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RESUMO 

A fé cristã traz em seus textos originários influências culturais, históricas e políticas que 
suscitaram significativos questionamentos acerca de sua potencialidade libertária em termos 
gerais e especificamente, no que concerne à relação dos sexos. O caráter androcêntrico destas 
influências fomenta a acusação de que o Cristianismo, em sua percepção antropológica do 
feminino, serve à manutenção de estruturas sociais de injustiça e dominação. Notadamente, as 
várias apropriações de textos eminentemente antropológicos, tais como os relatos da criação e 
do pecado presentes no capítulo 1 e 2-3 de Gênesis, aparecem em cena para fortalecer a noção 
de que a fé cristã se perdeu em pérfida misoginia em muitas de suas elaborações. Desenvolver 
uma hermenêutica que seja capaz de articular nuances culturais e religiosas duvidosas com o 
status sagrado destes textos é indispensável, caso seja real o desejo de delinear uma 
antropologia teológica mais justa e precisa em face do horizonte escriturístico mais amplo. 
Grandes contribuições à proclamação da fé poderão se desenhar neste processo de 
aproximação hermenêutica, bem como à desarticulação de pastorais contemporâneas que 
limitam o desenvolvimento da plena humanidade da mulher. 

 

PALAVRAS-CHAVE: Antropologia. Gênesis. Mulher. Hermenêutica Crítica da Libertação. 
Elisabeth Schüssler Fiorenza. 
 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



ABSTRACT 

The foundational texts of Christian faith, under varied and distinct cultural, historical and 
political influences, have raised significant questions on its libertarian potential, both 
generally and specifically, with respect to gender relations. The androcentric character of 
these influences fuels the charge that Christianity, in its anthropological conception of 
feminine, puts itself at the service of existing frameworks of injustice and domination. In 
particular, the various appropriations of texts from recognized anthropological value such as 
Genesis chap. 1-3 emerge as reinforcement of that notion that Christian faith has been lost in 
sustaining unacceptable misogynistic elaborations. So, the task of developing a hermeneutics 
that puts in relation such cultural and temporal nuances of doubtful flavor to the sacred status 
of these documents becomes crucial, if we are to elaborate in broad outlines the most 
fundamental features of a theological anthropology that does justice to the wider scriptural 
horizon. Important contributions can be done to the proclamation of the faith in this process of 
hermeneutical approach, as well as to the dismantling of contemporary pastoral works that 
limit the development of women towards full humanity. 
 

KEYWORDS: Anthropology. Genesis. Woman. Critical Hermeneutics of Liberation. 
Elisabeth Schüssler Fiorenza. 
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INTRODUÇÃO 

 

Falar do ser humano como se fosse uma entidade sexualmente neutra, embora 

constitua prática recorrente, não satisfaz a uma compreensão rigorosa da realidade. Tal ser 

“assexuado” não existe. Ao mesmo tempo, delimitar uma área do conhecimento teológico, em 

termos sexuais, especialmente uma que remeta à humanidade como um todo, soa um tanto 

quanto peculiar. A consciência de que tal empreendimento suscita um sem número de 

desconfianças torna necessário o esclarecimento do que se intenta com o título: Antropologia 

do feminino em Gênesis: uma nova construção a partir da hermenêutica de Elisabeth 

Schüssler Fiorenza. Ao som de semelhante dístico, surge quase que espontaneamente a 

pergunta: “Por que circunscrever à realidade feminina as asseverações tão abrangentes da 

antropologia?” Uma resposta satisfatória a esta questão requer uma avaliação da estrutura 

epistemológica subjacente ao texto que se propõe.  

A premissa vital da delimitação proposta nesta pesquisa se baseia no conceito de 

androcentrismo. Os parâmetros historiográficos eminentes até o século XX foram aqueles que 

conferiram destaque aos ditos “vencedores” do curso histórico. Há que se notar que o 

conhecimento, sua linguagem e história estiveram em todo tempo representados por parcelas 

da humanidade. Nem todos tiveram acesso às construções do saber, assim como nem sempre 

os que tiveram tal acesso receberam a devida atenção dos registros históricos. Tomar nota dos 

balizamentos raciais, socioeconômicas e sexuais presentes na elaboração do conhecimento 

vem a ser o primeiro passo na constatação de sua parcialidade e provisoriedade.  

O que se produziu no Ocidente foi, durante séculos, alardeado como fruto de uma 

racionalidade capaz de abarcar de maneira universalizante a experiência humana geral. A 

centralidade do masculino, no entanto, condicionou tais produções, fazendo com que 

ponderações que se pretendiam universais tivessem, na verdade, uma perspectiva a limitar-

lhes a amplitude. 

A teologia, sendo um entre vários campos do conhecimento, presta-se à confirmação 

da premissa inicial. A copiosa presença de homens nos centros do pensamento eclesial e 

teológico legou significativa invisibilidade àqueles não pertencentes a este grupo. A 

linguagem genérica a que se recorria nas asseverações antropológicas, embora pretendesse 

abarcar a totalidade da experiência humana, apenas ocultava seu ponto de partida. 

Constatar o androcentrismo da sociedade ocidental, entretanto, não significa chegar ao 

termo da temática. Invisibilizadas pela linguagem pretensamente inclusiva dos vocábulos 

neutros, mulheres não foram consideradas em suas particularidades para a elaboração do que 



11 
 

seja uma antropologia teológica consistente. Ao referir-se à humanidade, parecia automático 

vir à mente o padrão masculino. Assim, fazer reflexões que partam da especificidade do sexo 

e de suas construções de gênero vem a ser o modo pelo qual se garante que as afirmações 

serão pertinentes para a experiência concreta. Evidentemente, o sexo é um dado 

eminentemente relacional. Na maneira como cada sexo se define e qual é a implicação dessa 

autoimagem em sua relação com o outro e com o mundo, residem as mais complexas questões 

humanas. Sendo assim, uma antropologia do feminino buscará corrigir uma injustiça: o fato 

de que o debruçar-se sobre a temática humana do ponto de vista teológico falhou em articular 

ponderações que efetivamente tivessem o máximo de representatividade sexual. 

Em vias de maior elucidação do título proposto, é vital definir corretamente o termo 

“feminino”. Em cenários nos quais existe grande esforço para fixação dos limites da 

identidade masculina e feminina, é preciso dizer que, com o termo acima, não se intenta 

afirmar uma realidade ontológica à qual se recorre para espelhamento. Este tipo de adequação, 

do ponto de vista da autora desta dissertação, é muito mais uma construção cultural do que a 

busca por uma essência. O uso desta locução aponta às mulheres em geral, mas não supõe 

serem todas iguais. Preservando-se a inegável pluralidade que a experiência de “ser mulher” 

pode assumir, propõe-se, todavia, reflexões que digam respeito a todo esse gênero. 

Em um segundo momento, emerge a curiosidade acerca do texto escolhido para pôr 

em relevo as reflexões antropológicas aqui apresentadas. O Livro de Gênesis estende sua 

influência para além do campo religioso. A cultura ocidental se vale com frequência dos 

relatos presentes nos três primeiros capítulos de Gênesis: os relatos da criação e do pecado. 

Refletir sobre a origem e o destino humanos, remetendo-os a Deus, tem sido uma das 

contribuições da teologia presentes de maneira difusa na cultura. A despeito disso, a noção de 

ser humano enquanto criatura nem sempre recebeu devido aprofundamento, do que resultaram 

apreciações não igualitárias de ambos os sexos. O explosivo potencial libertador do capítulo 1 

de Gênesis perdeu destaque para os capítulos 2 e 3, a partir dos quais foi amplamente 

propagado o pensamento de que mulheres são, por determinação divina, inferiores aos 

homens e, por isso, convenientemente colocadas sob a tutela destes. Assim, a opção por tomar 

aqueles excertos que são nevrálgicos no bojo das elaborações antropológicas nos pareceu um 

movimento natural, vale dizer lógico-metodológico, da pesquisa. 

Falar das Escrituras judaico-cristãs remete às influências culturais, políticas e 

históricas que perpassaram a construção desses textos, influências penosamente louváveis. 

Certamente, há quem pense que o cristianismo é o grande propagador da misoginia 

entranhada no Ocidente. A despeito disso, através da análise destes influxos, se notará que ela 
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transcende a religião cristã. Assim sendo, o primeiro capítulo – Ser mulher: a antropologia 

teológica da história dela – cuidará de traçar uma breve história da recepção dos relatos da 

criação e do pecado de Gênesis na história da Igreja cristã, apreciando também seus 

transfundos filosóficos, culturais e religiosos. Deseja-se, com semelhante incursão, averiguar 

em que medida o androcentrismo das elaborações antropológicas da teologia é efetivamente 

um dado e não mero pressuposto. Esse apanhado não pretende obviamente ser exaustivo. O 

escopo de uma dissertação de modo algum comportaria tal ambição. Não se trata, neste 

capítulo, somente de oferecer um panorama da história da Igreja, mas principalmente da 

história da recepção, leitura e interpretação dos textos de Gênesis referentes à mulher. Mais 

do que inserir os leitores e as leitoras deste trabalho na história da Igreja, pretendemos, 

tomando por base o androcentrismo da historiografia, oferecer-lhes acesso ao viés – 

possivelmente ainda desconhecido de muitos deles e delas – que coloca seu foco sobre a 

história da mulher.  

A súmula de recepções será apresentada sob quatro rubricas. Na primeira, 

Apropriações neotestamentárias, essas recepções serão ambientadas em relação às influências 

que lhe foram marcantes: o judaísmo, o helenismo e a literatura apócrifa e pseudepígrafa. 

Após esclarecidas sumariamente, serão aduzidos três textos neotestamentários exemplares 

onde Gênesis compreende o intertexto, buscando-se compreender que tipo de antropologia os 

primeiros cristãos construíram sobre a mulher, seja de maneira direta, seja pela mediação de 

sua percepção sobre a relação entre os sexos.  Em seguida, a rubrica Patrística repousará 

sobre o mais profícuo período da teologia que, tendo produzido uma avalanche de 

comentários sobre os textos genesíacos, facilitará a avaliação proposta. Tendo em vista a 

proximidade com o cristianismo primitivo, será verificado o quanto os Pais da Igreja fizeram 

jus à interpretação dos primeiros cristãos ou inovaram no tratamento dos relatos que tangem 

ao feminino. Sob a rubrica Idade Média, que cobre tanto a Baixa Idade Média quanto a Alta, 

lidar-se-á com a escassez de comentários acerca dos textos em questão. Isso será parcialmente 

resolvido pelo fato de que a interpretação bíblica deste período se referia, sobretudo, à 

repetição das tradições de leitura, bem como pela percepção de que o ambiente recepcional 

não diz respeito apenas à produção teológica. Finalmente, sob a rubrica Modernidade, 

averiguar-se-á o obscurantismo que ganhou corpo na Europa Ocidental no início do período 

propriamente moderno e em que medida as luzes da razão trouxeram fatores-chave para o 

tratamento da questão da mulher. Após este laborioso resumo da antropologia produzida na 

história das mulheres, concluir-se-á pela necessidade de uma nova postura hermenêutica 
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diante dos textos de Gênesis para uma antropologia, cujos dados essenciais sejam 

dignificantes, em vez de reforçadores de posições misóginas. 

A estrutura patriarcal das Escrituras e das várias hermenêuticas foi, e continua sendo, 

uma temática de grande relevo dentro dos estudos teológicos feministas. Aceitar o texto 

bíblico como sagrado e aquietar-se em relação ao fato de que seu patriarcalismo se destaca na 

proclamação cristã ou denunciar este traço espúrio e rejeitar os textos bíblicos como 

normativos tem parecido a muitos as únicas opções possíveis. Na segunda onda do 

feminismo, na década de 70, trabalhou-se muito com a suposição de que as interpretações 

bíblicas fossem dominadas pelo machismo, mas não necessariamente pelo texto bíblico. Da 

década de 80 em diante, descobriu-se que o próprio texto carregava muitos conceitos 

potencialmente problemáticos para mulheres. Seria muito mais difícil extrair da Bíblia 

significados antifemininos, se a Bíblia fosse um texto que apresentasse a mulher de forma 

positiva continuamente. Dessa forma, é preciso admitir que as sociedades nas quais a 

revelação se deu e foi registrada eram de estrutura, pensamento e valores patriarcais. Tendo 

isso em conta, o segundo capítulo deste trabalho – Ser mulher: uma nova hermenêutica 

antropológica – exporá o método da competente exegeta feminista, Elisabeth Schüssler 

Fiorenza. Forçosamente, a jornada da aludida teórica e da escola a que pertence elucidará os 

avanços de sua teologia, bem como seus limites. Cumpre salientar que as ilustrações1 

aderentes aos capítulos desta dissertação não são apêndices, mas uma proposta de atualização 

criativa das verdades descobertas no percurso reflexivo realizado. Tal atualização criativa 

compõe o método hermenêutico de Schüssler Fiorenza e se mostra essencial para a criação de 

um imaginário que comporte os dois sexos como imagens possíveis para o pensamento 

teológico. 

