segundo o autor, a um processo de
selecao de candidatos. Eram bastante severos, fomentando uma espiritualidade
militante diante daqueles que consideravam como falsos chefes de Israel, e
tinham um carater de foco de resisténcia antiimperial (MATEOS, 1994:27-30).
A resisténcia dos essénios contra Roma fol bem marcante e a conseqiiéncia
disto foi a4 destruicdo de Qumra no ano de 68 (27; HORBURY, DAVIES &
STURDY, 1999:467).

O ato dos essénios, de irem para o deserto estava fortemente ligado a
tradicao israelita do Exodo, no qual haveria a revogacao da libertacao

prometida.
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1.1.4 - Samaritanos

A Samaria, provincia localizada no centro entre a Galiléia, ao norte, e a
Judéia, ao sul, tinha uma composicdo étnica que nao se poderia considera-la,
segundo os irmaos do sul, como “puramente” judaica. Desde o momento que
Teglat-Falasar III (721 a.e.c.) a invadiu, instalou-se ai um amalgama de outros
povos e crencas. Esta mistura, foi rejeitada pelos judeus, no sul; tanto que, no
periodo da Reconstrucao do Templo de Jerusalém, o Reformador Esdras,
segundo o livro homonimo, coibiu o auxilio dos samaritanos por nao os
considerar como “verdadeiros israelitas” (4,1-3) (MATEOS & CAMACHO,
1992:42-43).

Em conseqiiéncia disso, como aponta o Evangelho de Joao, ergueram seu
préprio Templo (4,20), e, posteriormente, foi destruido pelos judeus, de acordo
com Flavio Josefo, com a intervencio do rei da dinastia asmonéia Hircano I
(129 a.e.c.) (B. J. 1,62; Ant XIII, 254). Novamente, Jodo comenta que o0s

samaritanos para os judeus eram considerados como hereges e gentios (4,29).

1.1.5 - Fariseus

Os fariseus, também, se faziam presentes, como aponta os Evangelhos e
Flavio Josefo. Para Miguez, tinham uma postura politica favoravel e, muitas
vezes, ambigua para com os dominantes romanos (1995:29). Levavam uma vida

conforme a Lel, com toda as mintcias, porque ambicionavam uma aceleracio
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da acdo divina (MATEOS & CAMACHO, 1992:36). Mesmo que criticassem a
classe dirigente sacerdotal, ndo romperam com as institui¢ées religiosas do
Templo e do culto MATEOS, 1994:22).

Para as fontes rabinicas, os fariseus tiveram o mérito de estabelecer um
“novo” judaismo, devido a Jochanan Ben Zacai e seus companheiros, firmado
numa visao de judaismo fundado, exclusivamente, na obediéncia da Lei e numa
interpretacdo prépria do farisaismo (MIRANDA & MALCA, 2001:53).

Também, havia grupos de atitude profético e apocaliptico. Como alguns
similares a de Jodo Batista, que faziam prodigios e se apropriavam de
personagens do Primeiro Testamento, tais como Elias, Eliseu e Moisés
(MIGUEZ, 1995:29).

Enfim, outros grupos, como no caso dos Saduceus® e os herodianos, tém
uma feicdo negativa em varias situagoes nos Evangelhos. Os saduceus
pertenciam a classe da aristocracia sacerdotal, representando o Grande
Conselho no Templo, eram conservadores, segundo Miguez, e somente
admitiam as Escrituras (23); no entanto, eram umas das classes de apoio a
dominacao estrangeira, como foram os grupos dos herodianos - uma facgao
apoilada por alguns circulos de judeus e galileus abastados e beneficiarios do
regime de Herodes Magno e Herodes Antipas IDEM; MATEOS & CAMACHO,
1992:34-42).

Em suma, apdés a andalise destes grupos, percebo que ha uma

6 Os saduceus receberam este nome devido ao Sumo Sacerdote do tempo do rei Salomao,
Sadoc, na qual as grandes familias sacerdotais proclamavam sua descendéncia.
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multiplicidade de movimentos, com a esperanca de mudar o curso da sua
histéria em Israel por meio da violéncia, acio humana ou intervencao divina
direta. Contudo, torna-se dificil sintetizar as varias maneiras que concebiam a
esperanca no Reino de Deus, mas, o ponto em comum esta na afirmacdo da
Alianga e na concepcao de Israel como uma nacao Santa, escolhida por Deus
dentre todas as nacoes, como descrita no Exodo 19,6.

Um outro ponto abordado, seria que estes grupos nao eram os Gnicos na
Palestina, pois as documentacoes literarias e materiais que possuimos, ainda,
sdo escassas. Mas, de certa forma, representam, como argumentou de Jacob
Neusner, o carater plural do judaismo antigo.

A Galiléia, também, contemplou o carater plural do judaismo.

*kx

A regiao onde Jesus nasceu, viveu e comecou a sua pregacao foi a Galiléia.

A acepcdao de Paulo Roberto Garcia, de que a Galiléia se forma
independente da religiosidade centrada no Templo de Jerusalém, é importante,
na minha analise, porque entendo que a proposta de Reino de Deus formulada
pelo movimento de Jesus, representada nos Evangelhos canonicos, formou-se
num espaco histérico, geografico e cultural particular (GARCIA, 2003:05).

A Galiléia gozou de uma certa liberdade frente ao reino de Juda, separada
administrativa e politicamente de 733 até 104 (a.e.c.). De acordo com Gabriele

Cornelli, esta regido foi um simbolo de periferia (CHEVITARESE &
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CORNELLI, 2003:34; c.f. também FREYNE, 1996), que nio contava com uma
aristocracia sacerdotal local que pudesse se opor a uma tradigdo popular
(IDEM).

Em relacdo a composicao étnica da Galiléia, segundo Richard Horsley, ha
duas hipoéteses: a primeira, remete-se a retirada dos “israelitas”, no caso os
galileus, por Teglat-Falasar III como cativos para a Assiria. A outra hipdtese
(HORSLEY, 2000:27), foi que o rei Teglat-Falasar III deixou um consideravel
contingente israelita para dar continuidade a populacdo, que entraram em
contato com outros impérios como os persas, gregos e romanos. Para o autor,
galileus na época de Jesus eram descendentes dos israelitas precedentes e ndo
necessariamente judeus (28).

A questao étnica do povo galileu, afirmado anteriormente por Horsley, de
nao serem necessariamente judeus, explica-se, de certa forma, para alguns
problemas entre a Galiléia, no Norte, e a Judéia, no Sul.

Horsley, ainda, aponta para uma particularidade cultural da Galiléia, o
enfraquecimento da relagao com a aristocracia sacerdotal nativa. Se na Judéia,
segundo o autor, a aristocracia sacerdotal era vinculada ao Templo e deteve
uma grande tradicdo “oficial” escrita, que influenciava a tradicdo popular; na
Galiléia, tradicoes populares israelitas corriam livres nas comunidades aldeas,
e, 1ss0, nao fol nenhum problema para as varias autoridades imperiais, que se
interessava com o pagamento em dia do tributo (2000:27-29). Portanto, para

Horsley
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Os galileus ndo tiveram experiéncia semelhantes a da crise da subita
helenizacéo forcada na Judéia sob o imperador seléucida Antioco Epifanes
e a longas guerras de guerrilha da revolta macabaica. Os galileus nao
tiveram nenhuma ameacga ao seu tradicional modo de vida nem um
Templo central em torno do qual pudessem reunir-se. Eles também nao
tiveram oportunidades de desenvolver coalizées entre classes para lutar
contra a dominacdo estrangeira e ndo passaram pela experiéncia de ter
resistido com sucesso a opressio estrangeira e defendido seu modo de

vida tradicional (HORSLEY, 2000:30-31).

Mesmo que, segundo Horsley, os galileus nao tivessem ameacga ao seu
modo de vida tradicional, obtiveram, por parte dos judeus, um esteredtipo de
serem rebeldes e bélicos. Contudo, esta alcunha seria, de acordo com Cornelli e
Freyne, que a regido representava um simbolo de periferia (c.f. FREYNE,
1988:231; CHEVITARESE & CORNELLI, 2003:34).

Todavia, percorria na tradi¢cdo popular galildica, segundo Chevitarese, a
resisténcia a monarquia israelita, que, também, era partilhada pelos irmaos do
sul, e, nisto, histérias como dos profetas Débora, Elias e Eliseu, eram
freqiientes, por orientarem seu profetismo na énfase a preservacio da
integralidade comunitaria alded, na reciprocidade familiar e na ancestralidade
da terra dada por Deus como heranca (CHEVITARESE & CORNELLI,
2003:33-34). As tradicoes do Norte utilizaram figuras proféticas como de Elias e

Eliseu e, segundo Cornelli, seria um arcabouco para algumas comparacées
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feitas com Jesus:

O povo da Galiléia pode ter sido o primeiro a fazer comparacoes entre

Jesus e Eliseu (CORNELLI, 2001:270).

O ambiente Galileu incutiu em Jesus e no seu movimento a elaboracao
de certas caracteristicas que o diferenciavam dos demais grupos rebeldes e

revolucionarios.

*kk

Os movimentos populares tanto judeus quanto Galileus, segundo Hanson

& Horsley, se centraram na derrubada das dominacgdes opressoras domésticas e

romanas, e, desejavam uma restauracao de ideais tradicionais calcadas numa

sociedade livre e igualitaria; em que culminou numa esperanca real, ou seja,
num rei carismatico, semelhante a Davi (HANSON & HORSLEY, 1995:93).

Estes movimentos populares tém como lideres homens de seu meio, e que

para a classe dominante nao passam de bandidos. Para Eric Hobsbawn estes

bandidos sao protegidos pela populacao porque:

ya

E muito importante que o bandido social incipiente seja visto pela
populacdo como um honesto ou nao-criminoso porque se ele for

considerado um criminoso contra as convencgodes locais nio conseguira
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gozar da protecdo local na qual deve confiar inteiramente. Quase todo
aquele que enfrenta os opressores e o Estado, necessariamente, deve ser

considerado como vitima ou herdi ou, entdo ambas as coisas (1970:29).

Qualificados por Hobsbaswn como bandidos sociais, sintetizam, muitas
vezes, os anselos de uma parte da populacdo oprimida e explorada por um
sistema excludente. E, muitos dos lideres dos movimentos na Palestina no
primeiro século cristao, funcionavam como sintetizadores de anseios populares.

A partir da nocdo de bandido social, percebo um paralelo com o
movimento milenarista ocorrido no Brasil durante o final do século XIX no
Arraial de Canudos, onde o beato Antonio Conselheiro enfrentou ao, naquele
momento, o recente Regime Republicano, ao liderar uma massa de
marginalizados sociais, e, propondo uma comunidade igualitaria 7.

Em suma, ao analisar os varios movimentos, acima descritos, no geral, e
o de Jesus, no particular, é que nao propuseram outra forma alternativa que

nio fosse a da Basiléia (Reino). E, insiro a afirmacio de Leif Vaag em que:

Um reinado (Basiléia) melhor, talvez renovado, purificado, um tipo de

7 Uma obra que faz uma correlagdo entre o movimento de Jesus e a Revolta de Canudos, é do
teélogo Luiz Alexandre Solano Rossi, Messianismos e Modernidades, em que analisa a
experiéncia dos discipulos de Jesus e do movimento de Canudos, propondo uma visdo do
messianismo a partir das vitimas. Esta proposta considera que o estudo atual do messianismo
depara com um verdadeiro e emblematico problema: de acordo com o grupo social é possivel
desenvolver caminhos messianicos distintos. Embora tenha sempre predominado entre os
estudiosos a idéia de um messianismo a partir da realidade de pobreza e da busca de superagao
dos males sociais, existe também a forma de messianismo da classe dominante. Ambas as
concepgodes trabalham com a mesma légica: o Messias que muda a realidade histérica porque é
vitorioso e eficaz. Concordo, com o autor, no sentido, em que a nogdo de messianismo é
construida a partir de interesses e contextos, e, com isso, argumentar que ha messianismos.
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reinado sublime, porém sempre um reinado®.

1.3. Jesus e sua proposta de Reino.

Os estudos acerca da historicidade de Jesus nos apontam para um sério
problema: a questao das fontes do periodo. Os primeiros escritos nao-cristaos
sobre Jesus e o Cristianismo sdo raros e bastante tardios. O fato meneia para
uma questao: o que Jesus e o Cristianismo ndo eram?

No caso, inicialmente significativos, portanto, ndo muito distinto dos
movimentos israelitas no periodo. A auséncia de referéncias histéricas, fora da
literatura neotestamentaria, indica que o movimento de Jesus fo1 um fenémeno
local (HORSLEY & SILBERMAN, 2000:71).

No interior dos varios grupos que se faziam visiveis na Palestina, a
estrutura social era extremamente excludente e segregacionista. Para
Elisabeth Schiissler Fiorenza, Jesus estava igualmente unido a esses grupos na
esperanca da intervencdo de Deus em favor de Israel e da restauracao da
soberania davidica. Contudo, diferenciava-se deles pelo fato de que conjeturava
uma praxis inclusiva de Reino, no qual possuia caracteristica alternativa e
espiritual (1992:151).

Ainda que, segundo Fiorenza, o movimento de Jesus compartilhasse os

mesmos desejos dos grupos — de uma restauracao de Israel como reino terreno

8 Este artigo foi apresentado no dia 6 de outubro de 1999 na UMESP na forma de palestra,
fazendo parte da Terceira Semana de Estudos da Religido. Foi traduzido do inglés por Clemildo
Anacleto da Silva (no momento era doutorando em Ciéncias da Religido da UMESP).
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a partir da interferéncia de Deus —, a énfase de que o poder e a manifestacao
divina estavam no meio do povo se tornou um fator diferencial (1992:151).
Neste aspecto, concordo com Leif Vaage na afirmacio de que o discurso de
Jesus sobre o Reino de Deus foi uma proposta alternativa no judaismo antigo,
um tipo diferente de esperanca (1997:14).

Os varios discursos dos Evangelistas apontam para a construcao de um
Reino alternativo. Mesmo que os Evangelhos sejam a base da teologia crista,
contudo, ndo se deve reduzi-los a narrativas confessionais, embora, revelem
“historias”, ainda que aparentemente irrelevantes e imprecisas. Os autores dos
textos tinham uma preocupacao em adaptar os ditos de Jesus as necessidades
de suas comunidades, ja que estavam afastados ha décadas de dJesus
(CHARLESWORTH, 25-29).

A constituicio do Evangelho foi um amalgama de tradigdoes antigas
veterotestamentarias com a interpretacao dos ditos e atitudes de Jesus. Por
conseguinte, o desenvolvimento da teologia crista, tanto nos Evangelhos quanto
nos demais textos Neotestamentarios, deu-se numa tensao entre a tradigio e
adicdo, histéria relembrada e fé articulada (CHARLESWORTH, 1992:30). Ja
que, as fontes sdo escassas e tém um propdsito teolégico, os evangelistas nio se
preocupavam em representar Jesus como uma pessoa no passado, mas sempre
presente (SCHREINER & DAUTZENBERG, 2004:195).

Em algum momento anterior a década de 70, Marcos teve a “inspiragao”
de compor o primeiro Evangelho, e recorreu a fatos ocorridos desde a

Crucificacdo de Jesus, e também acdes e atitudes de Jesus antes de 30. Em
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seguida, e com outras necessidades, os autores de Mateus, na Siria, e Lucas, na
Grécia, ao terem em maos o texto de Marcos e também outros Documentos,
como a Fonte Q9 compuseram seus evangelhos (BITTENCOURT, 1967:28). Por
ultimo, o Evangelho de Jodo, que parece desconhecer os demais, surge na
ultima década do primeiro século, talvez escrito em Efeso (29).