A multiplicidade epistemológica das hermenêuticas feministas será esboçada, a fim de 

que a escola que Schüssler Fiorenza preconiza – a Teologia Crítica Feminista da Libertação – 

assuma contornos bem delineados. É importante dizer que o método proposto pela autora não 

foi aplicado por ela mesma aos textos de Gênesis. Nossa autora é uma exegeta do Novo 

Testamento. Assumindo-se, porém, a possibilidade defendida por ela de aplicação sobre 

qualquer texto, o curso da pesquisa seguirá para o capítulo final: Ser mulher: hermenêutica 

feminista crítica da libertação e a antropologia dela em Gênesis.  

Aduzindo seis argumentos antifeministas extraídos dos textos de Gênesis ao longo de 

sua história de interpretação e a funesta antropologia deles decorrentes, o terceiro capítulo 

                                                      
1 As ilustrações são de Leonardo de Queiroz Sancho, formado em Comunicação Social pela PUC-MG e 
estudante de Artes Plásticas na Guignard/UEMG. E-mail para contato: leonardoppcomunicacao@gmail.com. 
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visa a articular os princípios de interpretação do método de Schüssler Fiorenza para a leitura 

dos relatos de Gênesis 1 e 2-3 enquanto se referem à mulher. Antes disso, naturalmente, serão 

elencadas informações panorâmicas relevantes para a compreensão dos relatos da criação e do 

pecado. Ao fim desse exercício hermenêutico, espera-se ter delineado uma antropologia do 

feminino que faça jus à verdade de que homens e mulheres foram criados à Imagem e 

Semelhança de Deus, derivando daí dignidade intrínseca contra a qual teologia alguma jamais 

deveria se interpor. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



15 
 

 

 

 



16 
 

1 SER MULHER: A ANTROPOLOGIA TEOLÓGICA DA HISTÓRIA DELA 

“Como você pode saber mais de minha vida do que eu? Eu a vivo todos os dias.” 

Juana Inês2 

 

A história feminina é uma estrada calcada por muitos entraves. Foi dirimindo desafios 

atrozes que a mulher chegou à posição hoje contemplada. Autores variados debaterão acerca 

da aversão ao feminino que marcou a história da humanidade e impediu o desenvolvimento 

pleno dessa significativa porção da sociedade. Contrariando o que popularmente se pensa, o 

cristianismo não é a fonte primeva da misoginia detectada ao longo da história. O medo 

inconsciente frente à mulher esteve presente em sociedades e culturas que antecedem 

historicamente, em muito, o surgimento da fé cristã, com espelhamento em sua literatura, em 

seus mitos e ritos. A despeito disso, quando se trata da cultura ocidental, cuja tecitura é 

composta por um sem número de pensamentos e influências, emerge repetidamente às 

análises do pano de fundo destas sociedades um componente específico: a leitura, 

interpretação e apropriação das Escrituras judaico-cristãs. Dificilmente se poderia negar que 

várias noções advindas de interpretações bíblicas compuseram as visões de mundo com as 

quais se podem esbarrar nos dias atuais. A religião cristã, seja de matriz católica ou 

protestante, reiterou, em muitos momentos, o imaginário preconceituoso relativo à mulher. As 

relações existentes entre quadros simbólicos tais e a história torna a análise destes 

enquadramentos uma etapa necessária à contestação das práticas políticas que se firmaram no 

encontro com os textos fundadores. Nas palavras de Schüssler Fiorenza:  

 
A Bíblia não é simplesmente um livro religioso, mas também profundamente político 
na medida em que prossegue compondo as autocompreensões das sociedades e 
culturas Europeias e Americanas secularizadas. As interpretações bíblicas feministas 
assim possuem significado crítico político não apenas para as mulheres que se 
inserem na religião bíblica, mas para todas as mulheres nas sociedades Ocidentais.3 
 

Embora não apenas o cristianismo se valha dos textos bíblicos, a interpretação destes, 

feita no lado poente, se deu, sobretudo, sob as lentes desta confissão. Assim, diluída na vasta 

cultura, existe a concepção de que sejam equivalentes os resultados advindos de modos de 

interpretação específicos e o conteúdo da fé cristã. Tão afamadas são certas leituras bíblicas 

                                                      
2 A série mencionada retrata a história de Juana Inês de La Cruz, uma das primeiras feministas da América. 
Ambientada no século XVII, México, o enredo explora a mentalidade teológica vigente, bem como as 
dificuldades encontradas por posicionamentos divergentes. 
3 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Bread Not Stone: The Challenge of Feminist Biblical Interpretation. 
Boston: Beacon Press, 1995. p. 11. 
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que nem mesmo se ventila a possibilidade de que sejam apenas um viés de análise dentre 

vários outros e, dessa forma, algumas apreensões interpretativas se cristalizaram como sendo 

texto bíblico per se. Dizer isso, não equivale a afirmar que apenas as interpretações estão 

embebidas das premissas de seu próprio ambiente. O próprio texto bíblico traz, em sua 

tecitura, várias concepções questionáveis, relativas ao pano de fundo histórico-cultural que lhe 

servem como panorama e, ao longo do texto, cuidar-se-á de verificar ambas: interpretação e 

texto4. 

Embora matizado, o “papel de parede” bíblico que faz fundo ao pensamento no 

Ocidente certamente conta com o destaque de determinadas nuances. Algumas porções 

escriturísticas são verdadeiros clássicos, seja por sua beleza ou por suas implicações para o 

viver. Um destes emblemáticos textos é o Livro de Gênesis. Segundo o biblista Claus 

Westermann, “nenhum outro livro da Bíblia lança raízes tão profundas na história inicial da 

humanidade.”5 Seu caráter etiológico fez com que esse livro fosse largamente proclamado e 

refletido.  

Destacados pela literatura, arte, ciência, teologia e catequese, os relatos da criação e do 

pecado, presentes no Gênesis, inseminaram a imaginação Ocidental. Entretanto, para além da 

aura fantasiosa que se formou nas reflexões acerca desses registros, evocá-los teve como 

função legitimar o estado de coisas com ares de estabelecimento da vontade divina.  Como 

textos que consideram as origens dos seres humanos, esses registros tornaram-se aporte 

valioso para inferir noções antropológicas e, consequentemente, arranjos sociais que velassem 

por manter a situação humana o mais fiel possível àquela supostamente pretendida por essas 

composições. Obviamente, sempre foi controversa a lealdade à orientação desses relatos e, 

nesse ínterim, nem sempre a interpretação foi percebida como tal e as conclusões aduzidas de 

uma leitura se confundiram com o ato pretensamente neutro de ler. Neste trabalho, será 

traçado um panorama da história da interpretação para se perceber em que medida essas 

leituras assumiram pressuposições patriarcais e misóginas. E, num segundo momento, o texto 

bíblico será examinado para se constatar em que grau ele mesmo apresenta tais noções. 

Aproximações espúrias ou mesmo inadvertidas aos relatos da criação e do pecado 

produziram modelos antropológicos que, dentre suas variadas implicações, serviram para 

validar a exploração racial, étnica, socioeconômica e sexista. A segmentação antropológica 

                                                      
4 Dizer que o texto em si mesmo será avaliado não pressupõe a ausência de método para tal. A neutralidade de 
pressupostos consiste numa impossibilidade. Assim, também a hermenêutica feminista da libertação – utilizada 
neste escrito – emerge como uma dentre outras opções de leitura possíveis. 
5 WESTERMANN, Claus. O Livro do Gênesis: um comentário exegético-teológico. São Leopoldo: 
Sinodal/EST, 2013. p. 9-47 (para a citação, p. 10). 
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permitiu a organização social tal qual a conhecemos, supostamente fundada na condição 

intrínseca dos indivíduos, enquanto superiores e inferiores.  

A proposta de uma antropologia teológica da história da mulher visa, sobretudo, a 

averiguar quais foram as implicações dos modelos antropológicos sugeridos para a 

experiência feminina. Tomando como norteadora a pressuposição de que pessoas criadas por 

Deus encontram nele não apenas sua origem, mas também seu destino, a meditação sobre as 

consequências das premissas acerca do humano deveria assumir lugar de destaque no labor 

teológico. 

Como segmento dentro da organização teológica sistemática, a antropologia possui 

transversalidades com o ideário da fé cristã como um todo. Sua importância dificilmente 

poderia ser exagerada. A dificuldade de confinar suas asserções em âmbito fechado demonstra 

um pouco da ironia em denominá-la como “área” e aponta para a amplitude de suas 

afirmações. Esteja em foco uma antropologia bíblica6 e/ou teológica, certamente um grande 

número de textos bíblicos serão evocados para o delineamento de certo sistema ou lógica, de 

modo que se possa efetivamente dizer que foi construída uma percepção da humanidade coesa 

e coerente. Dentre o amálgama de excertos a que se poderia aludir nessa sistematização, 

poucos suscitaram reações tão acaloradas como os relatos da criação e do pecado humano, 

apresentados em Gênesis capítulo 1, com especial ênfase sobre os versículos 26 e 27, e os 

capítulos 2 e 3. 

Os desdobramentos hermenêuticos desses textos possuem longo alcance e seu 

recorrente alarde para a manutenção dos lugares sociais, principalmente no tocante à relação 

homem-mulher, angariou expressiva antipatia para o cristianismo por parte de projetos 

humanistas considerados então como progressistas. Jean-Marie Aubert afirma que Gênesis 2 

foi “o prato principal de todos os apetites antifeministas e um dos textos fundadores do 

sexismo cristão.”7 Ao nomear a antropologia que se formou a partir do relato bíblico, 

Børresen não poupa a crítica e a define como androcêntrica: “Entendo com isto que a doutrina 

da relação entre o homem e a mulher é unilateralmente elaborada do ponto de vista do homem 

e não do ponto de vista da reciprocidade dos dois sexos.”8 

                                                      
6 Falar de antropologia bíblica não significa dizer que uma respectiva leitura antropológica está dada como tal 
nos textos bíblicos. Esse tipo de sistematização é desconhecido pelas Escrituras. As ordenações variadas dos 
princípios que emergem dos registros são obviamente marcadas pelas opções exegéticas do autor que as efetua. 
7 AUBERT, apud SCHMITT-PANTEL, 2003, p. 137. Para a referência completa: SCHMITT-PANTEL, Pauline. 
“A criação da mulher”: um ardil para a história das mulheres? In: MATOS, Maria Izilda S. de; SOIHET, Rachel 
(Orgs). O corpo feminino em debate. São Paulo: Editora Unesp, 2003. p. 129-156. 
8 BØRRESEN, Kari Elisabeth. Fundamentos antropológicos da relação entre o homem e a mulher na Teologia 
clássica. Revista Concilium, Petrópolis, n. 111-115, p. 18-29, 1976 (aqui, p. 18). 



19 
 

A doutrina de que seres humanos de ambos os sexos foram criados à imagem de Deus 

e de que, pelo poder do Espírito Santo, são transformados segundo a imagem de Cristo, 

respectivamente Imago Dei e Imago Christi, é fundamental para a antropologia cristã. A 

imagem de Deus dada ao ser humano na criação abre para este um destino cuja consumação 

demanda ação autoconsciente e livre, tornando-se, assim, uma forma de atividade criadora, 

uma cocriação com Deus.9 A despeito disso, uma significativa incongruência se insinuou 

dentro da tradição que refletiu os efeitos de tal imago. Diante da adoção posterior de 

premissas dualistas, não tardou para que tais princípios antagônicos fossem organizados de 

maneira nociva na balança e pendessem ruinosamente para o feminino.  

A teóloga Phyllis Trible elenca alguns dos mais explosivos argumentos inferidos a 

partir dos relatos da criação e do pecado do Livro de Gênesis10, os quais são seguramente 

úteis para o propósito de nosso trabalho: 

1. Deus criou primeiro o homem e, depois, a mulher. Essa ordem assinala a 

superioridade do homem. 

2. A mulher é criada para as necessidades do homem; assim ela possui uma 

existência derivada.  

3. O homem dá nome à mulher, o que lhe confere poder sobre ela. 

4. O homem deixa a família do pai para constituir outra unidade patriarcal, 

agora com sua mulher. 

5. A mulher induz o homem a transgredir. É a responsável pelo mal e pela 

infelicidade. Não é fidedigna, mas pobre de espírito. 

6. O desejo da mulher pelo homem é o meio pelo qual Deus a mantém fiel e 

submissa a seu marido. Nesse ínterim, Deus dá ao homem o direito de 

dominar sua mulher.  