Neste aspecto, os evangelhos que falam sobre o ministério de Jesus sao
resultados de um amplo desenvolvimento redacional. Implica dizer que eles
precisam ser vistos como discursos paradigmaticos, cujos objetivos foram dar
conta em explicar a origem de um movimento itinerario e missionario, que
tentava se firmar perante varios grupos religiosos fossem eles judaicos e / ou
greco-romanos.

Os Evangelhos sao fontes histéricas importantes e inesgotaveis na
compreensao de expressbes que as comunidades e os individuos
compartilhavam no seu cotidiano, a partir da vida e dos ensinamentos de
Jesus. Para John Meier, a expressao Reino de Deus parece nao ser muito usada
tanto no judaismo como no cristianismo no inicio do século I, em contrapartida,

aparece nos Evangelhos, e sempre dito por Jesus (MEIER, 1997:12).

% A teoria das Duas Fontes, no caso Q e Marcos, foram um dos melhores instrumentos para a
solugcdo do problema sindtico. O modo de abordar as etapas iniciais do desenvolvimento do
movimento cristdo fez com que alguns estudiosos elaborassem a teoria da hip6tese de “Q” que
seria um material utilizado por Lucas e Mateus na composicdo de seus textos. Em 1907 o
teélogo e historiador alemao Adolf Von Harnack publicou esta a obra Spriiche und Reden
Jesu: Die Zweite Quelle des Matthdus um Lukas (Os Ditos e Discursos de Jesus: A
Segunda Fonte de Mateus e Lucas). No entanto, a teoria da Fonte Q foi reativado em 1972,
gracas ao professor suico Siegfried Schulz com Die Spruchquelle der Evangelisten ( A
Fonte de Ditos dos Evangelistas). Quando se faz alguma referéncia a uma passagem em
particular de Q, usa-se a versificacdo de Lucas — quer dizer, o numero do capitulo onde
atualmente se encontra o texto tomado de Q no Evangelho de Lucas. Para melhores detalhes
C.f. MACK, B. L. (1993) The Lost Gospel: The Book of Q & Christian Origins. San Francisco:
Harper, e, VAAGE, L. E. O Cristianismo Galileu e o Evangelho Radical de Q. Revista de
Interpretacao Biblica Latino-americana. n?. 22, Ano 3, Petrépolis: Editora Vozes, pp. 85-108.
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Ha nos textos do Primeiro Testamento poucas referéncias sobre Reino, e
uma ocorréncia de Reino de Deus na obra Sabedoria de Saloméao (10,10)10. Ela

estd assim constituida:

Ela [Sabedoria] guiou, por caminhos planos, o justo que fugia a ira do

irmao; ela lhe mostrou o Reino de Deus (grifo meu)!.

Com uma quase total auséncia da expressdao Reino de Deus nos textos
veterotestamentarios, apresenta-se um outro questionamento: Quais seriam
outras representacoes?

No caso, duas representagées: uma, com mais referéncia, esta na figura
régia de Yahweh (Dt 9,26; Sm 12,12; Sal 24,10; 29,10; Is 6,5; 33,22; Zc 14,16).

A outra, a unica referéncia sobre a idéia de Reino de Deus similar a dos
Evangelhos, encontra-se no livro de Daniel (2,44; 3,33; 4,31; 7,14); onde a
esperanca no Reino é presente ao longo da obra, e ha um prazo para ser
cumprido, abrangendo todos os povos.

Contudo, as fontes Evangélicas sdo importantes referéncias, devido, em
especial, pela sua temporalidade, na analise do ministério e a pregacao de
Jesus na Palestina. O material literario apresenta uma amplitude de

ocorréncias da expressao sobre o Reino, se comparado com os demais livros do

1 Obra deuterocanonica, escrita aproximadamente em | a.C. por um judeu helenizado de
Alexandria. Sendo uma pseudo-epigrafe, por utilizar o nome de Salomé&o na sua obra para lhe
dar crédito. Era um costume antigo entre os varios escritores.

1 Este trecho esta relacionado ao sonho de Jacé, em Betel, em que havia uma escada que subia
até o céu (Gn 28,10-17). Ao olharmos essa citagdo envolvendo o Reino de Deus, percebemos a
discrepancia que ha com varias referéncias contidas no Primeiro Testamento, pois aqui, o Reino
se localiza no céu e é revelado ao escolhido por uma visado, sendo algo onirico e ndo abrangente.
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Segundo Testamento. Somam aproximadamente cento e oito usos e foram

agrupadas em 76 ditos diferentes,

expressoes como:

contudo,

sdo estruturadas em trés

REINO DE DEUS REINO DOS CEUS REINO
1) BaotAeia tot Oeol 1 Baowdela TOV oupavov Baoeia
1,15; 4,11,26,30; 9,1,47;
10,14,15,23,24,25;
MARCOS 12,34; 14,25; 15,43.
14 ocorréncias Nenhuma Nenhuma
3,2; 4,17;
5,3,10,19(2x),20;
7,21, 8,11, 10,7, 11,11-12; 4,23; 6,10; 8,12;
6,33; 12,28; 19,24, 13,11,24,31,33,44,45,47,52; 9,35; 13,19,38,41,43;
MATEUS 21,31,43. 16,19; 18,1,3-4,23; 16,28; 20,21; 24,14;
19,12,14,23; 20,1; 25,34; 26,29.
22,2;23,13; 25,1
5 ocorréncias 32 ocorréncias 13 ocorréncias.
4,43; 6,205 7,28; 8,1,10
9,2,11,27,60,62; 10,9,11;
11,20; 13,18,20,28,29; 1,33; 11,2; 12,31-32;
14,15; 16,165 17,20,21; 22,29-30; 23,42.
LUCAS 18,16,17,24,25,29;
19,11; 21,31;
22,16,18; 23,51.
31 ocorréncias Nenhuma 7 ocorréncias
3,3,5 5,36 (3x)
JOAO
2 ocorréncias Nenhuma 3 ocorréncias

Como é perceptivel, os Evangelhos de Mateus e Lucas sao os textos que
mais exploram a conceitualizacdo de Reino, somam no total oitenta e oito

citacoes. Mas Mateus se diferencia dos demais por exprimir a idéia de Reino de
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Deus por Reino dos Céus; que segundo Anthony Saldarini, seria, porque a
comunidade mateana era judaica-cristd e, com isso, respeitavam as leis da
Alianca (Ex 20, 1-17).

A correlacdo entre Mateus, Lucas e Marcos, mesmo com quatorze
citacoes, é que ilustram a nocado de Reino com praticas e situacgoes cotidianas,
em contrapartida Jodo, que nao se preocupa com o tema.

As expressbes, acima, sio congruentes e, designam nao um espaco
geograficamente delimitado, mas, um simbolo englobador. Utilizo, como
exemplo, um trecho do Evangelho de Lucas (17,21) para refletir sobre a

afirmacao:

O Reino de Deus esté entre nos.

O discurso de que o Reino esta entre nos, como fala de Jesus no
Evangelho, nao se dirigia apenas aos individuos, contudo, segundo
Charlesworth, a sociedade (CHARLESWORTH, 1993:33).

Um outro ponto neste trecho, ao analisar outras citagdes, centra-se na
invalidacio da idéia de Reino a um espaco circunscrito, como o Templo, mas a
representabilidade do grande banquete (Mt 22,1-14; Lc 14,16-24), como
incluséo de todos.

O discurso da parabola do grande banquete se fixa, segundo os
evangelhistas, numa atitude alternativa de Jesus, contra algumas praticas

ascéticas e de segregacao social, que lhe valeu os epitetos de glutao, beberrao,
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amigo de publicanos e pecadores, por parte de grupos que entreveram uma
pureza ritualistica, como os fariseus. Para Fiorenza, ha uma correlagio entre a
Basiléia ou o Reino de Deus com uma grande comemoracio, e, isso, contemplou
uma experiéncia salvifica, segundo a autora, em que certas praticas ascéticas
tradicionais foram proibidas (FIORENZA, 1992:150).

Percebi outras representacoes de Reino que, também, tinham uma acao
englobadora, como: a de um campo (Mc 4, 3, 26; Mt 13,24); uma vinha de
trabalhadores diaristas com um empregador justo (Mt 20,1-16); uma pequena
semente de mostarda que se torna uma arvore acolhedora dos passaros (Mc
4,30); associacdo com o peixe, a rede e a pesca (Mt 13,47); uma mulher que
adiciona fermento a massa (Mt 13,33; Lc 13,20-21); localidade pertencente as
criancinhas (Mt 18,3-4; Mc 10,13). Portanto, todas estas representacdes dos
Evangelistas apontam para uma construcao de um Reino, que se centrou em
pessoas simples, na qual, segundo Horsley, Jesus conviveu e estava a margem
da sociedade e do Império (2000:57; ROSSI, 2001:42).

O programa de renovac¢ao comunitaria de Jesus, segundo os Evangelhos,
nao foi feito somente por uma pessoa. Desde o comecgo, Jesus, como assinalam
os Evangelhos, obteve a ajuda de homens como Pedro, Paulo, André e Tiago —
pescadores de Carfanaum -, que iam como emissarios de aldeias em a aldeias
divulgavam a mensagem do Reino de Deus e assumiram o papel de profetas,
inflamados pela acao do espirito. Essa tradi¢cdo do norte, no caso da Galiléia,
manifesta-se no mesmo modo que o profetismo de Elias, inicia um movimento

de renovacao individual e nacionalista, contra o governo de Acab; e no caso de
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Jesus, contra as depredacdes do rei Cliente, Herodes Antipas (71; LOPEZ,
1991:66).

Jesus compartilhou e herdou alguns elementos da antiga tradigdo
popular de Israel, como de uma nacao impulsionada pela acdo de Deus na
historia. O ato simboélico de escolher doze discipulos se refere a uma alusio
direta das doze tribos de Israel, e, com isso, define uma atitude messianica e
profética (HORSLEY & SILBERMAN, 2000:57).

Ao apontar para o profetismo de Jesus, tomo como foco interpretativo a
atitude dos profetas como uma consciéncia alternativa e critica da situacio de
Israel em varios momentos histéricos. Desde Moisés, figura da tradicdo
israelita, a missao profética consistiu numa consciéncia alternativa, em
contrapartida a consciéncia dominante (LOPEZ, 1991:67). E, nisto, de acordo

com Cornelli:

A figura de Jesus (...) ndo deve muito a figura do heréi da tradicdo greco-
romana. Os referenciais basicos para a construcao da figura de Jesus
nos sinéticos encontram-se quase que exclusivamente das tradicbes

judaicas (CORNELLI, 201:272).

O contexto da Galiléia, lugar de formacgao das idéias e da mensagem de
Jesus, apresenta um ambiente abarrotado de pobres, endividados, famintos,
rejeitados e renegado por um sistema excludente. Para os evangelistas, as

parabolas, as curas e os milagres operam num ambito renovador e
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integralizador, em que era calcado numa solidariedade comunitaria, e se
valorizava o perdao das dividas e do pecado.

Neste discurso de simplicidade, que os anseios da populagio se
manifestam por meio de uma religido popular, no qual Pedro Paulo Funari

argumenta a sua importancia:

A cultura popular, deste ponto de vista, ndo pode ser entendida como
reflexo, nem mesmo como algo maquiavelicamente predeterminado pelos
grupos hegemoénicos (...) suas cosmovisdes refletem, a um sé tempo, a
aceitacao e a recusa das condi¢ées de exploracdo material e espiritual no

interior da sociedade (1989:14-15).

Portanto, cultura popular nao reflete, segundo Funari, a dominante e,
neste aspecto, posiciono esta afirmacdo como importante na analise dos varios
grupos e o movimento de Jesus, no primeiro século na Palestina. Um outro
ponto que envolve a cultura popular seria no seu carater de rebeldia, como

apontou Bakhtin:

N3io se pode compreender convenientemente a vida e a luta cultural e
literaria das épocas passadas, ignorando a cultura cémica popular
particular, que existiu sempre, e que jamais se fundiu com a cultura
oficial das classes dominantes. Ao elucidar as épocas passadas, somos

muito freqiientemente obrigados a ‘crer em cada épocas conforme a sua
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propria palavra’ isto é, crer nos seus ideblogos oficiais, num grau maior
ou menor, uma vez que nao ouvimos a voz do povo, que nio podemos
encontrar nem decifrar a sua expressdo pura sem mescla (BAKHTIN,

1993:418)12,

A cultura popular e subalterna cria para si identidades, em
contrapartida as estéticas da ideologia dominantes. Logo, nao aceito que o
embate entre a cultura popular e a cultura erudita se resuma em poélos
antagonicos que nao dialogam, que para Ginzburg, vivem num quadro de
reciprocidade e circulariedade (1987:13). Cultura n#o é algo monolitico e muito

menos fronteirico, mas tem um carater fluido e flexivel.

E nesta flexibilidade e fluidez que o movimento de dJesus dialogou,
aceitou ou recusou as varias teologias dos grupos populares e situacionais tanto
Galileu quanto Judeu, e definiu sua proposta de Reino, uma idéia, como

abordarei adiante, é multifacetada.

*k%

Depois de situar o movimento de Jesus e sua proposta de Reino, dirijo-
me para o segundo capitulo, em que apresento as formas representativas das

mulheres nas comunidades dos Evangelistas e no contexto da Palestina no

2Esta obra debruga-se sobre a multiplicidade das manifestacdes culturais populares, como risos,
festas, obras comicas orais ou escritas, vocabularios familiar e grosseiro, propondo uma leitura
da obra de Rabelais a partir deste universo.
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Primeiro século, com o intuito de desconstruir uma historiografia tradicional
em que as mulheres sdo alocadas em segundo plano, ou relegadas a
esteriotipos.

Com isso, a partir da influéncia de uma epistemologia alcada na questao de
género, utilizo os trabalhos tedricos de Judith Butler (1988; 1990), Luce
Irigaray (2002), Joan Scott (1990; 1999), Margareth Rago (2000; 2002) e
Lourdes Conde Feitosa (2000). E na metodologia acerca dos estudos do
cristianismo primitivo em que ressalto as obras de Elaine Pagels (1979),
Elisabeth Schussler Fiorenza (1983) e Louise Schottroff (1980), por serem de
grande contribuicdo no repensar dogmas tradicionais e em conjeturar

realidades outras.
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CAPITULO II

HA MULHERES NO REINO DE JESUS?

2.1 — Judaismo e a Mulher

“...Enquanto ela puxava para baixo a tdnica e se cobria com o
lencol, tapando depois a cara com o antebraco, ele, de pé no meio
da casa, de m#os levantadas, olhando o tecto, pronunciou aquela
sobre todas terrivel béncio, aos homens reservada, Louvado sejas
tu, Senhor, nosso Deus, rei do universo por nio me teres feito
mulher. Ora, a estas alturas, Deus nem no patio devia estar, pois
nio tremeram as paredes da casa, nio desabaram, nem a terra se
abriu. Apenas, e pela primeira vez, se ouviu Maria, e
humildemente dizia, como de mulheres se espera que seja sempre
a voz, Louvado sejas tu, Senhor, que me fizeste conforme a tua
vontade, ora, entre essas palavras e as outras, conhecidas e
aclamadas, ndo ha diferenca nenhuma, repare-se, Eis a escrava
do Senhor, faga-se em mim segundo a tua palavra, esta patente
que quem lhe disse isto, podia, afinal, ter dito aquilo...”
(SARAMAGO, O Evangelho Segundo Jesus Cristo, 1997:27)

Inicialmente, o contexto das mulheres dentro da sociedade judaica, no

periodo abordado, era diferente de qualquer outra sociedade no Império

Romano. Pois, o judaismo é um complexo religioso que incluia um sistema

cultico, soteriolégico e filoséfico, complementado com textos sagrados que se

tornaram centrais (SAWYER, 1996:33).

O judaismo, no tempo de Jesus, era um tecido que compreendia distintas

tendéncias religiosas que, anteriormente, com a anexacao da Judéia como um

reino vassalo em 63 a.e.c., tornou-se uma religio aceita no Império Romano

(SMALLWOOD apud HORBURY, DAVIES & STUDY 1999:150). De acordo

com Flavio Josefo, durante este periodo, o Templo de Jerusalém atraia a
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atencao dos lideres romanos (B.J. 5,13-6), no entanto, em outros periodos, como
o reinado de Adriano, sofreu sérias restricdes (SMALLWOOD, 1999:169).

Se por um lado o judaismo foi aceito no Império Romano, antes do
governo de Adriano, por outro nio isentava que sofresse criticas e escarnios.
Alguns escritores tinham uma visdo negativa do judaismo, como Cicero, por
exemplo, que descreve a religido judaica como uma bdrbara superstitio (IN
PRO FLACCO, 28,67) e Plutarco, ao associar o ritual judeu com o excesso de
bacchae (SYMPOSIUM, 5,5).

Durante o tempo da dominacdo romana, o judaismo era visivel para os
outros povos por trés aspectos centrais: sua vida cultica, suas sinagogas e o
comportamento distintivo dos adeptos, especialmente a circuncisao dos
meninos, o Shabbat, e as regras dietéticas que conduziam na preparacdo e na
consumacio da comida e da bebida (SANDERS, 1992:35).

Havia importantes implicacoes para as mulheres, resultado do amplo
clima politico e social que afetou o judaismo durante os séculos. Uma das
principais implica¢ées foi o processo de helenizag¢do, que segundo Sawyer, por
intensificar a dicotomia entre dois mundos, o privado e publico (1996:35).

Em contrapartida, para Sawyer, os codigos antigos e a literatura
homilética apresentam o segmento agrario das comunidades e, neste contexto,
a vida das mulheres era ocupada por afazeres como: transformacao das
matérias-primas de animais e da terra em produtos para uso no lar; educacao e
nutricdo de criancas e supervisdo do pessoal doméstico (1996:36). Portanto,

casa e terra nao havia uma nitida separacao.
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Uma das marcas do judaismo no mundo Greco-romano, e ainda
atualmente, era a circuncisdo, no qual fazia o reconhecimento de quem nio
pertencia ao judaismo (Gen 17,10-14 e Lev 12,3). A firmacdo de um sinal
determinador, como a circuncisao, cabia somente ao homem, e, este costume foi
reforcado nos periodos helenistico e Imperial Romano, em que os espacos eram
definidos de acordo com o sexo.

A partir dos varios textos que abordarei em seguida, percebi uma nitida
contemplacdo do espaco doméstico, por isso, torna-se pertinente a analise do
que significava o Bayit, neste periodo.

De imediato, para entender a estrutura do espaco doméstico, troco,
momentaneamente, o termo Bayit por oikos.

O oikos era uma unidade social, politica e além de tudo economica na
sociedade greco-romana. N&o é a toa que Aristételes concede em seu tratado
sobre a Politica uma importancia crucial, no qual faz uma ligacdo entre a
administracao da cidade com a da casa e enfatiza que para se conhecer a
unidade estatal, torna-se necessario, primeiramente, tratar do comando
doméstico, ja que cada familia é uma parte do Estado (POLITICA 1, 1553B).

Um estado seria uma associacdo de chefes de casa e de unidades
familiares, sendo compostas por membros imediatos da familia — pai, mae e
filhos — e tipicamente estendido para os escravos, homens livres, servos e
trabalhadores; algumas vezes, dependendo do status da familia havia
comerciantes associados e arrendatidrios (TOWNER in HAWTHORNE &

MARTIN: 1993, 417); entretanto, esta descricio dos componentes nas casas
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trata de uma perspectiva das grandes casas de cidadaos ricos com muitos
escravos.

Desde a Grécia Antiga até o periodo do Império Romano, e inclusive com
a expansao do helenismo, a casa é a base da vida do homem antigo. E isso nao
seria diferente no mundo judaico, pois na filosofia judaico-helenista,
representada por Filon de Alexandria, que compartilhou da mesma acepcao de
Aristételes, de que ha uma estreita relagdo entre a administracao da casa e do
estado, em que caberia a geréncia doméstica em ultima instancia ao homem, e
ndo & mulher IDEM). A idéia aparece, também, no Novo Testamento, em
especial, nas recomendacoes sobre o comportamento do bispo e do diacono que
devem cuidar bem da ordem privada para depois cuidar da ordem publica (1
Tm 3,5-13).

Na Septuaginta, o termo oikos aparece como Bayit, em que se refere a
uma moradia fisica ou lugar de residéncia; sendo estendido como nacio, no caso
de “A Casa de Israel”, significando todas as pessoas que reivindicam uma
1dentidade com os descendentes de Israel, ou como cla e tribo no caso de “A
Casa de Juda”, referindo-se a tribos que descendiam de Juda. Também pode ser
indicativo de uma pequena unidade familiar dentro de tribos, tal como a Casa
de Sadoc (IDEM).

Enfim, a casa representa o centro da vida judaica, sendo-lhes
fundamental para a educacao das criangas e o primeiro espago para a vivéncia

religiosa.
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Um dos textos do Antigo Testamento, os Provérbios e a passagem 31,3-
10, no ultimo capitulo, constréi uma idealizacdo feminina, restrita a funcoes,
como: maes e esposas.

A descri¢ao feita nos Provérbios manifesta, de certa forma, a idealizagao
de uma mulher, que teria em si a gerencia da casa, sendo com isso um espelho
e motivo de orgulho para o marido, valendo-lhe a atribuicao de ser “muito mais
do que pérola” (Pr 31,6).

A mulher prodigiosa, descrita nos Provérbios, servia de modelo para
todas, que geralmente se casavam dos doze até os dezoito anos, ou até mesmo
muito mais cedo - temos casos de meninas casadas aos 6 e 10 anos (MORIN,
1988:58).

O casamento era uma pratica combinatoria entre a casa paterna e a
marital, em muitos casos, era comum entre primos-irmaos. Ao se casarem, a
funcao primordial da mulher era a procriacdo. Flavio Josefo exprime isso ao

descrever que:

A Lei s6 conhece uma unido natural com a mulher e somente com o fim

de procriar (CONTRA APIAO, 2,24).

Até mesmo os filhos pertenciam ao marido, e, além de tudo, havia uma

ritualizacdo e reclusdo da mulher depois do parto, que também se diferenciava

de acordo com o sexo da crianca; caso nascesse um menino o periodo de
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retraimento da mulher para a purificacao seria de quarenta dias, se fosse uma
menina o periodo dobrava (KRAMER apud KRAMER & D’ANGELO, 1999:39).

A firmagao do casamento era feita com um contrato chamado de ketouba,
em que se fixava e calculava o dote que corresponderia ao marido e a mulher,
em caso de divorcio. Depois de casadas, o seu cotidiano era de reclusido. Até
mesmo o divércio, get, era prerrogativa masculina. (ALEXANDRE in DUBY &
PERROT, 1990:472).

Vejamos abaixo um trecho do Deuteronémio, 24,1-4, em que este codigo
antigo do Pentateuco, estabelece que o divorcio é uma pratica exclusivamente

masculina.

Quando um homem tiver tomado uma mulher e consumado o
matrimonio, mas esta logo depois nao encontra mais gracga a seus olhos,
porque viu nela algo de inconveniente, ele lhe escrevera entao uma ata

de divorcio e a entregara, deixando-a sair de sua casa em liberdade.

O Talmuld Babilonico faz uma referéncia sobre um motivo que
possibilitaria aos homens divorciasse-se de suas mulheres, a falta do véu, caso

saisse de sua casa:

O homem imoral deixa que sua esposa ande na rua, em cabelo, e os
ombros nus e lavar-se com os homens. A Tora recomenda o divércio de

uma tal esposa [grifo meu] (TALMUD BABILONICO, GUITTIN, 90).
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Ha, ainda, outros motivos que variavam de graves até banais. Desde um
adultério, passando por uma esterilidade, ou mesmo a um prato mal cozido, ou
até na apreciacdo de uma outra mulher que agradasse ao marido (SAWYER,
1996: 41).

Fora do espaco doméstico, a religiosidade publica era-lhe restrita.
Segundo Flavio Josefo, num trecho de sua obra Contra Apido, assinala a

delimitacao espacial do Templo, reservado as mulheres:

As barreiras intransponiveis que defendiam a sua pureza (...) Quatro
porticos concéntricos, cada um dos quais com uma protecdo particular
segundo a Lei (...) No pértico exterior toda a gente tinha o direito de
entrar, mesmo os estrangeiros; apenas as mulheres, durante os seus
ménstruos, viam ser-lhes interdita a passagem. No segundo entravam
todos os Judeus e suas mulheres quando estavam puras de todas as
maculas; no terceiro, os Judeus machos, sem macula e purificados; no
quarto, os sacerdotes, vestidos com a veste sacerdotal; quanto ao Santo

dos Santos, os Sumo Sacerdotes penetravam 14 sozinhos ( 2,102-104).

Ao analisar o trecho de Flavio Josefo, o autor expoe um sistema religioso
segreguista, que nao somente padronizava uma separacao sexista, relacao
homem e mulher, mas, também, classista, leigos e sacerdotes, e étnico, judeus e

nao-judeus. Com 1isso, era-lhes negada toda a ritualizacdo concernentes ao
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Templo, segundo o autor, devido, em especial, as leis de purezas relacionadas
ao ciclo menstrual e ao parto.

Juridicamente, segundo Flavio Josefo, as mulheres também eram
inferiorizadas e seu testemunho néo era aceito, por causa da sua ligereiza e

temerosidade do sexo (Ant. 4,219).

*k%

Contudo, os textos abordados apresentam discursos que priorizam
estabelecer a relacdo entre homem e mulher, privado e do publico, marcado a
partir da circuncisao.

O perceptivel nos textos é que para o homem a circuncisio era uma
marca que o diferenciava de outros povos, cabendo-lhe uma ritualizacdo e
visibilidade na ordem publica, no entanto, para a mulher se resguardava uma
observancia dos rituais e praticas associados ao ambiente doméstico, como o de
instigar nas criancas a propria identidade judaica.

A dicotomia sexual e espacial, inserida nestes textos, ndo me informa, ao
mesmo tempo, como contemplar outras situacbes em que ha uma redefinicio de
papéis que muitas vezes nao se enquadraram num binarismo homem-mulher.
E, neste aspecto, a reducdo do papel da mulher ao espaco doméstico é
problematica, porque se fixa numa nocao de identidade, monolitica e estanque.

Contra uma acepc¢ao de identidade que me posiciono, por nao absorver as

disparidades e descontinuidades, mas, por apresentar uma padronizacao do
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sujeito, como figuras totalizantes a partir de uma condi¢do biolégica. Mesmo
que, Flavio Josefo, os Provérbios, o Talmud e outros textos, mencionem alguns
aspectos culturais da mulher na Palestina, ndo tomo como uma verdade ou um
padrdo, ja que, tém uma intencdo e um discurso subjetivo. Contemplo uma
descontinuidade de acordo com contextos histéricos multiplos, por isso, seria
1mpossivel dissocia-lo de interseccoes politicas e culturais, e é por meio destes
diferentes momentos que se possibilita apreender as variadas representacao.

Neste aspecto, a analise de Judith Butler acerca da disting¢ao entre sexo e
género, possibilita-me uma discussio critica, confrontando as conceitualizacoes
que pensam identidades como homogéneas e estanques. E, uma pesquisa
genealdgica, em que aponto a construcdo de uma nog¢ao de dualidade sexual,
estabelece uma grande importancia na reflexao, de forma clara, que género nao
deve ser pensado como simples inscricdo cultural (1990:6-7).

E, nesta fluidez, que percebi as varias representacoes sobre as mulheres,
nos textos abordados na dissertacao.

E, um dos pontos importantes é que encontrei algumas referéncias a cultos
antigos que eram feitas na esfera doméstica e eram desempenhadas por
mulheres como: Raquel, que rouba da casa de seu pai, Labdo, um terafim!3
para Jac6 (Gn 31, 9,19-34); a mulher de Micas manda fazer um terafim e efod

para a sua casa (Jz 17,5; 18,14-20); e, Micol, primeira esposa de Davi e filha de

'3 Terafim, juntamente com o Efod, & uma palavra de origem hebraica, e significa pequenos
idolos domésticos. Diz-se que a sua posse constituia um titulo de heranca, mas isto nédo é
seguro.
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Saul, que salvou a vida do seu marido colocando no leito um terafim, tendo na
cabeca pele de carneiro para enganar o seu pai (1 Sm 19,13-16).

Na cultura judaica, algumas celebragoes como o caso da pureza ritual da
casa e a béncao das Luzes, rito que representava a entrada ao Sabado, o
Shabbat, eram ministradas por mulheres. O Passat, a Celebracao da Pascoa, a
grande festa religiosa judaica, é antes de tudo uma comemoragio
predominantemente familiar. Um outro direito de pertenca feminino estava no
ato de dar o nome a crianca, o menino recebe no dia da circuncisio; e a menina
no primeiro Shabbat, apoés o nascimento quando o pail é chamado para ler a
Torah (STROHER, 2000:50-91). Observam-se estas praticas em textos
veterotestamentarios quando Lia e Raquel, esposas do patriarca Jacé (Israel),
ddo os nomes aos seus filhos (Gn 29,31-35); ou no caso do grande sacerdote
Samuel que recebe 0 nome de sua mée Ana, segundo a tradicdo (1Sm 1,20). No
Novo Testamento, o Evangelho de Lucas aponta-nos para esta tradicao quando
Isabel define o nome de Jodo (Lc 2,59-63) e Maria ao de Jesus (Lc 2,21).

Entretanto, como o divorcio foi “quase exclusivamente do marido’,
encontrel alguns exemplos que dissolveram esta regra. Um caso notoério
retratado nos Evangelhos foi da Herodiades, neta de Herodes Magno e filha de
Aristobulo, um caso delatado por Joao Batista, que deixou o primeiro
companheiro, que nos Evangelhos tem o nome de Filipe, para ficar com o tio
Herodes Antipas, tetrarca da Galiléia (Mt 14,3-12 // Mc 6,17-29 e Lc 3,19-20).
Um outro caso de infidelidade feminina na familia herodiana foi o de Berenice,

sobrinha de Herodiades, casada com um alexandrino, Marcus Julius, e amante
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do general Tito (B.J, 1,76,85,107,119; Ant. 13,20,405-432; 14,1; 15,179; 20,242).
O nome dela aparece em Atos (25-13,26,32), contudo, sem alguma alusio ao
fato.