As teologias feministas, na medida em que refletem acerca dos produtos 

interpretativos dessas passagens, mostram sua face insurrecional: “A rebelião é proibida, 

buscar uma nova ordem é pecado contra a natureza e contra Deus que assim fez homem e 

mulher.”11 Não obstante, revisitar esses textos com vistas à sua atualização prossegue como 

indispensável tarefa para aquelas que sustentam a crença segundo a qual a riqueza bíblica não 

                                                      
9 HEFNER, Philip J. A criação, 3. O ser humano. In: BRAATEN, Carl E; JENSON, Robert W. (Eds.). 
Dogmática Cristã. Vol. 1. São Leopoldo: Sinodal, 2005. p. 324-341 (aqui, p. 327). 
10 TRIBLE, apud SCHIMITT-PANTEL, 2003, p. 136. 
11 GEBARA, Ivone. As incômodas filhas de Eva na Igreja da América latina. São Paulo: Edições Paulinas, 
1989. p. 34.  
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se reduz ao produto aparente da cultura dominante, ainda que esta seja a cultura religiosa a 

que chamamos tradição. 

A história da recepção de um texto pode não ser fiel a sua intenção original. Ao longo 

dos séculos, o relato Javista da criação teve uma imensa linha de transmissão, cujo teor 

principal foi o discurso acerca da criação prioritária do homem e da força sedutora e do 

pecado da mulher.12 Já o relato Sacerdotal, com todo o impulso da proclamação da imagem 

divina compartilhada pela humanidade, foi cooptado dentro de matrizes culturais e de 

percepções de mundo pouco generosas em relação à mulher. Ruether confirma a intuição 

desse escrito: 

 
Os comentários tardios da história hebraica tanto na Teologia judaica, quanto na 
cristã não apenas trouxe para fora e tornou explícito o subordinacionismo implícito 
na história de Eva, mas tipicamente adicionou novos elementos que expressaram a 
hostilidade masculina frente à mulher.13 
 
 

Em um movimento de mão dupla, a cultura secular e a cultura religiosa se 

retroalimentaram quanto às posições hostis ao feminino. Premissas do pensamento religioso 

foram recebidas e assimiladas pela cultura de tal modo, a ponto de se tornarem algo como 

uma “lei natural”. 
 
Há coisas e comportamentos próprios do homem e outros próprios da mulher. Em 
certos aspectos, essa introjeção é a tal ponto profunda que se torna uma espécie de 
natureza. Não se percebe o comportamento X ou Y como produtos de uma cultura, 
como formações nascidas de hábitos situados e datados, mas como natureza, e esta 
não se muda.14 
 
 

As complicações antropológicas aduzidas da leitura desses textos possuem uma carga 

corpulenta sobre as mulheres. A recepção feita ao longo da história da Igreja cristã no que se 

refere aos mesmos não foi, em quase nada, generosa para com elas. De modo geral, as 

interpretações apenas reiteraram preconceitos com relação ao feminino e estagnaram as 

reflexões antropológicas de modo que apenas uma parcela da humanidade foi considerada 

normativa para o pensamento acerca do ser humano. A outra parcela, definida em termos de 

subcategoria, foi repetidamente referenciada o mais pejorativamente possível.  

                                                      
12 Cf. SCHOTTROFF, Luise; SCHROER, Silvia; WACKER, Marie-Therese. Exegese feminista: resultados de 
pesquisas bíblicas a partir da perspectiva de mulheres. São Leopoldo: Editora Sinodal/EST; CEBI; São Paulo: 
ASTE, 2008. p. 93. 
13 Cf. RUETHER, Rosemary Radford. Humanity: Male and Female. In: RUETHER, Rosemary Radford. 
Womanguides: Readings toward a Feminist Theology. Boston: Beacon Press, 1996. p. 61-78 (aqui, p. 63). 
14 Ibidem, p. 17. 
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Apresentar a realidade feminina ao longo dos séculos é mister para a fundamentação 

de uma nova construção antropológica mediada por revigorados influxos hermenêuticos. A 

vida é o cenário ideal no qual as teorias devem ser testadas. A escolha de um método de 

aproximação feminista da Bíblia torna necessário esse ponto de partida. O que interessa aqui é 

demonstrar que apropriações foram feitas ao longo da história da Igreja cristã em relação a 

tais relatos. Espera-se que este caminho torne evidente a antropologia bíblica e teológica 

construída acerca do feminino e suas influências para a configuração das sociedades 

ocidentais. Destarte, não apenas a interpretação dos textos bíblicos emergirá do cenário; o 

ambiente cultural no qual foram recebidos será também exposto mediante vozes de setores 

relevantes da sociedade. Esse intercâmbio pressupõe a recepção como uma intrincada relação 

entre texto e leitores, entre ambiente textual e ambiente de recepção, num movimento deveras 

dinâmico; por isso, as apresentações se flexionarão ora sobre o posicionamento acerca do 

feminino, ora sobre o posicionamento acerca dos textos de Gênesis 1,26-27; 2 e 3 naquilo em 

que concernem, especificamente, à mulher. 

Conhecendo os perigos de se traçar qualquer panorama histórico, detalhar as 

características do percurso que se faz é a maneira de minimizar suas armadilhas. Novamente, 

convém lembrar que não se pretende exaurir a questão quer pelo espaço, quer pelo propósito 

da escrita. O panorama completo está subdividido em 4 partes menores; por isso, haverá certa 

liberdade na menção dos respectivos autores, optando-se por não organizar a apresentação por 

meio de rígida cronologia, senão por eixos temáticos. A despeito desse agrupamento em torno 

de determinados tópicos, não se deixará de datar cada voz à medida que aparecer no horizonte 

do texto.  

Por fim, as autoras e os autores serão convocados a este texto à medida que 

oferecerem contribuições à discussão proposta. 

 

1.1 Apropriações neotestamentárias (século I)15 

 

                                                      
15 O enquadramento sociogeográfico da Introdução de STEGEMANN; STEGEMANN (2004) demonstra que, a 
despeito de uma série de incertezas quanto a detalhes geográficos dos escritos neotestamentários, os autores e 
destinatários destes viviam todos no Império Romanos de então, estando, por isso, de forma mais ou menos 
intensa, expostos às influências política ou militar, econômica, social e cultural de um sistema social que 
orbitava em torno de Roma e seus Césares. A região vem a ser aquela em torno do Mar Mediterrâneo. Guardadas 
as ressalvas para a diferenciação entre zonas urbanas e rurais, as sociedades mediterrâneas estão unidas por um 
número significativo de elementos comuns. STEGEMANN Ekkehard W.; STEGEMANN, Wolfgang. História 
social do protocristianismo: os primórdios no judaísmo e as comunidades de Cristo no mundo mediterrâneo. São 
Leopoldo: Editora Sinodal; São Paulo: Paulus, 2004. p. 14. 



22 
 

A exposição das apropriações neotestamentárias dos chamados relatos da criação e do 

pecado requer que se forneça um breve e útil quadro das características da sociedade que 

constituiu o palco sobre o qual os autores do Novo Testamento fizeram suas releituras destes 

relatos, considerando que a supremacia patriarcal não era especificamente judaica, porém 

comum à Antiguidade.16 O recorte evidentemente privilegiará tão somente as informações 

pertinentes às relações de gênero, para evitar desvios no percurso da pesquisa. A fonte 

primordial dos dados a serem apresentados é a pesquisa dos irmãos Ekkehard e Wolfgang 

Stegemann, a qual aborda, com rigor acadêmico e riqueza de detalhes, os primórdios do 

judaísmo e as comunidades de Cristo no mundo mediterrâneo. Por amor à clareza da 

argumentação, pede-se à leitora e ao leitor que, embora mantendo em foco o período 

formativo dos textos do Novo Testamento, reconheça-se que este recebeu influências 

advindas de longa data. Três transversalidades farão grande eco sobre a maneira como os 

cristãos interpretarão os textos veterotestamentários, para dizer o essencial: o ambiente 

cultural helenista, o judaísmo e os textos apócrifos e pseudepígrafos.17 

 

1.1.1 Helenismo 

Agindo em conjunto contra a percepção de igualdade, estavam “as estruturas 

patriarcais dos judeus e dos greco-romanos e uma longa tradição intelectual que, do 

pitagorismo ao estoicismo, passando por Platão, gabava o desapego das realidades terrestres e 

exibia um igual desprezo pelo trabalho manual e pela carne.”18 Platão chegava a afirmar que: 

“Se a natureza não tivesse criado as mulheres e os escravos, teria dado ao tear a propriedade 

de fiar sozinho.”19 Xenofonte, discípulo de Sócrates, no século V a.C., demonstrava acreditar 

que as mulheres foram criadas para as funções domésticas; os homens, para todas as demais. 

Fazendo jus a essa noção, recomendava controle estrito sobre o gênero: “[...] que viva sob 

                                                      
16 Hesíodo (750-650 a. C), em dois de seus poemas, Teogonia e Os trabalhos e os dias, apresenta a criação da 
mulher através do Mito de Pandora. A avaliação negativa da mulher que se percebe aí extrapola as percepções de 
relatos dessa natureza. Essa noção foi a referência por muito tempo, e mesmo a tradição ulterior não apresentou 
modificações à compreensão hesiódica (cf. SCHMITT-PANTEL, 2003, p. 130-131). 
17

 O termo “apócrifo” é usado para designar livros deuterocanônicos considerados como ocultos e de autoria 
diferente daquela geralmente presumida. Também o conteúdo de difícil compreensão os relegou à categoria de 
títulos de acesso restrito a iniciados. Já o termo “pseudepígrafo” se refere a livros religiosos não canônicos, 
muito embora a pseudepigrafia remeta a textos cuja circulação se dá sob nomes de falsos autores, o que nem 
sempre é verdadeiro com relação aos livros apresentados sob essa rubrica. Cf. SELLIN, E.; FOHRER, G. 
Introdução ao Antigo Testamento. São Paulo: Academia Cristã, 2007. p. 683.  
18 DELUMEAU, Jean. Os agentes de Satã: III. A mulher. In: DELUMEAU, Jean. História do medo no Ocidente, 
1300-1800. São Paulo: Companhia das Letras, 1989. p. 310-349 (aqui, p. 315). 
19 ALVES, Branca Moreira; PITANGUY, Jacqueline. O que é feminismo? São Paulo: Editora Brasiliense, 1985. 
PLATÃO, apud ALVES; PITANGUY, 1981, p. 11. 
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uma estreita vigilância, veja o menor número de coisas possível, ouça o menor número de 

coisas possível, faça o menor número de perguntas possível.”20 

Atesta-se, entre as características gerais das sociedades mediterrâneas, uma estrita 

diferenciação entre os papéis sociais e os âmbitos de competência dos gêneros.21 Não havia, 

nesse sentido, tolerância com relação à confusão dos papéis. Qualidades específicas podiam 

ser associadas como naturais a determinados grupos com a implicação de que, se um grupo 

assumisse características de outro, seria então identificado com o mesmo. Um notável 

exemplo disso se passa com Clitemnestra22, na tragédia Agamêmnon, reconhecida como 

masculina por sua inteligência – característica pertencente aos homens. O segundo aspecto de 

grande vulto para se compreender estas sociedades é a relação dos sexos com a esfera pública 

e privada. A despeito da demarcação espacial bem delineada, é importante notar que as 

mulheres não estavam completamente banidas da dimensão pública da vida, bem como a casa 

não era simplesmente um espaço privado sobre o qual não incidiam os discursos públicos. 

Guardadas as devidas precauções, é possível afirmar que tais esferas eram organizadas a partir 

da especificidade de cada gênero e que, nesse sentido, mulheres, independentemente do 

estrato social ao qual pertencessem, possuíam, em comparação com os homens, menor acesso 

aos recursos econômicos, sociais e políticos da vida pública.23 

Os três séculos anteriores ao surgimento do cristianismo foram atravessados por 

correntes intelectuais, espirituais e místicas que alteraram a visão de mundo da sociedade 

judaica e sua relação com as mulheres.24 De Alexandre Magno a Jesus, o que está em cena é 

um verdadeiro choque cultural. A mitologia entra em disputa com as Escrituras, o paganismo 

bate-se com o monoteísmo e correntes filosóficas gregas se insinuaram contra os valores 

expressos no pensamento judaico. A civilização romana e sua conduta libertina não erguem 

bandeira de paz naquilo que diz respeito a esse embate. Ovídio, autor de A arte de amar, 

despreza abertamente o sexo feminino, chegando à fatídica afirmação:  

 

Antes de tudo, que teu espírito esteja bem persuadido de que todas as mulheres 
podem ser apanhadas... se o sexo forte procurasse não avançar o sinal, a mulher 
vencida tomaria a iniciativa para o fazer. Uma mulher tomada à força pra um estupro 
se rejubila; essa insolência para ela é um presente.25 
 

                                                      
20 XENOFONTE, apud ALVES; PITANGUY, 1981, p. 12. 
21 STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 403. 
22 Ibidem. 
23 Ibidem, p. 406. 
24 EISENBERG, Josy. Honras e suspeitas. In: EISENBERG, Josy. A mulher no tempo da Bíblia: enfoque 
histórico-sociológico. São Paulo: Paulinas, 1997. p. 347-361 (aqui, p. 348). 
25 OVÍDIO, apud EISENBERG, 1997, p. 351. 
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Durante a época imperial romana, o domínio masculino foi reiterado através da 

instituição jurídica do pater familias, uma legitimação da inferioridade da posição da mulher 

romana, mediante a qual o chefe da casa mantinha sob seu domínio mulher, filhos, servos e 

escravos. 