Herodiades nao foi excecdo, de acordo com Emile Morin, as mulheres
casadas com trabalhadores de curtume podiam repudia-los (1988:59).

Toda esta descricao textual me possibilitou uma discussao das variacées
sobre masculino e feminino. E que, praticas e fatos, inserido nos discursos
destes textos, funcionam como um organizador de suas realidades e cotidianos,
em que a diferenca sexual é sempre construida pelos discursos que a fundam e
a legitimam.

Se nos textos, encontro algumas variagées de representacgdes, por outro
lado, a cultura material amplia me respalda em pensar identidade como algo
fluido. Funari afirma que a cultura material ajuda na exploracdo das
contradicoes entre fontes, “de modo a intentar melhor interpretar o objeto de
estudo”. (FUNARI apud PINKY, 2005:101)

Com isso, ao abordar alguns trechos de Josefo, ha uma anulacio a
qualquer participacdo feminina no Templo de Jerusalém; entretanto quando
me direciono para a cultura material observo outras realidades. Como
Bernadette Brooten na evidéncia arqueolégica no Templo judaico em
Leontopdlis, datada em 7 de junho de 28 a.C., informa que ha uma inscrigao

que se refere a uma sacerdotisa chamada Marin (BROOTEN, 1981:73-74)14,

4 Leontopélis fora um outro Templo judaico existido na Didspora, localizado no Egito, em Tell El-
Yahudiyyh. Esta inscricdo é extremamente rara.
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Em relagao as sinagogas, onde era dividida por galerias separadas de
acordo com o sexo, para Bernadette Brooten, a evidéncia arqueoldgica é
ambigua. Pois, para a autora, algumas excavagdes em sinagogas sinalizaram
para que a divisdo entre galerias nao seria necessariamente usada para esta
proposta (104-130). Para tanto, a autora analisou dezenove inscricdes
tumulares escritas em grego e latim, encontradas nas sinagogas do Egito a Asia
Menor, compreendendo o periodo do I a.C. até VI e.c; e nestas inscrigoes as
mulheres possuem titulos proeminentes como: archégissa (dirigentes),
presbytera (ancids), pateressa (maes da sinagoga, encontrada numa inscricio
latina) e hiéreia (sacerdotisas) (149-151). Como comentou Marga J. Stréher,
nas comunidades judias de Elefantina e da Asia Menor, as mulheres tinham
mais igualdade em relacéo aos homens (STROHER, 2000:13)

Uma sinagoga pesquisada em 1981 em Meroth, na Galiléia, proveniente
do V e.c., com uma reconstrucao no VII e.c., tinha uma sacada que talvez
funcionasse como uma sec¢ao para as mulheres. Em outra, alguns arquedlogos
encontraram, datada do periodo Herodiano, em Gamala, uma sala adjunta que
poderia ser identificada como uma secdo para as mulheres (HORBURY,
DAVIES & STURDY, 1999:391).

Novamente, Bernadette Brotten, encontrou uma referéncia em Esmirna,
na Asia Menor, de uma judia chamada Rufina com o titulo de archisynagogos

(presidente da sinagoga), que construiu um timulo para os seus escravos

(1981:74).
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Em 1950, arquedlogos israelenses escavaram numa caverna associada a
Simao Bar Kokhba, lider da Segunda Revolta dos Judeus contra Roma (132-135
e.c), e encontraram escritos pessoais de uma judia chamada Babatha, que
talvez tenha morrido no conflito. E, ainda, descobriram alguns esqueletos, de
ambos os sexos, com itens pessoais, como: espelhos, sandalias e muitos outros, e
nao seria impossivel supor que Babatha estivesse entre os restos.

Mas, a questdo alocada aqui com todos os exemplos descritos, estd no
fato de que a cultura material me possibilitou outras representacoes que
seriam muito dificeis de contemplar em textos. E, nisto, ao situar tanto o
movimento de Jesus quanto o missionarismo cristao, é de suma importancia,
para argumentar, a partir da reflexdo de Fiorenza, que o discipulado suscitado
por Jesus era um discipulado judaico; que o judaismo, no caso judaismos, tinha
elementos maleaveis para as mulheres que vieram a luz na visdo e no

ministério de Jesus.

2.2- Representagoes Femininas nos Evangelhos e sua Participagdo Na Basiléia

de Jesus

Nos Evangelhos h4a uma flutuacdo de nomes de mulheres que estiveram

em varios momentos importantes do ministério de Jesus, e, com 1sso, em varias

passagens ha uma correlacao entre elas e a expressao Reino de Deus.
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No Evangelho de Mateus contém algumas referéncias a cura (8,14-15;
9,18,26) e fé (9,22;15,21-220) de mulheres, e situacdes em que estas foram
envolvidas nas definicdes de Reino (13,33; 24,41;25,1-130).

H4a a inclusio de quatro mulheres de outros povos, que estdo na
genealogia de Jesus em Mateus (1,3; 5-6). E, neste Evangelho, ha um debate
que se preocupa, por parte da comunidade, na integridade sexual da mulher,
como da laxuria (5,27-30), do divércio (19,3-9) e da inclusdo da imoralidade
sexual da mulher no Reino (21,31-32).

O discipulado de mulheres em Mateus, incluindo seu envolvimento na
proclamacio, é notado nos ditos de Jesus (12,49-50), na narrativa da paixfo e
da ressurrei¢ado. E, ao analisar o Evangelho de Marcos, percebi que em relagao
aos demais, ha poucas referencias sobre as mulheres, e, atrelando-as a sua
narratividade com situacdes de cura (1,29-31; 5,21-43) e de fé (5,34; 7,24-30). E,
em relacao ao discipulado de mulheres, notei que, em geral, insere-se, para
Marcos, nos ditos de Jesus (3,31-35).

Em contrapartida, Lucas apresenta um interesse, em demasia, pelas
mulheres, na vida e no ministério de Jesus, no qual inclue numerosos
acontecimentos e histérias que néo aparecem nos demais textos, tanto que, ha
mais nomes de mulheres na vida de Jesus do que os outros Evangelhos.

Varios dos relatos das histérias sobre a cura (4,38-39;87,1-3,40-56; 13,11~
17:11-17) e fé ( 4,26:7,36-50:8;48;18,1-8; 21,1-4) de mulheres, em Lucas, sido
Unicos. Ha, também, duas parabolas existentes somente em Lucas e sio

mencionadas em duas histérias sobre o Reino de Deus (13,20-21:17,35).
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O lugar da mulher no discipulado de Jesus é particular em Lucas, como
no caso de Marta e Maria, irmas de Lazaro (10,38-42), as mulheres que o
seguiam como Maria Madalena, Joana, mulher de Cuza, Susana e varias
outras, que o serviam com seus bens (8,1-3), e, a narrativa da paixdo e
ressurreicio (23,49,55; 28,12).

Entretanto, o Evangelho de Jodo se particulariza dos demais com a
mencao dos discipulados de Maria, mae de Jesus, nas Bodas de Cana e junto na
cruz (2,1-12; 19,25-27); da samaritana (4,7-42); de Maria e Marta (11,1-45;12,1-
8); e de Maria Madalena (19,25;20,1-18). Contudo, na narrativa de Jodo, a
samaritana e Maria Madalena sao importantes como proclamadoras de Jesus.

Com todas estas exposicoes dos Evangelistas, as mulheres sao
personagens circundantes do ministério de Jesus, e, a0 mesmo tempo, objetos
operacionais do seu poder. Porém, cada evangelista constrdi a sua narrativa de
acordo com seu contexto e comunidade, nos quais alguns elementos como a
sexualidade, discipulado e curas sédo entrelacados.

Um outro ponto a se considerar, é que tanto o Evangelho de Mateus como
de Lucas, no qual ha uma amplitude de referéncias sobre a expressdo Reino de
Deus e dos Céus, as mulheres sio citadas em demasia com seu envolvimento na

proposta de Reino, que em Joao e Marcos nao ha.
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E significativo avaliar as relacdoes e atitudes de Jesus, segundo os
Evangelistas, com algumas mulheres, como: os lagos de amizade com as
solteiras Marta e Maria (Lc 10,38-42), irmas de Lazaro; a conversa a s6s com
uma samaritana no Poco de Jacé, admirando os seus discipulos (Jo 4,27); a cura
da filha de uma Cananéia (Mt 15,21-28//Mc 7,24-30); a absolvicido da adultera
arrependida que seria apedrejada (Jo 8,1-11); o episédio da uncio de perfume
por uma notéria pecadora (Lc 7,36-49// Mt 26,6-13// Mc 14,3-9); a mulher que
sofria doze anos de um fluxo de sangue, que ao tocar a franja do manto de
Jesus, se cura (Mt 9:20-22); a ironia de Jesus acerca do dizimo oferecido ao
Templo dado por um rico e uma pobre viava, louvando-a por depositar suas
duas tnicas moedinhas (Lc¢ 21,1-3//Mc 12,41-44).

As consideragcoes acima 1implicam numa abertura que tanto no
movimento de Jesus na Palestina, como posteriormente, no missionarismo
cristdo conseguiram alimentar. KEstas representacbes de mulheres que
participavam e foram curadas, segundo os Evangelhos por Jesus no espaco
doméstico, desempenhou um papel fundamental no seu ministério e dos seus
ulteriores seguidores, dando lugar a igreja doméstica, que consecutivamente
forneceu oportunidades iguais para a mulher (FIORENZA, 1992:210). Os
Evangelhos apontam que Jesus nao funda comunidades, mas, sua pregacao se
utiliza de mnucleos familiares, sendo um paradigma importante para

compreender o seu movimento.
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Muitas das situagoes evangélicas posicionam Jesus dentro da casa, lugar
importante para o seu ensino e sua atuacdo (Mc 2,1-5; 3,20; 7,17-23; 9,33-37;
10,2-12; Mt 13,36), um exemplo disto estd em Lucas 10,38-42 quando Jesus
fora recebido na casa de Marta, irma de Lazaro o ressuscitado (Jo 11,1-44), e
ensinava a irma desta, Maria. Muitas das curas como a sogra de Pedro (Mc
1,29-34; Lc 4,38-39; Mt 8,14-15), a filha de Jairo (Mc 5,21-43; Lc 8,40-56; Mt
9,18-26) e outras estavam no espaco doméstico.

As parabolas também situam no cotidiano doméstico, representando a
mulher no sentido positivo, metaforizando os seus afazeres com a expressao do
Reino de Deus, como: a mulher que amassa o pao (Mt 13,33), a que varre a casa
e acende uma candeia (Lc¢ 15,8) e a que se ocupa com remendos (Mt 9,16; Mc
2,21).

A visdo teoldgica do Reino de Deus no movimento de Jesus, nos
Evangelhos de maior quantidade de citacao - Lucas e Mateus -, ndo se restringe
a um lugar delimitado e circunscrito, como o Templo, mas na figura da
completude do grande banquete (Mt 22,1-14; Lc 14,16-24), em que se incluem
todos, até mesmo as mulheres. Nestes Evangelhos, sdo convidados mulheres e
homens, prostitutas e fariseus para o grande banquete. E, mais, adverte que
somente os que foram chamados “primeiro” e rejeitaram o convite serio
excluidos (Mc 10,31; Mt 19,30; 20,16; Lc 13,30). Nao a santidade dos eleitos,
mas a completude de todos é a visdo central de Jesus, por i1sso, que as

expressoes tém uma narrativa simples e com figuras do cotidiano.
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Estas figuras do cotidiano buscam imagens do mundo doméstico, o
espaco reservado para as mulheres.

Nao somente em parabolas encontreli um posicionamento positivo da
mulher nesta acepgao de completude de Reino; os Evangelhos indicam que elas
eram também discipulas, seguidoras. O testemunho decisivo sobre o
seguimento de Jesus, por parte das mulheres, encontra-se nos momentos de
sua morte e pascais. Algumas mulheres o seguiram desde a Galiléia, como
afirma os sinéticos (Mc 15,40; Mt 27,55; Lc 23,49). Sao discipulas, porque o ato
de seguir a Jesus, akolouthein, ¢ um comportamento tipico de discipulos.

Com este dado nao quero constatar que este movimento tinha a
pretensao de uma subversao da ordem vigente, mas as varias enumeragoes de
nomes de mulheres denotam, nas histérias das comunidades evangélicas, que

estas tiveram uma atuacao na proclamacao da mensagem do Reino de Deus.

2.2.1- O Problema da Genealogia Mateana.

Na leitura da genealogia de Mateus (1,3-5), encontrei uma ruptura, no

fato do aparecimento de quatro mulheres atipicas como Tamar!5, Raab'6, Rutel”

S (Gn 38:1-30) Cananita que depois da morte dos dois maridos, Her e Om4, filhos do patriarca
tribal Juda e de Sue, se vestiu como prostituta esperando pelo sogro no caminho para se unir a
ele, e desta unidao sairam os clas de Farés e de Zara (Nm 26,21 1 Cr 2,3); o qual Farés é
ancestral de Davi (Rt 4,18) e de Jesus (Lc 3,33), e no caso a acao de Tamar é reconhecida como
‘justa’ pelo sogro (v.26) e louvada pelos descendentes (Rt 4,12).

16 (Js 2,1-21; 6,22-25; Hb 11,30) Uma notéria prostituta de Jericd, que representou uma
importante vitéria para Israel, ao compactuar com uma agédo militar dos israelitas chefiados por
Josué, sucessor de Moisés, escondendo dois espides em sua casa. O mais interessante em sua
histéria foi que mesmo sendo uma prostituta profissional, tirou um espido de Josué do
anonimato, ao gerar com ele uma linhagem cananita dentro de Israel. Esse Salmon merece o
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e Betsabé!8, cujas narrativas, encontradas nos textos do Antigo Testamento,
foram problematicas por suplantarem certos valores sexuais dentro das suas
comunidades. Contudo, a relacdo que se estabelece com Maria, consiste no
rumor que Jesus nascera fora do vinculo conjugal. Ai esta o ponto em Mateus.
A acusacdo se baseava na ilegitimidade de Jesus, que em algumas
tradigoes judaicas faziam referéncia sobre alguém chamado de “Ben Pendera”
ou “Ben Panthera”; em que Maria foi repudiada por José, o carpinteiro — ao
qual era prometida em casamento — pelo suposto adultério com o soldado
chamado de Panthera. Depois de repudiada teria concebido Jesus em segredo e,
juntamente com o filho passou algum tempo no Egito, onde este trabalhou como
operario e méagicol® (MEIER, 1991:223). E, portanto, a genealogia mateana,
diferentemente da lucana, seria uma refutacdo acerca do rumor da

ilegitimidade de Jesus; e, por isso, na estrutura genealdgica se apresentam as

crédito de ter sido, ao desposar a prostituta de Jerico, o primeiro hebreu a ultrapassar a ordem
de Moisés, dada no Deuteronémio - a de extirpar toda populagdo cananita (Dt 7,1-11). O
episdédio mitico das muralhas de Jericé e da prostituta Raab (Js 2,1-24; 6; 17,23-24) explica
porque se tolerava uma linhagem cananita, em pleno territério israelita (Js 6,15).

'” Moabita que depois da morte do Marido, nascido em Belém, retorna a Juda com a Sogra,
Noemi e casa-se com Booz, parente de seu marido, em cumprimento da Lei do Levirato; deste
matrimonio nasce Obed que foi o avé de Davi. Rute casa-se gracas a alcovitagem de sua sogra,
Noemi, que aconselha a nora seduzir Booz melhorando sua aparéncia e deitando-se em seu
leito.