Considerado manifesto escândalo era o expressar-se publicamente por parte de 

mulheres. Valério Máximo assinala que a atuação pública no Fórum ou em processos judiciais 

não corresponde à condição natural do sexo feminino.26 Quanto a cargos políticos, “mesmo as 

rainhas helenistas – Arsinoé, Berenice, Cleópatra – somente governavam com a presença 

titular de homens.”27 Xenofonte, em seu tratado sobre o assunto, diz que “a divindade, desde o 

princípio, adaptou a natureza da mulher aos trabalhos e assuntos internos e a do homem aos 

externos.”28 Um detalhe é de suma relevância nesse ponto. A mulher só poderia corresponder 

ao ideal de uma vida restrita ao lar, se as necessidades econômicas não a forçassem a dirigir-

se ao trabalho fora de casa. Ideal e realidade sempre precisaram ser conjugados. 

A divisão espacial também consistia em um princípio norteador da época, tendo como 

premissa a ideia de que a mulher era repositório da honra masculina e não poderia ser 

maculada por outros homens. Havia na casa, inclusive, parte reservada às mulheres, cujo 

acesso era liberado a parentes e pessoas de status inferior.29 Um pequeno texto de Filo de 

Alexandria demonstra que a administração da cidade era especificamente um domínio de 

homens e que “a mulher, portanto, não deve se preocupar com qualquer coisa que vá além das 

obrigações da economia doméstica.”30 

 

1.1.2 Judaísmo 

A compreensão da recepção feita acerca dos relatos da criação e do pecado passa, 

também, pela elucidação do judaísmo da época, tarefa especialmente delicada. Os estudos 

especializados reconhecem grande pluralismo no judaísmo anterior ao ano 70, também 

denominado “Judaísmo do Segundo Templo”. Tal multiplicidade de posições permite cada 

vez mais afirmar Jesus e seus discípulos como judeus de seu tempo31, na mesma medida em 

que, em determinados assuntos, caminhem em direções opostas à de sua época.32 

                                                      
26 STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 408. 
27 Ibidem, p. 409. 
28 XENOFONTE, apud STEGEMANN; STEGEMANN, Op. cit., p. 415. 
29 STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 417. 
30 FILO, apud STEGEMANN, Op. cit., p. 407.  
31 Desjudaizar o movimento de Jesus ou fazer o judaísmo talmúdico retroagir até o tempo da vida de Jesus são as 
práticas a que mais se faz oposição. Embora o Talmude tenha sido redigido tardiamente, especula-se que suas 
tradições estavam presentes na sociedade de maneira oral muito antes da redação. Cf. SWIDLER, Leonard. 
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A cultura judaica do tempo de Ieshua de fato tratava as mulheres como inferiores aos 
homens, assim como muitas culturas ao seu redor, e sob esse aspecto Ieshua ia de 
encontro a essa cultura. No que diz respeito à atitude de Ieshua para com as mulheres, 
as evidências encontradas nos evangelhos, seja analisadas através da forma, seja da 
redação, da fonte, do público etc., a crítica aponta negativa e positivamente para uma 
atitude positiva, personalista e, portanto, feminista de Ieshua para com as mulheres.33 
 
 

A vida religiosa gravitava em torno de dois eixos, a escola e a sinagoga, sendo a 

mulher excluída da primeira. Na sinagoga, não era contada no quórum necessário para o 

início do ofício público. Na esfera da oração, não se atribuía às mulheres obrigações do 

mesmo grau de seriedade que aos homens. Por exemplo: as mulheres, como também as 

crianças e os escravos, não estavam obrigados a recitar a Shemá nem fazer orações às 

refeições. Na verdade, o Talmud afirma: "Seja maldito o homem que tiver de mandar sua 

esposa ou filhos dar graças por ele.”34 Eisenberg ressalta que, em se presumindo hora 

determinada para o cumprimento de certos mandamentos, os rabinos achavam inviável a 

realização dos mesmos por parte das mulheres, tendo em vista as tarefas que as aguardavam 

em casa. Para ele, é ainda neste contexto que se incluiu no ritual a benção em relação à qual se 

travam hoje ardorosas discussões: “Bendito sejas, Eterno, porque não me fizeste mulher.”35 

 

1.1.3 Literatura apócrifa e pseudepígrafa  

No Período Intertestamentário os relatos de Gênesis ganharão destaque. A despeito de 

seu caráter não canônico, a literatura apócrifa dos séculos II e I a.C.36 influenciará em grande 

medida a aproximação destes textos37. Nota-se aqui o caráter especulativo que marcará a 

leitura de Gênesis. O mito sobre a culpa primordial da mulher é elaborado neste período. Eva 

é a sedutora que foi seduzida por Satanás e propiciou a entrada do mal e do sofrimento no 

                                                                                                                                                                      
Ieshua, feminista e andrógino: um ser humano integrado. In: SWIDLER, Leonard. Jesus histórico. Cristologia. 
Ecumenismo. São Paulo: Edições paulinas, 1993. p. 96-137 (aqui, p. 101). 
32 Cf. Ibidem, p. 109. 
33 SWIDLER, 1993, p. 109. A despeito do que se assevera, o autor em foco sugere atentar aos erros mais comuns 
das Teologias Feministas que não se atualizam sobre as mais recentes descobertas acerca do judaísmo anterior a 
70 d.C.: 1) afirmar uma postura positiva de Jesus em relação às mulheres, em contraposição à posição negativa 
do judaísmo em geral; 2) escrever como se, neste assunto, como em outros tantos, Jesus não fosse judeu e assim 
não houvesse precedentes para sua posição; 3) retratar a sorte das mulheres judias da época pior do que 
efetivamente era e; 4) vangloriar-se da superioridade do cristianismo, dada a atitude “à frente de sua época” que 
Jesus supostamente apresentaria, esquecendo-se de que Jesus, no caso, não é cristão, mas efetivamente judeu.  
34 Ibidem, p. 101. 
35 EISENBERG, 1997, p. 356. 
36 BÖTTRICH, Christfried; EGO, Beate; EISSLER, Friedmann. Adão e Eva no judaísmo. In: BÖTTRICH, 
Christfried; EGO, Beate; EISSLER, Friedmann. Adão e Eva no judaísmo, no cristianismo e no islamismo. São 
Paulo: Edições Loyola, 2014. p. 9-64 (aqui, p. 26). 
37 MALDAMÉ, Jean-Michel. O pecado original: fé cristã, mito e metafísica. São Paulo: Edições Loyola, 2013. 
p. 51. 
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mundo através de sua atividade sexual. Ben Sirac, no Eclesiástico, vai acender a tocha da 

fogueira da misoginia: “o pecado teve início por uma mulher, e por causa dela todos nós 

temos de morrer” (Eclo 25,24).  Nas palavras de Böttrich: 
 
A curta frase no livro da Sabedoria de Ben Sirac que atribui à mulher a culpa pelo 
que aconteceu tem conseqüências profundas para a compreensão da história do 
Paraíso, uma vez que qualifica a transgressão do mandato por Eva como pecado e 
responsabiliza Eva, de certo modo, pelo pecado de todo o gênero humano.38 
 
 

O Testamento dos 12 Patriarcas, debatível quanto à datação, atribui às mulheres a 

responsabilidade pelo mal: “Foi assim que elas seduziram os Vigilantes (anjos), que existiam 

antes do Dilúvio. Eles continuamente olhavam para elas, um desejo recíproco nasceu e os 

Vigilantes conceberam a ideia do ato.”39  

A permanência desse tipo de leitura acerca da culpabilidade da mulher pode ser 

averiguada através de textos nomeados como “Escritos de Adão”. A versão grega de A Vida 

de Adão e Eva, presumivelmente uma das mais antigas dessa tradição, datada do séc. I ou II 

d.C., após a destruição do Templo de Jerusalém e, portanto, posterior à redação do Novo 

Testamento, desenvolve a cena na qual Eva culpa-se por tudo chorando a morte de Adão, 

tendo em vista ter-se deixado seduzir pela serpente. É importante elucidar que, a despeito da 

controvérsia sobre a datação dos escritos apócrifos e pseudepígrafos, ainda que estes tenham 

vindo à luz após a redação do Novo Testamento, postula-se que suas percepções circulavam 

na cultura antes de se tornarem tradição escrita. A despeito da comprovação deste dado, esses 

textos atestam o caráter duradouro das percepções culpabilizantes referentes ao feminino.  

A essa altura, a menção do filósofo judeu Fílon de Alexandria (c. 15 a.C até 40 d.C) 

adquire suma importância. Vivendo na Alexandria egípcia, onde existia uma grande 

comunidade judaica da diáspora que mantinha estreitas relações com a cultura grega, Fílon 

assumiu a tarefa de explicitar as tradições bíblicas valendo-se de explicações literais dos 

textos, aliadas ao recorrente uso da alegoria. Suas elaborações faziam jus às exigências da 

tradição judaica e àquelas da tradição científica e filosófica de Alexandria. Dessa forma, pôde 

compreender os textos bíblicos não como algo particular a um povo, mas contendo 

componentes universais.40 No que diz respeito aos relatos da criação de Gênesis, ele construiu 

suas intuições tendo como pano de fundo a noção platônica da realidade. Ele harmoniza os 

dois relatos de Gênesis assim: no capítulo 1, a criação do homem e sua semelhança com Deus 

                                                      
38 BÖTTRICH, 2014, p. 27 
39 Testamento de Rúben, apud MALDAMÉ, 2013, p. 52. 
40 BÖTTRICH, 2014, p. 34. 
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é compreendida como gênero ideal do ser humano; já no capítulo 2, o texto se refere ao 

homem terreno feito de carne e sangue. O primeiro homem, em tudo superior a sua 

descendência, era feliz e imortal; mas, atraído pela mulher e, no desejo de “geração de um ser 

semelhante”, vê-se envolto pelo prazer – que é “o começo das ações injustas e ilegais”41 – e 

troca sua condição bem-aventurada por mortalidade e infelicidade. Para Fílon, o sensível 

representa o princípio feminino; assim, a culpa pela falta do Éden se atribui à natureza da 

mulher. 

Proporcionar esses exemplares permite perceber em que medida o Novo Testamento 

participa da cultura geral e religiosa ao redor e em que medida é original. Tendo feito uma 

breve introdução das variáveis que entrecortavam o ambiente de formação do texto do Novo 

Testamento, resta trabalhar especificamente os textos nos quais a recepção dos relatos da 

criação e do pecado aparecem. A escolha das passagens obedece a um critério básico: dentro 

da pequena amostragem de textos que possuem os relatos da criação e do pecado como 

intertexto e apresentam afirmações com implicações para o feminino de forma específica, 

procurou-se conservar um mínimo de representatividade dos principais blocos do Novo 

Testamento. Assim, serão trabalhadas brevemente três recepções: Mateus 19,1-12, 1Coríntios 

11,3-16 e 1Timóteo 2,8-15.42 

 

1.1.4 Mateus 19,1-12 

1. Ora, quando Jesus terminou essas instruções, partiu da Galileia e veio para o 
território da Judéia além do Jordão. 2. Grandes multidões o seguiram, e lá ele as 
curou. 3. Alguns fariseus achegaram-se a ele e lhe disseram, a fim de prová-lo: “Será 
permitido repudiar sua mulher por qualquer motivo?” 4. Ele respondeu: “Não lestes 
que o Criador, no princípio, os fez homem e mulher 5. e que disse: Eis por que o 
homem deixará seu pai e sua mãe e se ligará à mulher, e os dois se tornarão uma só 
carne? 6. Assim, eles não são mais dois, mas uma só carne. Não separe, pois, o 
homem o que Deus uniu!” 7. Eles lhe dizem: “Por que então Moisés prescreveu que 
se desse um certificado de repúdio, quando se repudiar?” 8. Ele lhes disse: “Foi por 
causa da dureza do vosso coração que Moisés vos permitiu repudiar vossas 
mulheres; mas no começo não era assim. 9. Eu vos digo: Se alguém repudia sua 
mulher – exceto em caso de união ilegal – e se casa com outra, é adúltero.” 10. Os 
discípulos lhe disseram: “Se é tal a condição do homem em relação à mulher, não 
convém casar-se”. 11. Ele lhes respondeu: “Nem todos compreendem esta 
linguagem, mas só aqueles a quem é concedido. 12. Com efeito, há eunucos que 
nasceram assim do seio materno; há eunucos que foram feitos pelos homens; e há os 
que se tornaram eunucos por causa do Reino dos Céus. Compreenda quem puder 
compreender!” 
 
 

                                                      
41 BÖTTRICH, 2014, p. 36. 
42 Para as referências bíblicas, salvo indicação em contrário, será utilizada a versão da Bíblia Tradução 
Ecumênica: A BÍBLIA. Tradução Ecumênica. Texto bíblico integral com introduções e notas abreviadas. São 
Paulo: Paulinas/Loyola, 1995. 
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Desenvolvendo-se por meio de três sequências, a cena apresenta dois momentos 

envolvendo Jesus e os fariseus e um terceiro em torno de Jesus e seus discípulos. Na 

perspectiva de Carter43, a quem se segue aqui, o teste proposto a Jesus diz respeito à sua 

posição diante da visão patriarcal esboçada pelos fariseus. Supondo o divórcio como 

normativo, estes se concentram nos motivos para tal. A pergunta considera o masculino em 

seu centro; os fariseus estariam motivados por explorar a esfera de possibilidades para os 

homens. Existe algo como um argumento em torno do “direito natural” que maridos poderiam 

exercer em relação a suas esposas e, acrescido ao recorte sexista, está o enfoque social, visto 

que a pergunta parte daqueles que encabeçam a ordem social hierárquica. As atitudes judaicas 

e greco-romanas estão representadas no questionamento. A interpretação de Deuteronômio 

24,1 e as razões legítimas para o divórcio eram tema de disputa entre as escolas de Hillel e 

Shamai, sendo a daquele, mais liberal; a deste, mais restritiva. Para responder à questão 

acerca do divórcio, é necessário lidar, em primeiro lugar, com a noção de matrimônio que está 

implícita. Para isso Jesus reprova aos fariseus o fato de que deveriam conhecer a vontade de 

Deus, quando parecem ignorá-la. A referência à ordem da criação visa a contrapor-se à 

leviandade com que se exercia esse suposto direito masculino. A vontade de Deus é que as 

relações se estabeleçam em outras bases. Gênesis 2,24 é introduzido para fomentar ainda mais 

o caráter libertário da instrução. Não é a família do pai que é expandida, mas o filho deixa sua 

parentela para, unindo-se à sua mulher, construir uma unidade familiar de caráter 

completamente novo. Neste ponto, não há consenso sobre a novidade da estrutura familiar que 

se formará; pode-se afirmar que se trata apenas de replicar a estrutura familiar patriarcal. A 

despeito disso, ressaltar a unidade de “uma só carne” solapa o argumento da suposta 

superioridade masculina a que os esforços de diferenciação de gênero conduziam. O uso 

jesuânico do texto de Gênesis possui um caráter explosivo. Longe de reiterar a dissimetria 

sexual, ele expressa o desejo de equidade, solidariedade e reciprocidade que deveria reger as 

relações.  

A segunda sequência começa com o versículo 7. Ressaltando novamente como eles 

desconheciam as Escrituras, Jesus interpreta a instrução de Moisés como concessão, em vez 

de mandamento: homens duros de coração, vivendo uma conjugalidade patriarcal, eram os 

que necessitavam dessa permissão! Sua resistência a uma relação simétrica contrariava a 

vontade plena de Deus.  

                                                      
43 CARTER, Warren. O evangelho de São Mateus: comentário sociopolítico e religioso a partir das margens. São 
Paulo: Paulus, 2002. p. 476 et seq. Aqui e nos parágrafos seguintes segue-se essa interpretação. 
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A sequência final (a partir do versículo 10), na qual aparecem os discípulos, mostra 

que eles mesmos não compreenderam bem o ensino de Jesus. A percepção que eles tinham de 

um poder masculino irrestrito não lhes permitia fruir da clareza do ensino de Jesus sobre 

relações recíprocas. Assim, a recepção do texto genesíaco aqui, longe de reforçar o status quo, 

não teme descortinar a perversidade de sua lógica.  

 

1.1.5 1Coríntios 11,3-16 

3. Quero, no entanto, que saibais o seguinte: a cabeça de todo homem é o Cristo; a 
cabeça da mulher é o homem; a cabeça do Cristo é Deus. 4. Todo homem que reza 
ou profetiza de cabeça coberta desonra a sua cabeça. 5. Mas toda mulher que reza ou 
profetiza de cabeça descoberta desonra a sua cabeça, pois é exatamente como se 
estivesse de cabeça raspada. 6. Se a mulher usa véu, mande raspar a cabeça! Mas se 
é uma vergonha para uma mulher ter o cabelo cortado ou raspado, que use um véu! 
7. Quanto ao homem, não deve pôr véu na cabeça: ele é a imagem e a glória de 
Deus; mas a mulher é a glória do homem. 8. Pois não é o homem que foi tirado da 
mulher, mas a mulher do homem. 9. E o homem não foi criado para a mulher, mas a 
mulher, para o homem. 10. Eis por que a mulher deve trazer sobre a cabeça uma 
marca de autoridade, por causa dos anjos. 11. No entanto, a mulher é inseparável do 
homem e o homem da mulher, diante do Senhor. 12. Pois, se a mulher foi tirada do 
homem, o homem nasce da mulher e tudo vem de Deus. 13. Julgai por vós mesmos: 
porventura é conveniente que uma mulher ore a Deus sem usar véu? 14. A própria 
natureza não vos ensina porventura que é indecoroso para o homem usar cabelos 
compridos? 15. Ao passo que é uma glória para a mulher, pois a cabeleira lhe foi 
dada à maneira de véu. 16. E se alguém se apraz em contestar, nós não temos esse 
costume, como tampouco as Igrejas de Deus. 
 

O presente capítulo tem sido submetido a minuciosas análises exegéticas com evidente 

multiplicidade de perspectivas no que tange a seus pontos mais decisivos. O que interessa 

neste ponto é o uso que autor bíblico faz dos relatos da criação presentes nos capítulos 1 e 2 

de Gênesis e que tipo de antropologia acerca da relação homem-mulher tais apropriações 

articulam. Um dossiê detalhado das várias perspectivas exegéticas a respeito do texto não 

poderá ser fornecido, mas as visões, ora divergentes, de alguns exegetas serão conjugadas 

para fornecer uma apresentação mais apropriada das polêmicas em torno do referido excerto.   

Quanto ao seu contexto imediato, é preciso atentar primeiramente para o fato de que a 

seção iniciada no capítulo 11 trata de questões referentes ao culto. O texto deixa transparecer 

uma série de conflitos comunitários, para os quais o culto se tornou uma espécie de vitrine: 

ostentação de poderes carismáticos, prevalência de desigualdades sociais, divisões, etc. Paulo 

pretende conservar a unidade entre as comunidades, com vistas a uma boa avaliação junto aos 

pagãos e o temor diante de Deus.44 O comportamento desregrado é malvisto nesse espaço 

cultural e a admoestação paulina parece recair sobre a comunidade como um todo, homens e 

                                                      
44 BAUMERT, Norbert. Mulher e homem em Paulo: superação de um mal-entendido. São Paulo: Edições 
Loyola, 1999 (aqui, p. 178). 
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mulheres, no que se refere à sua postura no culto público. Paulo lança mão de um jogo de 

palavras, referindo-se a: “a cabeça” e “o cabeça” da mulher. O primeiro termo diz respeito à 

parte do corpo, mas quando se trata de definir o sentido do segundo, as discordâncias 

começam a aparecer. Baumert defende que o termo não tem o significado de “chefe superior”, 

como posição de mando e que, por isso, a passagem não diz respeito à submissão feminina. 

Para ele, o termo evoca a noção de origem, aludindo ao relato da criação de Gênesis 2, no 

qual a mulher é retirada do homem, ou seja, origina-se dele. Essa relação de domínio estaria 

excluída, tendo em vista que a continuidade do texto mostra Deus como “cabeça” de Cristo. A 

orientação para a ação é feita mediante o apelo a que se considere o próprio comportamento 

em relação à própria origem.45 Brakemeier, por outro lado, percebe aí relações de poder 

implícitas na ordenação que o autor faz dos “cabeças”. Existe, para ele, certa “dependência da 

filosofia judaico-helenística que apregoava a inferioridade da mulher com base numa exegese 

especulativa da história da criação46”. 

O que está em disputa não é o uso de cobertura adicional, porque isso seria um 

costume estranho à cultura grega, o que os autores concordam em afirmar que seria 

contraditório, tendo em vista o esforço paulino de contextualização do cristianismo em atitude 

de respeito aos diferentes ambientes de sua recepção. Paulo demanda um comportamento 

decente de todos no culto e isso, no que diz respeito às mulheres, exigia cabelos amarrados 

em um penteado, evitando tanto o cabelo curto, quanto o solto desordenado, considerado 

escandaloso47. O entusiasmo da comunidade pode tê-los feito ver como obsoletas quaisquer 

regras sociais diante do caráter pneumático da Igreja. Paulo estaria demonstrando a 

necessidade de valorizar-se o testemunho externo. Importa notar que, embora a princípio o 

uso do relato da criação pudesse criar a aura de um discurso de superioridade masculina – 

ainda que a questão do homem como cabeça se trate especificamente de se constituir fonte 

para a existência da mulher, conforme Gênesis 2 –, Paulo desfaz essa impressão nos 

versículos 11 e 12, mostrando que tal relação, no Senhor, perde o caráter determinante do qual 

poderiam ser insufladas relações hierárquicas dissimétricas.  

 

1.1.6 1Timóteo 2,8-15 

8. Quero, portanto, que os homens orem em toda parte, erguendo para o céu mãos 
santas, sem ira nem discussão. 9. Quanto às mulheres, tenham um traje decente, 
adornem-se com pudor e modéstia: sem tranças nem joias de ouro ou pérolas ou 

                                                      
45 BAUMERT, 1999, p. 170. 
46 BRAKEMEIER, Gottfried. A primeira carta do Apóstolo Paulo à comunidade de Corinto: um comentário 
exegético-teológico. São Leopoldo: Sinodal/EST, 2008 (aqui, p. 141). 
47 BRAKEMEIER, 2008, p. 142. 
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vestidos suntuosos, 10. mas, pelo contrário, adornem-se de boas obras, como 
convém a mulheres que fazem profissão de piedade. 11. Durante a instrução, a 
mulher deve guardar silêncio, com toda submissão. 12. Não permito à mulher que 
ensine, nem que domine o homem. Mantenha-se, portanto, em silêncio. 13. Com 
efeito, Adão é que foi formado primeiro. Depois Eva. 14. E não Adão não foi o 
seduzido, mas a mulher que, seduzida, caiu na transgressão. 15. Todavia, ela será 
salva por sua maternidade, contanto que persevere na fé, no amor e santidade, com 
modéstia. 
 
 

No contexto anterior a essa perícope, o cenário geral dentro do qual as instruções se 

inserem fica claro: a salvação em Cristo. Enquadrar a passagem na temática da redenção não é 

em vão, bem como considerar o versículo 8 na análise.48 Este procedimento é importante para 

que se compreenda que não se trata de um foco isolado sobre as mulheres. E mais, que o que 

se tem em mente, em primeiro lugar, é a relação com Deus, ou seja, causar uma boa 

impressão diante de Deus não é algo que pode ser alcançado mediante vestimentas suntuosas, 

mas sim com boas obras.  

A discussão acerca de adornos e roupas era tema comum entre os filósofos moralistas 

da Antiguidade. O cuidado excessivo com a aparência e a indumentária nem sempre era bem 

visto. O discurso contrastante entre adorno externo e interno fazia parte das temáticas 

helenistas comuns, contudo sem aplicação à dinâmica de culto. Muito pelo contrário, a 

suntuosidade de vestimentas para oficiantes nos cultos era característica comum.49 

Embora a beleza seja vista de forma positiva tanto no contexto hebraico como na 

Antiguidade, a partir do século II a.C. e seguindo época cristã adentro, a ornamentação e a 

beleza física foram sendo encaradas como perigo e associadas à tentação.50 Exegetas 

divergem sobre se essas orientações visam ao ambiente litúrgico apenas ou à vida cotidiana 

em geral. Os versículos 1-10, entretanto, parecem corroborar a noção de um limite mais 

amplo para as admoestações. Mulheres não poderem ensinar em reuniões públicas nada mais 

é do que um assentimento geral dentro do âmbito cultural helenístico, reforçado pelo pano de 

fundo judaico do cristianismo.51 Até aquele momento, a mulher não podia ser instruída na 

Torá, menos ainda ensiná-la. A exortação de que a mulher não domine sobre o homem é um 

convite a que, na vida social e comunitária, não se ultrapasse o comportamento atribuído aos 

papéis. Isso não impediria o protagonismo feminino na comunidade, mas sugeriria que a 

                                                      
48 A Bíblia de Jerusalém inicia a perícope no versículo 9 e, assim, solapa uma das chaves necessárias à correta 
compreensão da passagem. Cf. BÍBLIA de Jerusalém. Nova ed. revista. São Paulo: Paulinas [1987]. 
49 STRÖHER, Marga J. Corpos, poderes e saberes nas primeiras comunidades cristãs – Uma aproximação a 
partir das “Cartas Pastorais”. In: STRÖHER, Marga J.; DEIFELT, Wanda; MUSSKOPF, André (Orgs.). À flor 
da pele: ensaios sobre gênero e corporeidade. São Leopoldo: Editora Sinodal, 2004. p. 105-136 (aqui, p. 121). 
50 STRÖHER, 2004, p. 117. 
51 BAUMERT, 1999, p. 223. 
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mulher desenvolvesse sua autoridade espiritual no contexto das estruturas aceitas e 

reconhecidas, aquelas nas quais o homem fosse o kyrios de uma mulher. As injunções 

propostas deixam entrever o protagonismo feminino que possivelmente estava em curso na 

vida comunitária de modo geral. A crítica feita, nesse ínterim, é que “a teologia das Cartas 

Pastorais está construída a partir de uma visão hierárquica da sociedade, assumindo-se, assim, 

não como propulsora de novas relações entre os membros batizados em Cristo, mas como 

legitimadora de relações assimétricas.”52 

A fundamentação construída a partir dos relatos da criação e do pecado segue a 

tradição de interpretação judaica. Nesta, a tipologia que se estabelece com as figuras de Adão 

e Eva pretende demonstrar aquilo que ameaça a um e outro de forma específica. Dizer que 

Adão não foi tentado significaria dizer, nesse sentido, não que não fora tentado de forma 

alguma, mas que não o fora da maneira como sucedeu com Eva. Baseando-se na Escritura ou 

no entendimento cultural geral, a mulher deve ocupar o lugar aceito de forma ampla. No texto 

em questão, isso não será expresso em termos abstratos, mas concretos: “ensinar e dominar o 

homem”. Por fim, cabe elucidar que a maternidade não está posta como condição adicional 

para a salvação feminina, algo como uma salvação por obras. A tradução alternativa de 

Baumert para o versículo 15 sugere: “por meio do nascimento da criança”, a saber, por meio 

do Messias. Assim, o pano de fundo permaneceria sendo Gênesis, agora mais 

especificamente, 3,15 no qual se diz que a descendência da mulher calcará aos pés a serpente. 