18 (2 Sm 11, 1-27; 12,1-25) Betsabé, adultera consciente ou inconsciente, banhando-se nua no
final da tarde, foi vista por Davi inflamando, com isso, o seu desejo sexual. Assim diz o relato
biblico, talvez para proteger a mae do sucessor do trono, Saloméao, apresentou-a como uma
vitima do desejo real. O fato € que Davi, numa histéria deitou com uma mulher que estava se
purificando de suas regras (v.4) - mesmo sob sua adverténcia que estava nos seus dias de
purificagdo, pecado ainda maior - e terminou por ordenar o assassinato de seu marido, Urias,
dessa relacao adulterina concebeu Salomao.

YA tradigdo de uma ilegitimidade de Jesus apareceu na afirmacdo de Celso, autor do segundo
século, que escreveu uma obra contra o cristianismo, chamada de Aléthés Logo,
aproximadamente em 178. Embora a obra de Celso tenha se perdido, ha dele longas citagdes
em Origenes, autor de um contra-ataque, o Contra Celsum, escrito por volta de 248. Em 1,28-
32, do Contra Celsum, Origenes relata que Celso ouvira de um judeu uma histéria da
ilegitimidade de Jesus, segundo o qual Jesus teria engendrado a histéria de que nascera de uma
virgem.
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quatro mulheres, e, em seguida, Maria, como num esforco legitimador em que
foram decisivas em varios momentos da Histéria de Israel, mesmo que néao
resguardassem um pudor sexual dentro da suas comunidades.

Em Lucas, ha uma genealogia sem mulheres. E, a descricao de Maria se
Insere numa narrativa similar com o nascimento de personagens, como
Apolonio de Tiana20 e de Alexandre Magno?!, em que as genitoras tém uma
anunciacdo ou um Sinal. No caso de Maria, uma jovem prometida em
casamento, que desempenha um papel importante na narrativa da natividade,
por meio da visitacado do Anjo Gabriel que anuncia o nascimento de uma
crianca investida de um papel salvador. A figura representada aqui por Maria e
todo o clima narrativo desenvolveram, ulteriormente, uma cristologia, que para
se provar o cardter divino de Jesus, no Concilio de Efeso, antes teria que provar
a maternidade divina de Maria, torna-se Mae de Deus (Dogma do 7heotdkos)
(FLORES & MEO, 1995: 776-793); e, nisto, todo um esforco de ressaltar uma
concepg¢ao virginal de Maria — formulada, primeiramente, no Concilio de
Constantinopla (381) e revogada, posteriormente, nos Concilios de
Constantinopla (553) e Lateranense (649) (1334).

Embora Mateus, também, enfatize a concepcio virginal de dJesus, o
autor, implicitamente, insere na sua narrativa uma maleabilidade sobre de

alguns valores culturais concernentes a sexualidade. Estes valores sexuais no

20 gegundo Filostrato o nascimento de Apolonio de Tiana foi antes anunciada a sua mée pelo
deus Proteu.VA 1.4, In: CORNELLI, 2000:2

2" 0 nascimento de Alexandre Magno, segundo Plutarco, foi caracterizado por uma série de
augurios importantes, como a destruicdo do Templo de Artemis em Efeso e a Hecatombe de
Filipe.
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Mediterraneo do primeiro século, segundo Peristiany, assumiam as praticas
como proteger seu pudor sexual, nas maneiras de se vestir, aparéncia fisica,
atitudes, na fala de uma mulher, e, com isso, apresentar-se numa postura
virginal e contida, sobretudo diante dos homens (PERISTIANY, 1971:148).

Com esta flexibilidade de valores culturais, ha uma abertura acerca da

nocao de Reino de Deus:

Os publicanos e as prostitutas estdo vos precedendo no Reino de

Deus (21-31).

Este trecho tem um paralelo com Lucas (7,29), contudo, ha a exclusio da
referéncia as prostitutas.

Portanto, é significativo em Mateus esta discussio, pois, torna-se latente
na sua narrativa, e, também, na sua nocao de Reino de Deus, que nao se

centra, de certa forma, em valores sexuais.

2.2.2- “Tua fé te Salvou”

Estando Jesus em Betania, em casa de Simio, o leproso, aproximou-se
dele uma mulher trazendo um frasco de alabrasto de perfume precioso e
pos-se a derrama-lo sobre a cabeca de Jesus, enquanto ele estava a

mesa. Ao verem isso os discipulos ficaram indignados (Mt 26,6-8).
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A descricao do trecho de Mateus é paralela a encontrada em Marcos 14,3-
9, em que se refere a uncao de Jesus em Betania, por uma mulher que indignou
aos discipulos pelo desperdicio de comprar um perfume caro.

Nos outros Evangelhos, a mesma estrutura da histéria, uma mulher que
unge, tém adaptacdes: Jodo (12, 1-8) identifica a mulher, dando-lhe o nome de
Maria de Betania, irma de Lazaro e Marta, a mesma que Jesus ensinou,
segundo Lc 10,38-42. E para Lucas (7,36-50) a mulher que unge era uma

pecadora.

Um fariseu convidou-o a comer com ele. Jesus entrou, pois, na casa do
fariseu e reclinou-se sobre a mesa. Apareceu entdo uma mulher da
cidade, uma pecadora. Sabendo que ele estava a mesa na casa do
fariseu, trouxe um frasco de alabrasto com perfume. E, ficando por
detras, aos pés dele, chorava; e com as lagrimas comecou-lhe a banhar-
lhes os pés, a enxuga-los com os cabelos, a cobri-los de beijos e ungi-los
com o perfume. Vendo isso, o fariseu que o havia convidaddo pos-se a
refletir: “Se este homem fosse profeta, saberia bem quem é a mulher que

o0 toca, porque é uma pecadora”.

Mas, aqui se coloca uma questdo: Que tipo de pecadora era?
Como o fariseu, no trecho de Lucas, afirma que era conhecida na cidade,

pode ser uma prostituta, que, de acordo com Fiorenza, na passagem, ha um
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contraste entre o fariseu e a mulher, e assim, também, a énfase (Lucas, 7,44-

47) no perdao dos pecados (1992:162).

E voltando-se para a mulher, disse a Simedo: ‘Vés esta mulher? Entrei
em tua casa e ndo me derramaste agua nos pés; ela, ao contrario, regou-
me os pés com lagrimas e enxugou-os com os cabelos. Ndo me deste um
6sculo; ela, porém, desde que eu entrei, ndo parou de cobrir-me os pés de
beijos. Nao me derramaste 6leo na cabeca; ela, ao invés, ungiu-me os pés
com perfume. Por essa razdo, eu te digo, seus numerosos pecados lhe

estdo perdoados, porque ela demonstrou muito amor’.

Contudo, o que se define por pecador? Neste aspecto, pode ter todo um
leque de significados, como: pessoas que nao observam a 7orah, criminosos, os
que trabalhavam em profissées como vendedoras de frutas, criadores de porcos,
coletores de taxa, prostitutas e muitos outros (AGUIRRE, 1995:753).

A narrativa nao diz propriamente que tipo de pecado era caracterizado a
mulher, poderia ser uma criminosa, uma impura ritualmente ou uma
prostituta. Contudo, que o movimento cristdo primitivo tenha visto cedo esse
episédio e, também, o da hemorraisa, mulher que tinha um fluxo de sangue

fazia doze anos, como episoédios batismais se apresentam na afirmacio:

Tua fé te salvou.
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De acordo com Fiorenza, as narrativas afirmam que Jesus e o seu
movimento convidavam a sua comunidade de mesa niao apenas mulheres, mas
pecadoras notorias (1992:163).

O Evangelho de Jodo, também, se utiliza, na sua narracido, de uma
estrutura binaria, entre pecadora e fariseus, como nos episédios da samaritana
(4,1-43) e da adultera (8,1-11).

No episédio da samaritana aparece um claro didlogo entre Jesus e a

mulher, em que se diz:

Disse-lhe a mulher: “Senhor, da-me dessa 4gua, para que eu nio tenha
mais sede, nem tenha de vir mais aqui para tira-la”. Jesus disse: “Vai,
chama teu marido e volta aqui”. A mulher lhe respondeu: “Nao tenho

marido”. Jesus disse: “Falaste bem’nao tenho marido’, pois tiveste cinco

maridos [grifo meul] e o que agora tens nio é teu marido; nisto falaste a

verdade” (15-18).

No dialogo, Jodo mostra que Jesus ja conhecia a condi¢gdo da mulher, e
nio se incomodou quando os seus discipulos ficaram admirados (4,27). Mas, no
trecho, ainda, o autor utiliza uma contraposicdo clara entre a mulher, que
representa a Samaria, e os Fariseus, que representa a Judéia, de quem estava
fugindo. Um outro ponto é que a samaritana tem a funcio de proclamadora e
aquela que reconhece a condi¢do de ungido de Jesus, semelhante aos episddios

da uncao.
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Vinde ver um homem que me disse tudo que fiz. N&o seria ele o Cristo?

(4,29)

E, no episédio da adultera, o autor do Evangelho de dJodo, faz,
novamente, uma contraposicao entre uma pecadora, mulher surpreendida em
adultério, e os fariseus, que queriam apedreja-la. Contudo, o ponto que se
insere esta no fato de que o evangelista se dirige numa comparac¢iao moral entre
0s personagens antagonicos, que tanto os fariseus quanto a adultera nio sio
isentos de pecado. Parece que ha uma tensdo entre a comunidade de Jodo e o
farisaismo.

Em suma, as passagens abordadas acerca da uncgao de Jesus e as
pecadoras se inserem numa noc¢ao de Reino como uma renovag¢do moral, que

até pecadoras notodrias estariam inseridas como proclamadoras.

2.2.3- “Torna-se Homem para Entrar no Reino”

Maria Madalena obteve um status proeminente na Igreja Primitiva; sua
importancia se circunscreve em seguir, akolouthein, e participar, segundo os
Evngelistas, da vida itinerante do grupo de Jesus, sem qualquer vinculacao

marital?2.

22 Um exemplo bem notério de uma mulher itinerante foi o caso de Hiparca de Maronea, jovem
de familia rica, que viajava com seu marido, o filésofo cinico Crates, aparecendo em publico,
participando de banquetes e se vangloriando que em vez de tear, como era o costume de
mulheres de sua posicdo, passava o seu tempo se educando (Diégenes Laércio, VI, 9633 apud
POMEROY, 1983: 157-158).
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Maria Madalena, Mdgdala (Maria ke kalouméne Magdalené, Maria
chamada de Madalena) é nomeada em primeiro lugar entre as mulheres que
seguem a Jesus, em geral tal precedéncia na Escritura nio é casual. Presenciou
a morte de Jesus e descobriu o sepulcro vazio, foi a primeira a receber o
anuncio Pascal; aquela que primeiro anuncia a Boa Nova e se encontra com o
Ressuscitado.

Segundo Luise Schotroff, Maria Madalena teve um papel tao importante
na origem do cristianismo como o de Pedro, se ndo maior (SCHOTROFF in
GOTTWALD, 1983:418-427), contudo, ha de se ponderar nesta afirmacio da
autora. Mas, é significativo citar ao fato, de que os textos canoOnicos, a
literatura oficial, se preocupam mais em posicionar melhor a Pedro e muito
pouco a Maria Madalena, e a literatura apdcrifa conserva muito viva a histéria
desta mulher. No Evangelho de Tomé, que remonta ao segundo século, em
alguns trechos, percebi um antagonismo entre Pedro e Maria Madalena, tendo

um momento em que este diz:

Afaste-se Maria de nés, pois as mulheres ndo merecem a vida!

E Jesus diz:

“HKis, eu a guiarei de modo a fazer dela um homem, a fim de que ela se torne um
espirito vivo igual a vés, homens. Porque toda a mulher que se torna homem

entrara no Reino dos Céus (114 apud MORALDI, 1999:275)”.
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Este ensinamento atribuido a Jesus no Evangelho de Tomé, de que
Maria precisa torna-se homem para entrar no Reino dos Céus, é para mim uma
definicdo clara dos papéis sexuais. E, neste aspecto, se valoriza valores
atribuidos ao homem como de virilidade, honra e o ato de ser ativo; em
contrapartida, a mulher que é afetada no seu pudor sexual, mesmo sem contato
com homens (PERISTIANY, 1971:139-155).

Valores atribuidos ao masculino e feminino se metaforizariam, segundo o
trecho do Evangelho de Tomé, de que o humano, o feminino, seria transformado
em divino, o masculino. No entanto, Maria se tornaria homem, e, por isso
entraria no Reino.

Em relacao a este trecho de Tomé, ao analisar os Evangelhos canonicos,
nao ha nenhuma referéncia de supervalorizagao do masculino.

Em outros textos encontrei esta supervalorizagao do masculino, como a
Passio Sanctarum Perpetual et Felicitas, em que Perpétua, aristocratica
martirizada no II século e.c., se torna um homem para lutar com o demoénio (3).

Uma outra questao que percebo ao analisar o trecho do Evangelho de
Tomé, sobre o embate entre Pedro e Maria, é que retrata uma briga de
autoridade, no qual em outros apécrifos como: a Pistis Sophia, que se remete ao
terceiro século, e o Evangelho de Maria23, procedente do segundo século,
também, o problema se apresenta. No caso do Evangelho de Maria, ha um texto

de caracteristica gnéstica valentiana (BROWN, 1990:97), no qual a

28 Um texto provavelmente dos séculos Il ou Ill, encontrados no Egito e fazendo parte dos
denominados Codices de Berlim, juntamente com os Apdcrifos de Jodo e outros textos. O que
chegou para nés foi um fragmento copta de dez das dezenove paginas, onde as demais estao
praticamente perdidas (MORALDI, 1999:253).
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protagonista é portadora da Gnose, conhecimento, transmitida por Jesus que ja
ascendeu aos Céus; e, nisto, os discipulos a interpelam para que revele.
Contudo, o ato revelatorio dado a Maria no texto, apresenta um sério problema:

uma disputa inquebrantavel entre Pedro e ela, sobre a veracidade da revelacio.

Entdo, André respondeu e disse aos irmaos:"Dizei o que tendes para dizer

sobre o que ela falou. Eu, de minha parte, ndo acredito que o Salvador tenha
dito isso. Pois esses ensinamentos carregam idéias estranhas". Pedro respondeu
e falou sobre as mesmas coisas. Ele os inquiriu sobre o Salvador: "Sera que ele
realmente conversou em particular com uma mulher e ndo abertamente
conosco? Devemos mudar de opinido e ouvirmos ela? Ele a preferiu a
n6s?"Entdo Maria Madalena se lamentou e disse a Pedro:” Pedro, meu irméo, o
que estas pensando? Achas que inventei tudo isso no mau coragao ou que estou

mentindo sobre o Salvador?’Levi respondeu a Pedro:” Pedro, sempre fostes
exaltado. Agora te vejo competindo com uma mulher como adverséario. Mas, se
o Salvador a fez merecedora, quem és tu para rejeita-la? Certamente o Salvador
a conhece bem. Dai a ter amado mais do que a nés. E antes, o caso de nos
envergonharmos e assumirmos o homem perfeito e nos separaremos, como Ele

nos mandou, e pregarmos o Evangelho, ndo criando nenhuma regra ou lei, além

das que o Salvador nos legou.” (PINERO, 1979:223).

O fato de existir embates como estes, retratados nos trechos abordados,

seria, segundo Schottroff, devido ao entendimento que se firma da autoridade
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de Maria Madalena na comunidade, onde, de acordo com os textos, é
mencionada em primeiro lugar (1995:53-54).

Porém, a implicagdo que incidi aqui, fixa-se num embate, no qual esta
em jogo uma redefinicdo dos papéis sexuais dentro da comunidade, que se
ligava ao controle da autoridade revelatéria. E, é claro, é binaria, tanto que
durante o segundo e terceiro século, existe setores da igreja que reclamava a
autoridade de Pedro e marginalizava o papel feminino, e outros reinvidicavam

0 seu protagonismo.

*kk

Analisei no primeiro capitulo, com o auxilio dos Evangelhos, a
multifacetada nocdo de Reino, apresentada nas comunidades. A multiplicidade
de expressoes me possibilitou, também, apreender as varias representacoes de
mulheres que se constroem a partir da nocao de Reino.

Certos valores sexuais, que em algumas comunidades sdo mais
maleaveis que em outros, proporcionam uma abertura maior da adesio de
mulheres, como veremos mais adiante ao abordar o missionarismo fora da
Palestina, que até mesmo prostitutas poderiam almejar a entrada no Reino.

Outro aspecto da analise seria na desconstrugao, de que o movimento de
Jesus tinha um carater libertario que o judaismo nao apregoava. Contudo,

como Fiorenza argumentou, o discipulado de iguais era em génese uns
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discipulados judaicos, que foram postos a mostra pelo ministério de Jesus, no

qual fazia parte de um dos vdrios movimentos dentro do judaismo (1992:135).
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CAPITULO III

PAULO, MULHER E REINO

“Que direis, Madalena, a Jesus, vosso Querido amante? Vés vos
queixareis que ele vos enganou? Nio, ndo: ele ndo nos engana; ou, se
nos engana, é de outro modo. £ ele que nos une a ele mais
intimamente no instante mesmo em que todos os nossos sentidos
sentem apenas o distanciamento e a separa¢do. E assim que o amor
deve ser tratado durante essa peregrinagio. Precisa alimentar-se da
fé; viver s6 de esperanca; crescer em meio aos abandonos e as
privacbes mais mortiferas; pois é preciso nio apenas que ele morra,
mas que morra martir de Jesus Cristo: que seus préprios ardores
sejam seu martirio, e que o préprio Bem-Amado seja seu tirano”
(Rainer Maria Rilke, O Amor de Madalena, 37)

3.1 — Paulo e os Escritos.

As comunidades nas cidades da Asia Menor, Grécia e Roma estdo na
geografia do missionarismo de Paulo, e, por isso, é necessaria a utilizacao de
textos como as Epistolas Paulinas e os Atos dos Apdstolos.

Em ordem cronolégica, um dos mais importantes registro dos primoérdios
do cristianismo foram as Epistolas Paulinas: documentos escritos por Paulo,
sem a intencido de escrever obras para a posteridade, desde sua primeira
epistola, motivada por problemas na comunidade da cidade de Tessalonica, até
as ultimas, e a Filemon, escrito na prisdo (BITTENCOURT, 1965:28). Um outro
ponto a se ponderar, baseia-se na incerteza de que possuimos seus primeiros
escritos e muitos menos a totalidade deles.

Mas, o que possuimos do Corpus Paulinum, ou autoria desta colecao, é de

grande indagacdo. Os textos mais antigos do canon Neotestamentario sdo as
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epistolas “auténticas”, em que ha variagao entre os anos de 50 a 57 ou 60, cujas
obras foram a Primeira aos Tessalonicenses, Primeira e Segunda aos Corintios,
Colossenses, Galatas, Romanos, Filémom e Filipenses (SCHREINER &
DAUTZENBERG, 2004:54).

As demais epistolas aparecem pelos fins do século I ou inicios do século
II, e se formou, com isso, uma colecao, a partir de colecbes menores anteriores
de cada comunidade, onde se aceita a autoridade de Paulo (55). Algumas
epistolas como as enderecadas a Timoéteo, Tito e Hebreus, tratam de situacoes
eclesiais posteriores, em contrapartida, os documentos “auténticos” se dirigem
a comunidades, e nao a dirigentes individualmente — estas epistolas sao
chamadas de pastorais, e sao escritos pseudonimos, porque apontam a toda
uma vitalidade de uma tradicdo paulina(53-55; BITTENCOURT, 1965:29).

As Epistolas Pastorais dimensionam toda uma tradicdo apostoélica
centrada em Paulo, que se configura durante os dois primeiros séculos, e
permeou entre as comunidades da Grécia e da Asia Menor. Influenciaram
outros escritos cristdos fora do Novo Testamento como: a Epistola do Primeiro
Clemente, que faz citacées de Paulo tiradas das Epistolas aos Romanos, e o
Primeiro aos Corintios, enderecada a Igreja em Roma, cerca do ano 96. Ainda,
Inacio de Antioquia que conhecia algumas epistolas paulinas como: as
Epistolas aos Romanos, a Primeira aos Corintios, aos Colossences e aos Efésios.

E, nisso, conclui-se que uma grande parte das epistolas de Paulo?¢ era

24 E curioso registrar, s6 de passagem, que foi Indcio que primeiramente usou a palavra
cristianismo, paralela a Judaismo, na Epistola aos Filadélfios.
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conhecida em varias comunidades (HAWTHORNE, MARTIN, & REID,
1993:270; BITTENCOURT, 1965:28).

Contudo, o defensor da tradigdo paulina foi Marcido, que na Histéria da
Igreja, iniciou a tradi¢cdo da canonicidade, produzindo um Novo Testamento de
acordo com a sua propria doutrina. O Canon marcionita, conhecido através do
proélogo que preparou em cada obra, consistia das dez Epistolas Paulinas e do
Evangelho Lucano repudiando por completo o Antigo Testamento. A ordem do
seu canon era a seguinte: Galatas, Corintios, Romanos, Tessalonicenses,
Laodinenses (Efésios), Colossenses, Filipenses e Filémom (MARTIN &
DAVIDS, 1997:370-380; HAWTHORNE, MARTIN, & REID, 1993:271-272;
BITTENCOURT, 1965:36).

De 1imediato, é valido mencionar a principal caracteristica do
cristianismo, ou seja, na compreensiao de que era um movimento saido das
entranhas do judaismo, e que alguns grupos nao se apegou as leis mosaicas de
pureza ritualisticas ou a total sacralidade do Templo, contudo, estendeu a
questao de nacionalidade para outros povos. A leitura dos Atos dos Apdstolos
nos da a impressao de que o autor2> conduz a narrativa para uma explicitagio
que o anuncio foi emitido, primeiro, para os judeus, em seguida, para os

gentios; e que o restabelecimento da realeza de Israel ndo era temporal.

“3Eav 8] 119 3lovda lopllv [punvevo, p— 'yovete antod. oopsivov y<p Lotwv napf 'vdplle meprrop—v
[lyovtoe Xpiotiavicu[lv 'yoverv, nopf 'ypoPllotov slovdlou®v. [fv 3 'wd®tepor mepl] 3Incod p—
Aol lotv, oftot poll ot3rall ellowv kall t<dot vsxp[v, (d> ol yllypartar u®vov Vv®uoto ’vepkn(nv”.
Carta aos Filadélfios VI, 1.

Mas se alguém os vir com interpretagbes sobre o Judaismo (grifo meu), ndo os escuteis. Porque,
mais vale ouvir o Cristianismo (grifo meu) dos Idbios de um homem com circuncisdo do que o
Judaismo dos labios de um incircunciso.

2% 3egundo a tradicdo foi o evangelista Lucas.
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Jerusalém seria somente o ponto de partida (Lc 24,47-52; At 1,4-8), segundo
Lucas, iniciado no dia de Pentecostes.

Na comunidade crista, percebe-se uma pluralidade de correntes que nao
se enquadra num movimento homogéneo. Atos dos Apédstolos aponta para
algumas divergéncias, como as descritas no capitulo 6, entre o grupo que
defendiam a observancia da Lei e da “Tradicdo dos Antigos” (Mc 7,5; Gl 1,14),
daqueles representados por Estevao, ligados aos judeus da Diaspora, que

buscavam a inculturacdo da mensagem no mundo helenista.

3.2. — Reino de Deus em Paulo e a Nova Criatura.

A mensagem acerca do Reino de Deus, nucleo central da pregacido de
Jesus, reencontra-se em Paulo e se tornou indispensavel na pregacio
missiondria da Igreja primitiva (VVAA, 1997:23).

Ao analisar as Epistolas Paulinas, a expressao “Reino de Deus”, é lida
sete vezes, nestes trechos (1 Ts 2,12; 1 Cor 4,20; 6,9-10; 15,50; Gl 5,21; Rm
14,17). E, acrescento, ha outras trés mencdes, nas epistolas de autenticidade
duvidosa, como Cl 4,11; Ef 5,5; 2 Ts 1,5. Com 1sso, Reino de Deus, diferente da
amplitude e do lugar que ocupa na narracdo dos Evangelista, € amenizada e
oferecem uma mutabilidade ao se observar as comunidades paulinas.

Alidas, é na sua mutabilidade que me interesso. Uma das grandes
diferencas perceptiveis na confrontacdo dos textos dos evangelhistas com o

paulino, é que o ultimo nunca se refere ao Reino de Deus como uma realidade
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que “vem”, que se “aproxima”, etc. Mc 1,15 // Lc 10,9-11; 11,2; 11,20). A “vinda”
esperada por Paulo é a de Cristo, o Ungido, chamado de parusia (1 Ts 5,2; 1 Cor
4,5; 11,26), ou do julgamento que lhe é atrelado. Portanto, a distincdo que se
promulga entre os textos é a caracteristica do acontecimento, que em Paulo se
perde. Contudo, tanto Paulo como os Evangelhos compartilham da mesma
acepc¢ao que o Reino de Deus é algo do futuro imediato.

Uma outra comparacdo acerca da nocdao de Reino de Deus esta na
pratica, em que Jesus, conforme os sinéticos, faz dos exorcismos sinais que

operam na expectativa de um Reino iminente (Lc 11,20; Mt 12,28).

Contudo, se é pelo dedo de Deus que eu expulso os demoénios, entdo o

Reino de Deus ja chegou a vés.

Mas se é pelo Espirito de Deus que eu expulso os demoénios, entdo o

Reino de Deus ja chegou.

Esses sinais tém uma funcéo basica para Paulo, dynamis (poder).

Se o Senhor permitir, em breve irei ter convosco, e tomarei
conhecimento ndo das palavras (logos) destes orgulhosos, mas de seu
poder (dynamis). Pois 0 Reino de Deus nio consiste em palavras, mas

em poder (1Cor 4,19-20).
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O poder é requisitado para autentificar a mensagem de Paulo, devido a
fraqueza de seus meios (1 Cor 2,1-5; 4,9-13). Dynamis e logos aparecem muitas
vezes juntos em seus escritos, e raramente se opoem, mas em alguns trechos se
completam (1 Ts 1,5; 2 Cor 6,7) ou se identificam (1 Cor 1,18; 2,4; Rm 1,16).

O poder é manifestacdo do Espirito de Deus, sdo conceitos que na
teologia Paulina se equivalem (1Cor 5,4, Rm 15,13-19). E um aspecto do
dinamismo do KEspirito, como a glossolalia — falar em linguas — onde a
comunidade de Corinto presenciou (1 Cor 12,1).

Nas realizacoes visiveis do Espirito, Paulo reconhece a antecipacao do
que acontecera na hora final. O Reino é paradoxal: o que ja chegou e nao
chegou ainda.

Rm 14,17 exprime um contexto, como a maioria dos temas teoldgicos
ascéticos posteriores, Paulo depende aqui de uma situacdo e se esforca por
resolver o problema. Alguns cristdos da comunidade de Roma praticavam

certas inibi¢oes ascéticas em relacao aos alimentos, a carne.

O Reino de Deus nio consiste em comida e bebida, mas é justica, paz e

alegria no Espirito Santo (Rm 14,17).

Na comunidade de Corinto temos uma circunstancia inversa, onde Paulo
com seu manejo em controlar situacoes conflituosas, condena a ostentacio e a

gula de alguns cristdos (1Cor 8,10).
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Um traco importante na analise dos dois trechos acima acerca da comida,
esta no fato de que Paulo se afasta de um tema comum na representatividade
do Reino de Deus encontrada nos Evangelhos, sob o aspecto de um banquete
(Le 13,29; Mt 8,11; Lc 14,15; 22,16-18,30). Pois, preocupa-se que as
necessidades basicas, como a alimentacao, devido a problemas ocorridos nas
comunidades de Roma e Corinto, prejudique a vida comunal. Com tudo isso,
Paulo constitui padrées entre o estado do cristdo neste mundo e o vindouro.

Um outro problema enfrentado na comunidade de Corinto foi que alguns
crentes nido acreditarem na ressurreicio dos mortos (1 Cor 15,12). Paulo
contorna o problema argumentando na incompatibilidade entre o corpo atual,
semeado na ignominia, e o corpo futuro, com uma germinacdo gloriosa (1 Cor

15,42-44). E, na mesma Epistola, no versiculo 50, argumenta que:

Corpo e sangue nio podem herdar o Reino de Deus, nem a corrupcio

herdar a incorruptibilidade (1 Cor 15,50).

Carne e sangue estao atrelados a questao proposta em Mt 16, 17, em que
o homem que salienta somente o carater material e limitado da natureza e
1impossibilitara de entrar diretamente no mundo vindouro. E, em outro trecho
de Rm 8,21 Paulo escreve, que é necessario ao homem ser libertado da
escravidiao da corrupgdo, para participar da Iliberdade gloriosa dos filhos de
Deus. Liberta-se das vontades corpéreas, no sentido de “revesti’ (1 Cor 15, 49,

53-54) uma corporeidade distinta daquela que inclui o sofrimento e a morte (ver
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2 Cor 5,1-5). Assim, a formula batismal de Galatas 3, 28, se insere no conceito

de revestir, no qual diz:

De fato, vocés todos sao filhos de Deus. Pois todos vocés, que foram

batizados em Cristo se revestiram de Cristo. [grifo meul]. Ndo h4 judeu

nem grego. Nao ha mais escravo nem homem livre. Nao h4 mais macho

nem fémea [grifo meul. Pois todos vés sois um sé.

No ato de revestir se insere numa quebra de qualquer diferenciacio e
padronizacdo, étnica, social e sexual, no qual haveria uma mudanca de
1dentidade, tornando-se uma nova criatura.

Portanto, é neste aspecto, que analiso tanto a no¢do de Reino de Deus
como a de nova criatura, como propostas congruentes, pois se pautam numa
integralidade.

E, para Paulo a luta pela igualdade entre cristaos judeus e cristaos
gentios teve importantes ramificagbes para as mulheres cristas, judias e
gentias. Se ja ndo era a circuncisdo, mas o batismo o rito de iniciagao
primordial, as mulheres se tornavam membros com os mesmos direitos e
deveres dentro da comunidade. E, isso, como analisel mais adiante, produziu

uma mudanca fundamental, no tocante, a seu status de funcao eclesial-social.
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*k%

Paulo era um homem que vivia em dois mundos, o greco-romano e
judaico. Com isso, suas atitudes também sao ambiguas.