O autor estaria caminhando da ordem da criação para a ordem da nova criação em Cristo e 

reiterando que “a serpente é castigada por Deus e pela mulher. A mulher deve ser a 

responsável pela verdadeira derrota da serpente.”53 

Chegando ao fim da elucidação acerca da recepção dos relatos da criação e do pecado 

realizada pelos escritos do Novo Testamento, aduzem-se as seguintes conclusões: 1) existe 

sempre de novo a necessidade de se considerar os autores dentro de seus respectivos 

contextos; 2) devem-se considerar as características das sociedades mediterrâneas em geral: a 

diferenciação estrita dos papéis sociais, a reserva existente no que se refere à esfera pública 

para as mulheres com o consequente escândalo que a fala feminina pública abrigava 

(1Coríntios e 1Timóteo); 3) o contato com a cultura e a filosofia gregas está implícito no tipo 

de admoestação que seus autores trazem às comunidades de fé; 4) a misoginia da literatura 
                                                      
52 STRÖHER, 2004, p. 112. A necessidade de se atentar à questão autoral quando se tem em foco o corpus 
paulinum é resumidamente abordada no texto de REIMER, Ivoni Richter; SOUZA, Carolina Bezerra de; 
FERREIRA, Joel Antônio. Paulo e a questão de gênero em sociedades patriarcais. In: FIGUEIREDO, Telmo 
José Amaral de; CATENASSI, Fabrizio Zandonadi (Orgs.). Paulo: contextos e leituras. São Paulo: Paulinas, 
2018. p. 209-228. 
53 FEUILLET, apud BAUMERT, Op. cit., p. 228-229. 
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intertestamentária e a estruturação patriarcal do judaísmo já se deixam entrever no texto 

analisado de Mateus.  

A honestidade do olhar sobre a história da recepção deve presumir o esforço de 

atualização daqueles que lidaram com a incipiente fé cristã. A despeito disso, ficam evidentes 

nesses textos as enraizadas concepções da cultura geral, bem como da cultura religiosa 

referentes às relações homem e mulher e a caducidade de algumas delas para o tempo 

presente. Se a preocupação com o testemunho público insuflava orientações de silêncio e 

submissão, há de se perguntar de que modo essa preocupação deve se desdobrar de maneira 

objetiva hoje. Aplicar sem mais as orientações dos textos em discussão, alegando o uso dos 

relatos de Gênesis para a necessária continuidade de sua observação, leva muito mais a uma 

traição dos relatos do que a sua atualização efetiva. Por fim, ressalta-se o legado deixado 

pelos primeiros cristãos no que se refere ao valor perene desses relatos para a 

autocompreensão da comunidade humana. A recorrente alusão aos relatos da criação e do 

pecado para a fundamentação das noções antropológicas reiterará o quanto esses textos 

deixaram sua impressão na história da humanidade, em geral, e na história das mulheres, em 

particular. 

 

1.2 História do cristianismo: Patrística (século II - V)54 

Se as apropriações neotestamentárias não apresentaram de maneira cabal 

comportamento misógino, a Patrística certamente o fará. Para fazer justiça a seus 

representantes, é valioso ter em mente que a preocupação que então os nutria era elaborar a 

“base teológica do autoentendimento da igreja primitiva à medida que ela se dirigia para além 

da Palestina para enraizar-se no mundo do Mediterrâneo e além dele.”55 Os desafios 

encontrados neste horizonte são inéditos. Os Pais os encararam com grande sensibilidade; por 

isso, as críticas a determinados posicionamentos não devem perder de vista o brilhantismo 

intelectual presente na tentativa de responder aos questionamentos de sua época.  

De um ponto de vista da história das mulheres, os Pais, segundo Clark, se valeram dos 

mecanismos de estereotipia, naturalização e universalização para a construção simbólica da 

                                                      
54 A datação constitui uma opção em certa medida fluida. Segundo Michael Poon, não há limite rígido entre o 
período patrístico e o medieval, podendo o primeiro ter seu fim datado em 451, com o Concílio de Calcedônia, 
atendendo-se assim a interesses referentes à Ortodoxia; no final do século V, partindo-se de um viés político ou, 
ainda, no início do século IX, com o período beneditino, tornando notório o recorte do desenvolvimento das 
tradições monásticas, entre outras delimitações possíveis (cf. POON, Michael N. C. Teologia patrística. In: 
DYRNESS, William A.; KÄRKKÄINEN, Veli-Matti (Ed.). Dicionário global de teologia. São Paulo: Hagnos, 
2016. p. 951-961. 
55 POON, 2016, p. 951.  
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“mulher.”56 Essas ferramentas, ignorando a diversidade histórica, trabalham para obscurecer o 

fato de que ideias são locais e particulares, situadas em épocas e grupos específicos. 

Estudiosos concordam, hoje, que definir autorrepresentações para constituir indivíduos 

concretos nas relações sociais é uma característica essencialmente de ideologias.57 A 

construção de uma imagem feminina através do uso da figura de Eva exprime, em essência, 

tal tendência universalizante. Remeter a essa figura justificou a limitação da atuação feminina 

e sua esfera de autoridade. Assim, entre os vários itens da lista de fenômenos pretendidos 

naturais pelos Pais da Igreja, emerge repetidamente o da submissão feminina.  

Outro elemento muito comum entre os Pais são as práticas de leitura e escrita 

intertextuais, nas quais um texto é lido à luz de outro implícita ou explicitamente sugerido. 

Ambos são, assim, transformados por seu novo posicionamento. A intertextualidade é por 

vezes reivindicada por teóricos literários como uma técnica para fazer a história parecer 

natural, surtindo efeito ideológico.58 

Despontando como base da antropologia patrística, o texto de Gênesis 1,26-27 

tornou-se um dos trechos escriturísticos mais comentados pelos Pais.59 Em muitos momentos, 

os textos de Gênesis 2 e 3 também serão retomados, tendo em vista sua intrínseca relação com 

as questões da origem e da experiência humana. De modo geral, a leitura alegórica dos Pais 

permitiu que os componentes narrativos fossem tomados como plenos de sentido, 

possibilitando, assim, a superação de quaisquer contradições internas.60 

Embora um sem número de leituras esteja à mão, nenhum outro intelectual desse 

período deixou contribuição tão marcante quanto Agostinho de Hipona (354-430 d.C.).61 Sua 

antropologia pode ser reconhecida subjacente a vários discursos antropológicos atuais. Sua 

leitura do Livro de Gênesis se realizou mediante diferentes enfoques e com uso de múltiplos 

recursos da análise literária, ora efetuando uma análise racional, ora uma leitura alegórica.62 A 

história de conversão de Agostinho possibilita uma melhor compreensão do enquadramento 

de seus comentários ao Gênesis. Egresso do Maniqueísmo, o qual reputava a matéria como 

                                                      
56 O risco de se incorrer em anacronismo ao fazer críticas ao passado com as perspectivas da atualidade está 
sempre presente. É importante não transformar certos condicionamentos intelectuais próprios a um período em 
um juízo de valor moral.  
57 ALTHUSSER, apud CLARK, Elisabeth. Ideology, History and the Construction of “Woman” in Late Ancient 
Christianity. In: LEVINE, Amy-Jill; ROBBINS, Maria Mayo (Ed). A Feminist Companion to Patristic 
Literature. New York: T. & T. Clark, 2008. p. 101-124 (aqui, p.105). 
58 Cf. CLARK, 2008, p. 108. Nesse artigo, nas notas, a autora menciona obras significativas para a ampliação da 
discussão. 
59 LOUTH, Andrew (Ed). Genesis 1-11. Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 2001. p. 27.  
60 MALDAMÉ, 2013, p. 44. 
61 A datação para os Pais é aquela estabelecida em ALTANER, Berthold; STUIBER, Alfred. Patrologia: vida, 
obras e doutrina dos Padres da Igreja. São Paulo: Edições Paulinas, 1972.  
62 LOUTH, 2001, p. 36. 
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má, o Pai da Igreja apresentou primeiramente uma leitura alegórica espiritualizante do texto 

em De Genesi contra manichaeos (388-389 d.C).63 Tal aproximação do texto estava já 

consagrada em Orígenes, dois séculos antes de Agostinho. Aquele entendia que a imagem de 

Deus na humanidade dizia respeito tão somente ao homem interior. Sua compreensão, a esse 

respeito, será derivada da sutileza da linguagem textual, que aponta o corpo como “formado” 

e não “feito”, inferindo-se daí que a forma corporal não contém a imagem divina, porquanto 

formada do pó da terra.64 Ao interpretar alegoricamente Gênesis 1,27, Orígenes afirma que o 

“homem interior” é formado de espírito e alma, sendo o espírito considerado masculino e a 

alma, feminina. E assim prescreve a necessidade de que a alma se submeta ao espírito e não se 

volte aos sentidos em adultério.65 Orígenes dividia as ações em dois tipos, cujas qualidades 

morais são caracterizadas como masculinas ou femininas: “se nossa ação é feminina, ela é 

corporal ou carnal.”66 

O desprezo ao corpo promulgado por tal antropologia espiritualista conduzirá à 

depreciação da mulher, tendo em conta que se fundamenta em dualismo que não apenas 

hierarquiza partes do ser humano, mas relaciona essas partes a sexos específicos, 

estabelecendo escalonamento entre eles. 

Posteriormente, em De Genesi ad litteram (401-405 d.C), Agostinho oferecerá uma 

apreciação atenta e sutil que visa a captar as minúcias textuais, inclusive suas contradições, a 

fim de harmonizá-las e demonstrar a coerência de seu único autor: Deus.67 Para esse 

importante bispo do século IV, o homem é formado de uma parte carnal, o corpo, e de uma 

parte espiritual, a alma, com clara superioridade desta em relação àquela. O dualismo 

antropológico agostiniano, no entanto, não para nessa asserção. No interior da alma e na 

mesma relação hierárquica, o Padre concebia a existência da pars animalis, pela qual o corpo 

é comandado, e da ratio, que domina a parte animal. Interessante é perceber que tais partes da 

alma foram identificadas com os sexos, sendo a ratio, virilis, ou seja, o princípio masculino. 

Embora ambos os sexos sejam dotados de razão, na mulher, a parte animal predomina.68  

Agostinho alertava seus ouvintes no sentido de que não pensassem que a mulher, antes 

do pecado, fora criada para outro objetivo que não o de ser dominada pelo homem. A 

diferença, para o bispo de Hipona, diz respeito ao tipo de serviço. Antes do pecado, o serviço 

                                                      
63 LOUTH, in Loc. cit. 
64 LOUTH, 2001, p. 31. 
65 VOGT, Kari. “Tornar-se varão”: aspecto de uma antropologia cristã primitiva. Revista Concilium, Petrópolis, 
n. 197-202, p. 78-90, 1985 (aqui, p.82-83). 
66 ORÍGENES, apud VOGT, 1985, p. 83. 
67 Ibidem. 
68 DUBY, Georges. Eva e os padres: damas do século XII. São Paulo: Companhia das Letras, 2001. p. 48-49. 