Muitos responsabilizam os ditos Paulinos por aquilo que se considera o
antifeminismo cristdo secular, como enfatizou Simone de Beauvoir, em que se
afirma a tradicdo judaica ferozmente antifeminista (BEAUVOIR, 1945:150).
Em contrapartida, outros afiancam que Paulo foi um grande promotor dos
direitos da mulher, em que a exegese moderna inclina-se freqiientemente nesta
opinido (KASSEN jn RICHARD & HURD, 1996:56).

Contudo, é perigoso cair no binarismo de que Paulo era miségino ou
feminista, porque nio contempla certas particularidades acerca da pratica
missionaria paulina. E, um ponto que destaco é que Paulo era um homem que
transitava entre dois mundos, o greco-romano e o judaico, e por isso, algumas
atitudes diferenciadas.

Neste aspecto, entendo Paulo se valendo de taticas e estratégias?6, tendo
em vista a situacgio vigente com o qual precisa lidar. O que permite algo num

certo tempo-espaco afirmaria o oposto em outro tempo-espaco.

% Utilizo a terminologia de Michel de Certeau sobre tdticas e estratégias para compreender o
posicionamento de Paulo sobre certas situacdes. Para Certeau Estratégia é o calculo das relagbes
de forcas que se torna possivel a partir do momento em que o sujeito de querer e poder (...)
poder ser isolado. A estratégia postula um Ilugar sucessivo de ser circunscrito como algo proprio
e ser a base onde se podem gerir as relagbes com uma exterioridade de alvos ou ameacgas
(1999:99). Dai o sujeito de querer e poder, segundo o autor tem o dominio dos lugares pela
vista (...) transformar as forcas estranahs em objetos que se podem observar e medir, controlar,
portanto, e incluir na sua visdo (IDEM).
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Com isso, entender Paulo como um estrategista, consiste em postular um
lugar proéprio onde possui uma relacdo com o poder que o sustenta. Dai ele
defini seu campo de visdo, no qual se distribuem as forcas, onde se mantém
relacoes com exterioridades distintas de alvos ou ameacas.

E no ponto em que Paulo tem em vista a mulher, no contexto da
comunidade, onde esta se insere, que em alguns momentos reforga uma posigao
de submissdo, inferioridade, reclusdo e siléncio; do outro valoriza uma

igualdade.

3.3 — A Mulher do Mundo Paulino e o Problema do seu Reino.

Apesar das relagoes entre os membros da familia ndo serem igualitarias,
e as mulheres serem definidas, neste momento, por uma condi¢io situacional
de maies, filhas, irmas, viavas ou donas-de-casa, na analise feita no segundo
capitulo, percebi as varias representacoes que nao se enquadram em modelos
fixos e monoliticos.

Neste aspecto, como os exemplos abordados, suplanta certas limitagées
como o binarismo sexual e a nocio de identidade. Compartilho da acepcgao de
Margareth Rago, de que se deve desidentificar, para dar lugar a possibilidade
de construcdo de multiplas subjetividades pessoais, grupais, sexuais (2002:4).

Citarei a seguir alguns exemplos como:

Hiparca de Maronea, regido ao nordeste da Grécia, uma filésofa cinica,

casada com Crates, que viajava com o seu marido e aparecia com ele em publico
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(FANTHAN, FOLEY, KAMPEN, POMEROY & SHAPIRO, 1994: 147;
POMEROY, 1957: 158); outra filésofa, como Arete de Cirene, uma cidade-
estado na Grécia, que durante trinta e cinco anos ensinou, tendo homens como
alunos, escrevendo no decorrer desse periodo cerca de quarenta obras. Na
poesia, além do grande nome da grega Safo, temos Corina em Tanagra (sec. V
a.C.), Anite em Tegea, no sul da Grécia (aprox. no III a.C.) (POMEROY,
1957:158)

Da filosofia para outras atividades como no caso do comércio, mulheres
sao vislumbradas em registros de venda de terra e empréstimos de dinheiro
(CAMERON & KURT, 1983: 95). Até mesmo a generosidade feminina foi
louvada como no caso de que em Delfos foi encontrada uma inscricao antes de
150 a.C., trazendo o nome de cento e vinte e trés mulheres num total de
quatrocentos e noventa e uma pessoas que deram alforria a escravas e escravos
(POMEROY, 1957:151).

Na participa¢do comercial temos diferencas culturais gritantes ao longo
do Mediterraneo. Entre os egipcios e os cartagineses, no norte da Africa, havia
maior flexibilidade para as mulheres, isso era na constatacdo de havia u,a
tradicdo, nesta regido, de rainhas. Contudo, na Grécia, as mulheres precisavam
de um tutor legal para qualquer declaracdao publica e juridica ou transacao
comercial (IDEM, 148). As romanas também eram limitadas na area dos
direitos legais e econOmicos, mas isso nao quer dizer que nao tenhamos
exemplos, vejamos Teréncia, esposa de Cicero, que realizava transacoes

financeiras sem qualquer tutor; essa ascendéncia feminina fez com que o
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grande biégrafo romano Plutarco tivesse despeito afirmando que ela era ‘“nada
humilde nem timorata por natureza, antes mulher ambiciosa” (CICERO, 20).
Eumaquia de Pompéia, no primeiro século da era crista, tinha um papel tao
proeminente na sua cidade que obteve o status de deusa da cidade, e era
construiu um grande complexo que abrigou, depois do terremoto em 62, um
mercado de 14 e associacoes de pisoeiros; era uma mulher rica, fabricante de
ladrilhos e criadora de ovelhas (POMEROQY, 1957: 223).

Em contrapartida, a condi¢do das mulheres dos homens publicos, no final
da Republica e no comeco do Império romano, era periférico (BROWN,
1996:237). Contudo, para Peter Brown a dita emancipagdo das mulheres nos
circulos da alta sociedade romana, no inicio do periodo imperial, seria algo
nascido do desdém (1996:238).

Em relacdo ao divorcio tinha uma certa igualdade, em que poderia ser
iniciado por ambos o conjuge. O interesse se centrava no dote, como ocorrera na
Atenas Cléssica e no Egito Helenistico (POMEROQOY, 1957:180). Caso o marido
pedisse a separacdo por motivos de uma conduta indecorosa da mulher, este
poderia reter metade do dote dela, porque sofrera ofensa, e isto variava de
acordo com a agravante (VALERIO MAXIMO, 8.2.3) E, em caso de divorcio os
filhos ficavam legalmente com o pai.

No periodo imperial, a maioria dos divorcios foi devida, principalmente, a
questoes politicas e pessoais. Em relacao a infertilidade, foi um dos menores

motivos, e neste caso o problema recaia como uma culpa feminina (CAMERON
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& KURT, 1983: 80; MEEKS, 1992: 47, POMEROY, 1957:180). Enquanto que
alguns homens se divorciavam de suas esposas por um adultério flagrante.

A legislagao de Augusto proporcionou a mulher a via para a liberagao por
s1 mesma da sujeicdo de tutores masculinos. De acordo com o direito ius
Iiberorum, a mulher que nascesse livre e tivessem de trés a quatro filhos
estavam livres da tutela masculina (POMEROQOY, 1957:173).

Alguns preceitos do comportamento feminino sao formulados por alguns
escritores latinos, a partir de uma ética aristotélica de submissido e comando,
desenvolveu-se todo um ethos do casamento que acentuava uma total
harmonizacao dos casais. Plutarco, nos seus Preceitos Conjugais descreve de tal

forma uma co-parceria ideal:

E adoravel que a esposa simpatize com as preocupacgoes do
marido, e 0 marido com as da esposa, de modo que tal como cordas
ao estar entrelacadas, eles obtenham forca um do outro, para que
assim... a co-parceria possa ser preservada mediante a acéo

conjunta dos dois [140, apud MEEKS, 1997:60 ].

E, além do mais Plutarco enfatiza que a esposa deve compartilhar dos
deuses dos maridos.

A cidade de Roma em repetidas ocasides legislou contra devotos das
divindades estrangeiras como Dionisio, [sis e Sarapis, e mais de uma vez os

Judeus foram desalojados; é o caso em que acontece com a expulsio de Aquila e
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Prisca (MEEKS, 1996:78). Nos periodos helenista e romano, as mulheres eram
atraidas para os cultos sincréticos, surgidos com a difusdo das religiGes
orientais (MEEKS, 1992:47). Na Grécia e na Asia Menor, as mulheres
participavam junto com os homens dos cultos religiosos — especialmente os
cultos da Grande Mae e da deusa Isis (PAGELS, 1979:89).

Foi neste ambiente que Paulo e outros missionarios iniciaram o processo

de divulgagao do cristianismo.

*kk

O espago doméstico, Segundo Wayne Meeks, oferecia vantagens para um
culto de qualquer procedéncia (1996:99-100). Proporcionava um pouco de
privacidade, numa situacdo em que a maior parte da vida era publica onde o
grupo poderia se reunir e fazer seus ritos especificos (101). O dono da casa
passava a ser chamado de patrono, e seu apoilo nio era somente espacial, mas,
financeiro e de protecio IDEM).

Em Atos 17, 9 se encontra a referéncia de um tal de Jasdo, que, por
exemplo, paga a fianca para assegurar o bom comportamento de seus hospedes
na Tessalonica.

Nao somente o cristianismo, mas, também, algumas religiées mistéricas

e o0 judaismo se utilizaram o espac¢o doméstico. Aparecem alguns exemplos em
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Atos de mulheres, denominadas de “tementes a Deus2”’, ricas que expulsaram
Paulo e Barnabé, em Antioquia na Pisidia (13,50). Fiorenza aponta um outro
exemplo, Helena, rainha de Adiabene, que era uma prosélita?8 vinda para a
cidade de Jerusalém por motivos religiosos. Para a autora, a inclusido destas
mulheres no judaismo, seria por causa da atracdo pela pregacao dos
helenistas??, que lhes concediam pertenca na comunidade (FIORENZA,
1992:198).

O carater de pertenca na comunidade cristd, por meio das referéncias
encontradas em Atos e nas Epistolas, indica que as mulheres participaram
muito ativamente no movimento, e exerceram funcoes de missionarismo e
ensino, como explicarei a seguir.

Os Atos dos Apostolos informam da conversido de muitas mulheres ricas
(17,4-12). Validamente, encontrei a referéncia de algumas mulheres que
fundaram e sustentaram as Igrejas domésticas. Pelas Epistolas Paulinas se
conhecem o nome de mulheres que eram dirigentes e chefes de igrejas como:
Apfia, que juntamente com Filemon e Arquipo, dirigiam em Colossas (F1 1-2);
Ninfa, em Laodicéia, funda uma igreja dentro de sua casa (Cl 4,15); Priscila,
com seu marido, Aquﬂa, sao chefes de uma igreja em Efeso (1 Cor 16,19),
primeiramente, e em Roma, depois (Rm 16,3-5); Lidia foi a primeira convertida

em Filipos, e parece que em sua casa radicava uma igreja doméstica (At 16,15).

27 A expressdo “temente de Deus” é um termo técnico que designa aqueles simpatizantes do
judaismo, no entanto sem integrarem ao povo judeu pela circuncisao.

28 Os prosélitos eram aqueles que abragam o judaismo, sendo bem diferentes dos “tementes de
Deus”.

2% Helenistas eram os judeus da Primeira Diaspora que viviam em varias cidades greco-romanas.
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Numa Igreja em Filipos ha o nome de duas mulheres, segundo a Epistola
aos Filipenses, que Paulo estava preocupado com a repercussao da rivalidade
delas na comunidade (F1 4,2-3).

Todas as citacoes destas mulheres nas Epistolas Paulinas e nos Atos dos
Apoéstolos se inserem a servigos prestados a comunidade, o verbo grego
utilizado é kopido (trabalhar, fastigar-se); o mesmo termo que designa o
trabalho apostélico dos que tém autoridade na comunidade (1 Cor 16,16 e 1 Ts
5,12) ou seu préprio trabalho apostélico (1 Cor 15,10; Gl 4,11; F1 2,16; Cl 1,29)
(AGUIRRE, 1995:949). Ser apéstolo, segundo a Epistola aos Romanos, nio era
dificil, e uma mulher poderia alcancar este status; Paulo saida uma tal de
Junia que foi denominada, sem nenhuma restricdo, de apéstolo (Rm 16,7)
juntamente com Androénico.

Em relacdo a Junia, em que é designada como apéstolo por Paulo ha uma
grande controvérsia, pois até bem recentemente era assinada como um homem,
por alguns exegetas (AGUIRRE, 1995:775; MACDONALD apud KRAMER &
D’ANGELO, 1999:209; FIORENZA, 1992:163). No texto em grego se 1é como
Junias (nome masculino). Esta suposicdo do nome como masculino, segundo
Margareth Macdonald, nao ocorre na literatura antiga e nem nos primeiros
intérpretes dos textos do Novo Testamento (apud KRAMER & D’ANGELO,
1999:209). Contudo, esta interpretacio, segundo a autora, ocorreu a partir da
Reforma em diante, e se enfatizou que o trecho Rm 16, 17, se referia a dois
homens e ndo a uma mulher, ja que, significaria o posicionamento desta no

mesmo patamar dos doze apéstolos (209-210).

-81 -



Um outro problema a questao da definicdo de papéis sexuais no oficio
comunal, foi o de diakonos e prostatis nomeado por Paulo a Febe,
provavelmente a portadora da Epistola aos Romanos (Rm 16,1).

O termo drakonos, segundo Margareth Macdonald, era o mesmo usado
para designar um oficio masculino, com a tarefa de comandar a comunidade
(apud KRAMER & D’ANGELO, 1999:208; FIORENZA, 1992:203). A questdo
levantada é que alguns exegetas, como Lietzmann, interpretam o termo dado a
Febe como uma funcdo comunal voltada para a filantropia e de carater
subalterno (1963:146).

Contudo, Fiorenza argumenta que alguns exegetas traduzem o termo
diakonos, atribuido a Febe, para diaconisa (1992:203). E, segundo a autora, o
oficio do diaconato, neste contexto, na Igreja de Cencréia nao estava limitado
por definicio de papéis sexuais prescritos (204). Tanto que, segundo
Macdonald, as escravas interrogadas e torturadas por Plinio, o Jovem,
governador da Bitinia no II século (CARTA 10.96), foram denominadas pelo
termo, em latim, de ministra, que provavelmente corresponde ao diakonos
(apud KRAMER & D’ANGELO, 1999:208). Macdonald argumenta que, a partir
do terceiro e quarto século, o oficio do diaconato para as mulheres ficou restrito
a trabalhos filantrépicos IDEM).

Febe, também, é nomeada pelo termo de prostatis , benfeitora, de muitos
membros comunais e do proprio Paulo.

O termo prostatis, na sociedade greco-romana, era um ato comum de

algumas pessoas da elite, no qual se tornavam benfeitores e patronos daqueles
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abaixo do seu status social, seus clientes (SAWYER, 270; FANTHAM, FOLEY,
KAMPEN, POMEROY, & SHAPIRO, 1994:256). E, no caso do cristianismo, o
rico convertido ao cristianismo, entendia como entrando para uma associagio,
na qual esperava exercer sua influéncia (FIORENZA, 1992:216; DUNN,
2003:661) Neste aspecto, Paulo reconhece no trecho de Rm 16,1 que Febe é sua
benfeitora.

Prisca, também, era uma mulher que desempenhou um papel
missionario importante do lado de Paulo, juntamente com Aquila, seu marido.
Prisca precedeu a Paulo no trabalho missionario, colaborou com ele, mas, sem
ficar subordinada.