36 
 

não era uma obrigação, mas motivado pelo amor, tal qual o serviço que cristãos prestam uns 

aos outros: “Não foi a natureza, mas a falta que valeu à mulher ter em seu marido um senhor, 

e se este não é servido, a natureza corrompe-se mais e a falta agrava-se.”69 A função de 

auxiliadora, na perspectiva desse Pai da Igreja era tão somente com relação à procriação, 

porque, para todas as outras funções, a presença de outro homem seria, com certeza, mais 

útil.70 A capacidade intelectual feminina é claramente depreciada quando ele assevera a 

impossibilidade de que o homem acreditasse na fala da serpente: “E porque era impossível 

acreditar, a mulher foi dada ao homem, mulher que era de menor inteligência e que talvez 

viva ainda de acordo mais com as sugestões da carne inferior do que da razão superior.”71 

Clemente de Alexandria (séc. II) propôs uma metáfora na qual utilizava os sexos para 

se referir a um grupo de características morais específicas. Para ele, “os indivíduos não são, 

porém, moralmente determinados por sua pertença a um ou outro sexo. Um homem pode 

assim ser moral e fisicamente mais fraco que uma mulher.”72 O ponto a ser ressaltado dentro 

desta proposição é o fato de que os sexos estão, ainda que metaforicamente, dispostos com 

clara superioridade daquelas características que são tidas como naturalmente pertencentes aos 

homens. A virilidade se torna uma linguagem para o aperfeiçoamento e, por conseguinte, um 

caminho de salvação.  

Mesmo quando a noção acerca da mulher pareceria conduzir ao enaltecimento de sua 

condição, isso efetivamente não aconteceu. Ambrósio, bispo de Milão (? -397 d. C.), inferiu, a 

partir do texto de Gênesis de que Adão fora “tomado e colocado no Jardim do Éden” (cf. 2,8) 

que Adão, na verdade, fora criado fora do paraíso e Eva, dentro. No entanto, isso demonstrava 

que não era a localização geográfica, o nascimento nobre ou qualquer outra condição que 

definia o nível de alguém. A mulher, mesmo criada dentro do paraíso, possuía status 

inferior.73 Não bastasse isso, Ambrósio dizia não haver dúvida sobre qual sexo era o 

responsável pelo pecado. Segundo sua perspectiva, Deus preferiu que a humanidade se 

propagasse para que Ele pudesse estender sua salvação a um maior número de pessoas. 

Novamente, a procriação era apontada como o motivo por excelência para a criação da 

mulher. 

João Crisóstomo, bispo de Constantinopla (?- 407 d.C.), articulava os dois relatos de 

Gênesis 1 e 2 numa única peça. Para ele, o segundo desenvolvia o primeiro de maneira 

                                                      
69 AGOSTINHO, apud DUBY, 2001, p. 60. 
70 Cf. CLARK, Elisabeth. Women in the Early Church. Delaware: Michael Glazier, 1983. p. 28. 
71 CLARK, 1983, p. 40.  
72 VOGT, 1985, p. 80. 
73 CLARK, 1983, p. 29-30. 
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narrativa.74 Dentre as minúcias de sua interpretação, ressalta-se sua percepção do uso do 

termo “construir” presente em sua versão do texto de Gênesis 2,21-22 como uma indicação de 

que, efetivamente, a mulher era a casa de um homem. Aquele que não possuía esposa estava, 

portanto, desabrigado. Na argumentação do Padre, a designação de papéis sociais seria 

concedida pelo próprio texto. Os homens estavam direcionados para os deveres públicos, bem 

como a mulher para os serviços domésticos.75 Tal interpretação do texto como legitimação da 

ordem social através da chamada ordem da criação ganhará prolongamentos nos dias atuais. O 

ponto nevrálgico de sua leitura é a asserção segundo a qual a mulher não possuía a imagem 

divina, porque esta diz respeito a comando, atributo que as mulheres não possuem. Tal 

deficiência é o que tornava necessária a submissão feminina. Logo, o que poderia ser 

interpretado como resultado da chamada “queda” era, na verdade, relativo à sua criação. 

Entende-se a inferioridade como qualidade intrínseca ao ser feminino. Em seu Discurso 4 em 

Gênesis, o bispo compreende as orientações de que mulheres não ensinem a homens – 

presente nas Cartas Pastorais – como precaução contra a inabilidade delas nessa tarefa, 

inaptidão outrora demonstrada no Jardim do Éden, quando Eva ensinou a Adão de maneira a 

lhe corromper os passos.  

A ideia de que a vergonha do pecado de Eva se estendia a todas as mulheres tornou-se 

um ponto pacífico na literatura cristã desde muito cedo. Tertuliano, um dos Pais da Igreja do 

séc. II, dirigia-se às mulheres de seu tempo como alvos do julgamento divino, tendo em vista 

o fato de que se tornaram “porta  de entrada do Diabo”. As mulheres deveriam sempre 

conservar postura penitente, uma vez que “esmagaram a imagem de Deus. Por causa de sua 

punição, a morte, o filho de Deus teve que morrer.”76 “Eva, portanto, é o infortúnio de Adão, 

bem como a parte mais baixa de seu ser.”77 

Há de se destacar, ainda, na interpretação patrística, a concepção de Eva como um 

apêndice de Adão. A princípio, a afirmação não apresenta a rusga que se depreenderá 

posteriormente da mesma. Efrém da Síria (?- 373 d.C.), ao interpretar o relato da criação da 

mulher presente em Gênesis 1, diz não haver Deus acrescentado nada diferente à costela que 

removeu de Adão, a não ser a estrutura e o adorno.78 Infelizmente, a imagem é forte e reiterou 

declarações sobre a mulher no sentido de sempre enxergá-la em associação com a figura 

masculina. Tal asseveração se tornou barreira notável a qualquer ímpeto de autorrealização 

                                                      
74 MALDAMÉ, 2013, p, 47. 
75 Ibidem, p. 33. 
76 MALDAMÉ, 2013, p. 39.  
77 RUETHER, 1996. p. 63. 
78 LOUTH, 2001, p. 36. 
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que se defina em termos outros que não a abnegação altruísta em favor de outrem, ou o 

caráter fragmentado da própria humanidade.  

A noção dualista acerca do ser humano que ganhou estabilidade nesse período teve seu 

correspondente teológico. Nas palavras de Johnson, 

 

O conceito patriarcal tradicional do divino acompanha de perto a visão dualista do 
eu. Tanto o ser de Deus, que se situa acima e em oposição ao mundo, como os 
atributos clássicos do divino com a sua ênfase implícita no aspecto solitário, de 
superioridade e de força dominante que se sobrepõe a tudo, falam do mistério 
sagrado de forma essencialmente não-relacionada com o modelo do eu masculino 
tipicamente construído acima e em oposição aos outros. Já vimos que este conceito 
de Deus está profundamente arraigado no ideal do homem dominante dentro do 
sistema do patriarcado, o ideal de ser inatingido pelas contingências e pela dor, e 
capaz de sobrepujar a todos quantos a ele se opuserem. Entretanto, se a autonomia 
moral se basear no relacionamento, se a reciprocidade for uma excelência moral, 
então surge uma linguagem que considera o mistério sagrado, ao mesmo tempo, 
essencialmente livre e amplamente relacionado, não sendo esses dois aspectos 
opostos, mas correlatos79. 

 

Intuições diversas acerca do feminino, identificadas ainda hoje, encontram-se já 

expressas de modo claro no momento histórico avaliado nesta seção. Após revisitar as 

proposições de importantes Pais da Igreja, percebemos de que modo as ferramentas da 

estereotipia, naturalização e universalização foram articuladas na construção de uma imagem 

da “mulher”. A intertextualidade, recurso recorrente da hermenêutica da época, salta aos olhos 

como mecanismo ideológico e não apenas interpretativo. Numa argumentação viciada pela 

“petição de princípio”, os textos são mobilizados para sustentar pressupostos assumidos desde 

o início da discussão. A importância dos relatos da criação e do pecado fica óbvia diante da 

prolífica produção de comentários desses Pais a esse respeito. No caldo interpretativo destes 

relatos, as perspectivas não são homogêneas; entretanto, o caráter majoritário de algumas 

premissas torna a apresentação das vozes dissonantes irrelevante para o propósito desta 

escrita. O que se busca na breve história da recepção reconstruída é apresentar as percepções 

que se cristalizaram na produção teológica posterior, levando adiante a falsificada noção da 

inferioridade antropológica feminina. O dualismo antropológico de Pais como Agostinho, 

Clemente e Orígenes abriu trilhas em uso ainda hoje. O desprezo pela matéria e a associação 

do feminino com o caráter carnal da existência humana desdobrou-se em desconfiança para 

com suas habilidades morais.  

                                                      
79 JOHNSON, Elizabeth A. Interpretação da experiência feminina. In: JOHNSON, Elizabeth A. Aquela que é: o 
mistério de Deus no trabalho teológico feminino. Petrópolis: Vozes, 1995. p. 97-118 (aqui, p. 109). 
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Em Ambrósio, soa curioso que mesmo a proeminência da criação de Eva dentro do 

Paraíso consiga ser transformada em elemento comprobatório do demérito dela como ser 

humano de segunda categoria. Efrém, em atitude que ressoa em não poucas condutas atuais, 

elabora sobre a dependência antropológica feminina: Eva, apêndice de Adão!  Não bastasse o 

uso dos relatos para se inferir uma condição ontológica feminina inferior, Crisóstomo enxerga 

como prescrição dos textos a configuração dos papéis sociais de seu ambiente. Mais uma vez, 

a interlocução com o relato do pecado serve à manutenção do estado de coisas, quando 

também interpreta a admoestação da proibição do ensino por parte de mulheres de 1Timóteo à 

luz do pecado de Eva. Finalmente, Tertuliano consagrará, por meio de suas recomendações 

àquelas que ele considerava “porta de entrada do diabo”, a desconfiança legada às mulheres, 

conforme atestaremos a seguir. 

 

1.3 História do cristianismo: Idade Média (século V - XV) 

Podendo ser subdividido em três momentos: Início da Idade Média (500-1000), 

Escolasticismo (1000-1300) e Idade Média Tardia (1300-1500)80, esse período se caracteriza 

não apenas pela extensão, senão também por sua complexidade. Descrito como “Era das 

Trevas” por alguns escritores, o intervalo entre a queda do Império Romano (476 d.C.) e o 

ano 1000 “foi uma era caracterizada por um declínio geral e progressivo na literatura. A 

ameaça constante das incursões bárbaras ou invasão nacional, como no caso da Inglaterra sob 

os Vikings, tende a retardar o desenvolvimento do conhecimento e da cultura.”81 Dessa forma, 

existe um número menor de fontes através das quais a recepção dos relatos genesíacos pode 

ser averiguada. O Escolasticismo subsequente se viu embalado por preocupações muito 

particulares. Procurando conjugar teologia e filosofia, não deu considerável atenção à 

temática da mulher, tendo se debruçado no diálogo entre fé e razão. A despeito disso, o fato 

de que a leitura bíblica nesse momento se fixava em grande parte na repetição da 

interpretação tradicional82 e que o ambiente mais amplo da recepção deixará transparecer de 

forma clara suas concepções sobre o feminino, aduzir-se-ão daí as conclusões no que se refere 

ao tratamento dos relatos da criação e do pecado nesse período. 

                                                      
80 FELDMETH, Nathan. Teologia medieval. In: DYRNESS, William A.; KÄRKKÄINEN, Veli-Matti (Ed.). 
Dicionário global de teologia. São Paulo: Hagnos, 2016. p. 912-919. 
81 FELDMETH, 2016, p. 913. 
82 KLEIN, William W.; BLOMBERG, Craig L.; HUBBARD Jr., Robert. A história da interpretação. In: KLEIN, 
William W.; BLOMBERG, Craig L.; HUBBARD Jr., Robert. Introdução à interpretação bíblica. Rio de 
Janeiro: Thomas Nelson, 2017. p. 79-143 (aqui, p. 107). Exemplo disso é a catena escrita ou corrente de 
interpretações: coleções extensas de comentários compilados dos comentários dos Pais da Igreja. As catenae 
medievais destacavam pontos de vista doutrinários aceitos pela Igreja; assim, Agostinho, Jerônimo, entre outros 
apareciam mais abundantemente (cf. KLEIN; BLOMBERG; HUBBARD, 2017, p. 107-108). 
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Nos primeiros séculos da Idade Média, as mulheres gozaram de alguns direitos, entre 

eles o de sucessão e de propriedade, além de terem obtido acesso a quase todas as profissões. 