E mencionada sete vezes, juntamente com o marido, das quais quatro
vezes é nomeada em primeiro lugar (1 Cor16,19; Rm 16,2-5; 2 Tm4,19; At 18,2-
3,26). Pelas indicacdes dos trechos, Prisca foi missiondria destacada e mais
conhecida do que Aquila. Parece, inclusive, segundo Atos dos Apodstolos 18,26,
era instruida, porque interveio no ensino cristao de Apolo, que é apresentado no
trecho como homem culto.

Prisca e Aquila aparecem em Corinto, Efeso e Roma. Segundo Vincent
Branick, o seu trabalho profissional era o mesmo que o de Paulo, vendedores de
tenda que lhes possibilitavam viajar e ter independéncia financeira (1994:73).

Nas Epistolas ha, ainda, mencao escassa de outros casals missionarios
como Filélogo e Julia, e Nereu e sua irmd (Rm 16,7). Mas, h4 mulheres, como
Febe, que sdo mencionadas sem nenhum homem como: Maria, Trifena, Trifosa

e Pérside (16 6,12).
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Outra funcao desempenhada pelas mulheres dentro das comunidades
paulinas, situadas nas Epistolas e nos Atos dos Apoéstolos, foi a profecia. No
capitulo 2, 17 de Atos, menciona um fato de que a primeira comunidade crista
experimenta no Pentecostes a efusdo do Espirito, e faz um midrax com um

versiculo de Joel:

Derramarei o meu espirito sobre toda a carne. Vossos filhos e filhas

profetizarao.

Um discurso de Paulo, segundo Lucas em Atos dos Apodstolos, indica sua
paragem em Cesaréia na casa de Filipe, o evangelista, um dos Sete, que tinha
“quatro filhas virgens que profetizavam”(21,9).

Na comunidade de Corinto, durante a assembléia litargica, homens e
mulheres profetizam de maneira igual, tanto que, uma das reclamacées de
Paulo sobre isso, foi que as mulheres ficavam sem o véus?.

Todos os exemplos véem na argumentacao de que dificilmente pode-se
supor que a visao paulina, descrita nas Epistolas e nos Atos, da comunidade
incluia somente homens como membros no ministério, e, também, a utilizacio
das mulheres e seu espaco doméstico como instrumentos para a difusdo do

cristianismo no mundo greco-romano.

30 Apocalipse de Jodo 2,20-24 menciona Jezabel, que se pretende profetisa.
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3.4 - “Néao permito que a mulher ensine ou domine o homem”

A este quadro acima, deve-se contrapor as atitudes de Paulo em relacao a
pelo menos alguns aspectos do tal ministério das mulheres. A questdo
concentra-se em duas passagens de 1 Cor 11,2-16 e 14,33-36, e reforcadas pela

posterior 1 Tm 2,12-14.

Eu nao permito que a mulher ensine ou domine o homem. Que ela

conserve, pois o siléncio. Porque foi formado Ad&o, depois Eva.

Ao analisar esta passagem, pode-se ater a duas questdes: a primeira,
sobre o tema da autoridade e, a outra, referente a cultura da honra e vergonha

que reforgava certas convengoes sexuais.

Na passagem 1 Cor 11, 2-6, ha esse mesmo problema acerca das

diferencas e convencoes sexuais dentro da comunidade:

Eu vos louvo por vos recordardes de mim em todas as ocasides e por
conservardes as tradi¢des tais como vo-las transmiti. Quero, porém, que
saibas que a cabeca de todo homem é Cristo, a cabeca da mulher é o
homem, e a cabeca de Cristo é Deus. Todo o homem que ore ou profetize
com a cabeca descoberta desonra a sua cabeca. Mas toda a mulher que
ore ou profetize com a cabeca descoberta desonra a sua cabeca; é o

mesmo que ter a cabeca raspada.
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Paulo reforga, nesta passagem, valores de honra e vergonha, em que a
mulher é alocada no patamar de inferioridade, prevalecendo uma relagio
identitaria e hierarquica. Refor¢cando o poder do paterfamilias.

Uma outra, também, é a questao das conversoes sociais. A preocupacio,
segundo James Dunn, parece ter focalizado na pratica de algumas mulheres
profetisas de Corinto, que deixavam os cabelos soltos enquanto profetizavam;
com 1sso, podiam evocar o retrato do éxtase ritual familiar em diversos cultos
gregos (2003:665-666). Segundo o autor, havia o receio de que estranhos
pudessem pensar que a comunidade crista era apenas mais um culto de éxtase,
podendo ser vistas pelos de fora como algo vergonhoso (667).

Mas, o ponto que se estabelece é que ha um direcionamento dentro das
comunidades para as defini¢cbes dos papéis sexuais. Em outra passagem em 1
Cor 14,31-36, Paulo menciona que as mulheres devem ficar caladas nas
assembléias, e ndo é permitido a elas tomarem a palavra, reforcando, portanto,
a submissao.

Ha nas Epistolas deuteropaulinas uma demarcacdo dos papéis sexuais,

tanto que, as relacdoes comunais sao definidas por estas questoes:

E necessario, portanto, que o bispo seja irrepreensivel, esposo de uma s6
mulher [...] e que governe bem sua prépria casa, criando os filhos sob
disciplina com todo o respeito [...], pois quem ndo sabe governar a

prépria casa, como cuidara da Igreja de Deus? (1 Tm 3,2-5).
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Novamente, a acepg¢ao aristotélica de que o espacgo da casa seria regido
pelo paterfamilias, é endossado, neste trecho, na Primeira Epistola a Timoéteo.
Contudo, segundo Marga Stroher, as cartas deuteropaulinas sido direcionadas a
comunidades da Asia Menor, onde as pastorais tém um discurso
hierarquizante, e reinvidicam a autoridade de Paulo (50).

Esta doutrina deuteropaulina, trata de um ambiente eclesial bastante
posterior da vivida por Paulo, é direcionada a dirigentes individuais e néo as
comunidades.

Submissdo a assembléia e a familia, é enfatizada como qualidades a
serem seguidas pelos membros da comunidade, em especial a mulher. Sao
varias as adverténcias, ordenando-as que aprendam em siléncio, com toda a
submisséo (2 Tm 2,11-15); ou fiquem quietas nas assembléias (2 Cor 14,34);
usem o véu (1 Cor 11,2-16) e ainda reforcando sua submissio (Col 3,18; Ef 5,22;
Tt 2,3; 1 Pd 3,1-5). Nesses textos encontramos os famosos “cédigos domésticos”,
que essencialmente comportam uma estrutura patriarcal e hierarquica na
comunidade.

Os cédigos domésticos endossam a antiga estrutura do orkos, que estava
interligada a polis. Portanto, modificar a casa constituia numa subversio e
alteracdo da propria polis. Neste aspecto, considero que valores sexuais
reforcaram um debate acerca da participacao da mulher no ministério comunal,
refor¢cando posteriormente, a hierarquizacgao das fungoes eclesiais.

Mas o que ficou relegado as mulheres?
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Ficou relegado a instrucao de jovens aos valores domésticos tradicionais,
a fim de que sejam “amantes de seus maridos e de seus filhos, submissas a seus
maridos, que ndo seja injuriada a palavra de Deus’ (Tt 2,3-5).

Entendo, com isso, todo um discurso em que havia uma certa fluidez de
funcoes e papéis dentro da comunidade e que passa a ser sistematizado em prol
de uma unidade, e inicia um processo de segregacao e restricdo. E, o papel da
mulher na participa¢do da comunidade comeca cada vez mais a ficar limitado e

restringindo para si uma fung¢io auxiliar e subalterna.

k%%

Apos a analise dos Evangelhos e das Epistolas Paulinas, percebi que os
autores abordam a noc¢ao de Reino de Deus de acordo com os seus interesses e
necessidades. Nao se pode atrelar uma tnica nocao ou conceito, porque o0s
documentos abordados apresentam uma multiplicidade de conceitos de acordo
com as varias situagoes, e com 18so, a variacao de representacdao da mulher.

Os Evangelhos apontam uma amplitude de usos do Reino, centrando-os
em imagens simples, em que muitas delas as mulheres figuram, por meio de
curas, parabolas e o ato de seguir.

O grande banquete é um simbolo forte que se estabelece na relagdo com o
Reino, o conceito de completude.

Em Paulo ndo ha uma énfase na expressido de Reino de Deus, como nos

Evangelhos, pois a sua preocupacdo, ao analisar as Epistolas, foi com as
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comunidades, por isso ha discursos multiplos. A formula batismal escrita em

Galatas 3,28

Nao h4 judeu nem grego, ndo ha escravo nem livre, ndo hid homem nem

mulher; [grifo meul, pois todos v6s sois um em sé em Cristo.

Nao ha diferenca entre homens e mulheres, os papéis sexuais sao abolidos
dentro da comunidade. Contudo, em outros momentos Paulo, como na
comunidade de Corinto (1 Cor 13,12), hA a mesma férmula batismal, sem a
nocao de igualdade entre homens e mulheres. Neste aspecto, Fiorenza comenta
que Paulo tinha problemas devido as conseqiiéncias entusiasticas e gnosticas
extraidas pelas mulheres de Galatas 3,28.

Paulo se preocupava com a unidade destas comunidades, e qualquer
perturbacdo o faria ter atitudes que em outros momentos pareceria

contraditdrio.
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CAPITULO IV

CONSIDERACOES FINAIS

A mensagem de Reino de Deus, promulgada por Jesus, e depois pelos
seus seguidores se espalhou rapidamente pelo Império Romano, onde alguns
ouvintes, sacudidos por uma nocdo de completude, converteram-se e em trés
séculos dominou-o.

As atitudes e costumes, greco-romanos, comecaram a serem
questionadas pelos convertidos como: muitos que consideravam o casamento
como um acordo econémico e social, as praticas homoerdticas como algo previsto
na educag¢ado masculina, a legalidade da prostitui¢ao, o divorcio e a aceitacado do
aborto como um controle a natalidade (BROWN apud VEYNE,1989:50) .

Alguns professores judeus, na época de Jesus e posteriormente, haviam
alertado para as atitudes e praticas dos pagdos como a pederastia,
prosmicuidade, prostituicao, infanticidio e a atividade sexual, que deveriam ser
basicamente para a procriagdo, para a garantia de que houvesse a
sobrevivéncia da nacio, isso estava em estreita ligacdo como o capitulo 22 do
Génesis, sobre a promessa de Deus para Abrado de uma grande descendéncia
(PAGELS, 1992:38). Em contrapartida, alguns escritores romanos
desdenhavam a pratica dos judeus pela poligamia, e também a lei do divoércio

judaico, em priorizar o homem e quase sempre facil de se divorciar.
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Paul Veyne argumenta que se deve atenuar a importancia dessas
diferencas entre pagdos e cristdos, pois, alguns filésofos e escritores como
Musonius Rufus, Plutarco, Séneca e muitos outros ja defendiam algumas
praticas morais andlogas (VEYNE, 1989:52-59). E, a oposicdo da moral do

paganismo a moral crista, seria uma temeridade.

Afirmar, com razdo, a identidade da moral paga tardia e de que quase
toda a moral cristd nao significa confundir paganismo e cristianismo,
mas volatiliza-los a um e outro; ndo se deve refletir sobre essas grandes
méaquinas de imagens, e sim abri-las para ver funcionar no interior os
mecanismos mais ardilosos, que nio concordam com o0s cortes

tradicionais (VEYNE, 1989:59).

Certos convertidos como Justino, Tertuliano e Atenagoras, descrevem
que a sua conversio fez com que as suas vidas mudassem completamente e,
também, alguns assuntos como sexo, negdcios, magia, dinheiro e muitos outros
(C.f. TERTULIANO, APOLOGETICA 3). E, em varios casos a conversiao do
crente provocava raiva e violéncia da familia até, no minimo, serem deserdados
ou mortos (PAGELS, 1992:37).

Tertuliano, numa carta dirigida aos governantes do Império Romano, diz
que os pagaos odelam os cristdo porque sdo criminosos capazes de todos os
crimes contra a ordem (APOLOGETICA 1). Bom, alguns criticos, segundo

Pagels, estavam certos, visto que, os cristdos tratavam o sistema ético e social

-91 -



do mundo antigo como algo anormal, e nao demoraria muito para que a
estrutura do préprio império fosse alterada com a institucionalizacdo do
cristianismo (1992:63).

Contudo, a asseveracao de Tertuliano acerca da postura dos pagaos sobre
os cristdos nao era algo infundado. Pois, o que torna os convertidos téo
perigosos para a ordem romana foi a recusa de prestarem o que 0s romanos
consideravam as homenagens habituais aos governantes (MEEKS, 1996:101;
1992:68).

A questdao aqui colocada acerca destas mulheres foi a desobediéncia,
como na histéria de Perpétua, que nao cede as suplicas do pai, e vai para a
arena lutar, em vez de prestar homenagem e sacrificios ao imperador, e, em
seguida, martirizada (PASSIO PERPETUAE, 20).

Outras histérias circulavam com bastante for¢ca no imaginario cristao no
século II. Uma das mais marcante fol uma versio gnoéstica do chamado Atos de
Paulo e Tecla. Esta narrativa popular foi bastante difundida, conta a vida de
Tecla, uma jovem virgem prometida em casamento a um homem rico, chamado
Tamires, que fugiu de casa para seguir Paulo, ja que, estava enamorada pelo
apostolo, e almejava o batismo.

Estas narrativas, que circulou rapidamente nas cidades da Asia Menor
onde o proprio Paulo pregou, se tornaram célebre e simbolizou uma forma de
rebeldia em que uma jovem resiste as pressdes da familia, ao estupro e a

tortura, conseguindo o direito de pregar.
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O ponto colocado aqui fica na influéncia da narrativa de Tecla, que em
varias mulheres, ao receberem a mensagem como algo bem mais radical que os
evangelhos (PAGELS, 1992:48), queriam uma justificativa para o exercicio de
batizar e pregarem.

Motivadas também pelas imagens de mulheres representadas nos
Evangelhos que circulavam com Jesus e a mensagem de Reino, como uma
completude e algo englobador, a partir do batismo, ndo havia mais as
diferencas sexuais.

Tertuliano, na sua obra De Virginibus Velandis, enfatizou que as
mulheres eram sedutoras e nem o batismo poderia alterar o fato. Dirigiu um
ataque a uma mulher a frente de uma comunidade no norte da Africa,

insultando-a de vibora e ressaltou:

Néo é permitido a nenhuma mulher falar na igreja, nem é permitido que
ensine, ou que batize, ou que ofereca a eucaristica, ou que pretenda para
si uma parte de qualquer atribuicdo masculina — para nio se falar em
qualquer cargo sacerdotal (DE VIRGINIBUS VELANDIS 9 apud

PAGELS, 1979:87).

Um dos principais alvos de Tertuliano foi Marcido, o mesmo que

organizou o primeiro canon, pois este o escandalizou por ordenar mulheres em

base igual a dos homens, para o cargo de episkopos. (PAGELS, 1979:87).
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As precaugoes de alguns escritores no mundo greco-romano, fora de
certa forma maximizada e endossada pelos padres da Igreja.

Do inicio, do movimento com dJesus, até os séculos posteriores,
encontraremos nas comunidades um confronto entre da equivaléncia a
submissao para as mulheres, de um movimento simples a um complexo
organizado onde a mensagem englobadora do Reino de Deus se perdeu, em prol

de uma hierarquizacao sexista e eclesial.
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