No século XIII, entretanto, a inicial benesse da conjuntura desvaneceu-se. Os princípios do 

direito romano foram retomados e a situação feminina deteriorou-se.83 A perspectiva 

antropológica agostiniana, agravada pela profusão de textos falsamente atribuídos a 

Agostinho e a Santo Ambrósio, cristalizou-se no Decreto de Graciano (por volta 1140-1150), 

que veio a se constituir em fonte oficiosa para o direito eclesiástico até o começo do século 

XX. Neste, lê-se a seguinte frase: “Essa imagem de Deus está no homem [= Adão], criado 

único, fonte de todos os outros seres humanos, tendo recebido de Deus o poder de governar, 

como seu substituto, porque é a imagem de um Deus único. É por isso que a mulher não foi 

feita à imagem de Deus.”84 

Se anteriormente era possível traçar, ainda que tenuamente, a separação entre a cultura 

geral e a religiosa, aqui a cultura se encontrava nas mãos de clérigos celibatários que não 

podiam senão exaltar a virgindade e olhar com suspeita para aquela que se constituía em fonte 

de sua tentação. Com poucos elementos para interpretar os problemas e a angústias internas 

decorrentes da vida continente, exprimiram suas questões por meio da condenação da 

sexualidade e do sexo feminino em particular.85 A generalização da percepção acerca do 

feminino é, neste contexto, inevitável. A literatura monástica lançou, de tempos em tempos, 

anátemas contra os atrativos enganadores da mulher. Odon, abade de Cluny no século X, 

vocifera: “A beleza física não vai além da pele. Se os homens vissem o que está sob a pele, a 

visão das mulheres lhes viraria o estômago. Quando nem sequer podemos tocar com a ponta 

do dedo um cuspe ou esterco, como podemos desejar abraçar esse saco de excremento?86” 

Reiterando o temor aos feitiços femininos, Marborde, bispo de Rennes e depois monge em 

Angers, no século XI, diz:  

 
Dentre as incontáveis armadilhas que nosso inimigo ardiloso armou através de todas 
as colinas e planícies do mundo, a pior e aquela que quase ninguém pode evitar é a 
mulher, funesta cepa de desgraça, muda de todos os vícios, que engendrou no 
mundo inteiro os mais numerosos escândalos [...] A mulher, doce mal, ao mesmo 
tempo favo de cera e veneno, que com um gládio untado de mel corta o coração até 
dos sábios.87 
 
 

                                                      
83 ALVES; PITANGUY, 1981, p. 14. 
84 GRACIANO, apud DELUMEAU, 1989, p. 317. 
85 Cf. COMBLIN, José. Antropologia cristã. Tomo I. Petrópolis: Editora Vozes, 1985. p. 104. 
86 ODON, apud DELUMEAU, 1989, p. 318. 
87 MARBODE, apud DELUMEAU, 1989, p. 318. 



41 
 

Escrito entre 1174 e 1178, o Livro das Maneiras88 de Étienne de Fougères se dirigia às 

mulheres da nobreza e aos dirigentes, porque são exatamente estas mulheres que não possuem 

a ocupação de fiar ou tecer, que eram, em sua opinião, mais suscetíveis a se perder. A posição 

de eminência dessas nobres mulheres as tornaria passíveis de observação e imitação, daí a 

preocupação. A noção, bastante difundida, de que mulheres precisavam ser entretidas para 

não procederem perfidamente aparece com frequência nos escritos da época, deixando 

entrever a sombra do relato do pecado presente em Gênesis 3. Alardeando um uso de certo 

modo banal das Escrituras, a noção de criação humana servirá à condenação do uso de 

cosméticos, uma vez que se concebia que era proibida qualquer deformação do corpo 

humano. Deus não poderia reconhecer sua criatura pintada.89 O controle do corpo feminino se 

mostra presente nos ínfimos detalhes e o espelho no qual a mulher deve contemplar sua 

imagem lhe é oferecido pelas mãos de outrem. 

O Livro dos 10 capítulos90, escrito meio século antes por um dos predecessores de 

Fougères, Marbode, apresentava a mulher como inimiga do gênero masculino. Uma 

enxurrada de características das mais detestáveis era nesse momento utilizada para a descrição 

do gênero feminino: ciumenta, leviana, briguenta, entre outras. O desdobramento teológico 

dessa desconfiança em relação ao feminino pode ser verificado em Burchard de Worms. 

Nascido no século X, foi o responsável pela escrita do Decreto91, uma espécie de reunião de 

decisões tomadas pelas assembleias dos bispos e na história dos Concílios. A obra 

compendiava também as penitências por meio das quais se poderiam redimir cada pecado. De 

estilo austero e direto, a obra apresenta um questionário para trazer às claras os deslizes. As 

perguntas referentes às mulheres demonstram a percepção antropológica do autor acerca do 

gênero feminino: completamente inclinadas à lascívia e à devassidão. Por isso mesmo, o 

questionário prossegue com perguntas acerca de práticas abortivas e de feitiçarias. A 

perseguição conhecida como “caça às bruxas”, de cunho essencialmente teológico, trazia em 

seu bojo a percepção de que todas as mulheres estavam vinculadas à maldição de Eva, que 

induziu o homem ao pecado, dada sua natureza inclinada à libertinagem. 

Hildebert de Lavardin, no séc. XI, asseverava ser necessário às damas repelirem sua 

feminilidade, caso desejassem resistir aos ataques do demônio.92 A temática da virilidade 

como caminho para a perfeição se mantém também aqui.  Em outro trecho da obra, Lavardin 

                                                      
88 DUBY, 2001, p. 12. Originalmente, Livre des manières. 
89 DUBY, 2001, p. 13. Originalmente, Livre des manières. 
90 Ibidem, p. 16. Originalmente, Livre des dix chapitres. 
91 Ibidem, p. 17. Originalmente, Decretum. 
92 DUBY, 2001, p. 75.  
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assinala em que consiste a inferioridade de Eva e de suas consortes: “A carne mais a mulher, 

dupla enfermidade.”93 Tal convergência tornaria impossível a elas repudiarem o prazer e 

viverem de forma sempre virtuosa. Logo, a tutela masculina lhes era indispensável. 

Introduzindo de forma coesa o espírito do século XII, Georges Duby, especialista em 

história medieval, brinda seus leitores com a seguinte assertiva: 

 

Vê-se, então, os padres mais eruditos do século XII postos diante de Eva e suas 
desditas. Incontestavelmente, ela é inferior a Adão. Assim Deus decidiu. Criou o 
homem à sua imagem, a mulher, de uma parte mínima do corpo do homem, como 
uma impressão sua ou, antes um reflexo. A mulher nunca é mais do que um reflexo 
de uma imagem de Deus. Um reflexo, como bem se sabe, não age por si mesmo. 
Apenas o homem está em situação de agir. A mulher, passiva, tem os movimentos 
comandados pelos de seu companheiro. Essa é a ordem, primordial. Eva abalou-a ao 
curvar Adão à sua vontade. Mas Deus interveio, recolocando-a em seu lugar e 
agravou sua submissão ao homem como punição de sua falta.94 

 
 

Alain de Lille, morto no séc. XIII, retoma em sua coletânea Como pregar reflexões de 

De Genesi contra manichaeos95, comentário agostiniano ao Gênesis. Suas apropriações, antes 

de tudo, se incumbem de reiterar o dualismo antropológico apregoado largamente até aquele 

momento. Ao laborar sobre a moral conjugal, menciona medidas para que o casamento seja 

verdadeiro. Neste, espírito e carne devem unir-se segundo a razão. A carne, como a mulher, 

deve obedecer ao espírito; e o espírito, como o homem, deve dirigir a carne. Jacques de Vitre, 

também do século XIII, desenvolvendo tópicos da obra de Alain de Lille, argumenta sobre o 

objetivo divino em conceder uma mulher a Adão: que ele não caísse em “luxúria sodomítica 

ou na bestialidade.”96 Para o autor, uma mulher era suficiente para saciar a libido, mas já para 

as mulheres, ardorosas e exigentes, tal monogamia seria uma obra que exigia o maior esforço. 

Não raras vezes, a Idade Média cultivou ideias hipersexualizadas a respeito das mulheres. A 

orientação acerca do domínio masculino sobre a mulher advém da percepção de que, não o 

fazendo, sucumbirá ele mesmo: “Entre Deus e Adão, no Paraíso, havia apenas uma. Ela não 

teve descanso até que os houvesse dividido.”97 

Coerentemente, a imagem de Maria era soerguida como ícone de contraposição a Eva. 

O culto a Nossa Senhora, em expansão desde a época carolíngia no século VIII, submergiu a 

cristandade como um oceano no fim do séc. XI. Santo Anselmo foi o responsável pela 

                                                      
93 Ibidem, p. 76. 
94 DUBY, 2001, p. 63. 
95 Ibidem, p. 102. 
96 VITRE, apud DUBY, 2001, p. 104. 
97 DUBY, Op. cit., p. 105.  
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perspectiva de que a Mãe de Deus seria a anti-Eva.98 As características de virgindade e 

submissão tornaram-se, pois, as virtudes por excelência procuradas em uma donzela.  

No século XV, um manual de base para perseguidores de bruxas remetia a textos 

sagrados para comprovar a dita inferioridade feminina:  

 

A mulher é mais carnal que o homem; vemos isto por suas múltiplas torpezas... 
Existe um defeito na formação da primeira mulher, pois ela foi feita de uma costela 
curva, torta, colocada em oposição ao homem. Ela é, assim, um ser vivo imperfeito, 
sempre enganador.99 
 
 

Tomás de Aquino, o qual ensinava a imperfeição da mulher enquanto criatura, mesmo 

naquilo que se refere à sua alma, apresentou pouca inovação. A necessidade de obediência 

depreende-se de sua condição antropológica: “porque naturalmente no homem abundam mais 

o discernimento e a razão.”100 O acréscimo feito pelo teólogo apresenta termos biológicos, 

mais do que teológicos. Para ele, só o homem desempenha um papel positivo na geração; a 

mulher é, na verdade, apenas o receptáculo. O único sexo existente de fato é o masculino. A 

mulher é um macho deficitário. Marcada pela imbecillitas de sua natureza, não se surpreende 

que tenha caído nas falácias do tentador.  Ruether é precisa ao dizer que: 

 

A influência da biologia aristotélica sobre a teologia cristã, especialmente na 
escolástica medieval, dificilmente pode ser subestimada. A biologia aristotélica deu 
“expressão científica” à afirmação patriarcal básica de que o masculino é o 
normativo e expressão representativa da espécie humana e o feminino é apenas 
secundário e auxiliar para o masculino, mas possui status humano incompleto 
quanto à força física, ao autocontrole moral e à capacidade mental.101 

 

No interior das discussões biológicas, inúmeros autores eclesiásticos ao longo da Idade 

Média afirmaram o caráter impuro do sangue menstrual, responsável, segundo eles, por 

impedir a germinação das plantas, corroer o ferro e provocar a raiva nos cães.102 

As ordens mendicantes do século XIII conferiam grande importância à pregação, 

elevando-a a um novo patamar. Os sermões dessa época, conservados até nossos dias, deixam 

entrever a necessidade das muitas precauções em relação a um ser completamente inclinado 

para o mal:  
                                                      
98 Ibidem, p. 162. 
99 SPRENGER, apud ALVES; PITANGUY, 1981, p. 24. 
100 AQUINO, apud DELUMEAU, 1989, p. 317. 
101 RUETHER, 1996. p. 65. Segue o texto original: “The influence of this Aristotelian biology on Christian 
theology, especially on medieval scholasticism, can hardly be underestimated. Aristotle’s biology gave 
‘scientific expression’ to the basic patriarchal assumption that the male is the normative and representative 
expression to the human species and the female is not only secondary and auxiliary to the male but lacks full 
human status in physical strength, moral self-control, and mental capacity.” 
102 Cf. DELUMEAU, 1989, p. 317. 
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Faze-a vigiar as crianças, lavar os cueiros e tudo. Se tu não a habituas a fazer tudo, 
ela se tornará um bom pedacinho de carne. Não lhe deixes comodidades, eu te digo. 
Enquanto a mantiveres atenta, ela não permanecerá à janela, e não lhe passará pela 
cabeça ora uma coisa, ora outra.103 
 
  

Para Maillard, outro pregador contemporâneo, a cauda dos longos vestidos “acaba de 

fazer a mulher se parecer com um animal, pois ela já se lhe assemelha por sua conduta.”104 

A aversão ao feminino assume grandes proporções na pena desses escritores. Em um 

período no qual a suma da fonte oficiosa do direito eclesiástico é a noção da distância do 

feminino em relação a Deus no que se refere à semelhança e imagem, seria demasiado esperar 

algo diferente. A orientação clerical celibatária tenta, por todos os meios, controlar na 

alteridade (feminina), aquilo em relação a que não tem o poder de autoextirpação: o desejo 

sexual. Nesse intuito, vários mecanismos foram utilizados: a tentativa de controle do corpo 

das mulheres; a construção de um discurso em torno do caráter ilusório da beleza cobiçada; a 

difamação da natureza feminina através de atribuições de características perversas que lhe 

seriam próprias. Todo esforço é pouco na luta contra a tentadora por excelência. A retórica 

emergente desses discursos redunda em oposição radical entre os sexos: a mulher é inimiga 

do homem. Nutrindo-se de entendimentos antropológicos duvidosos, o discurso em torno do 

pecado feminino também se vê obscurecido. O encadeamento das ideias torna necessária a 

conclusão pela tutela masculina, tendo em vista não ser a mulher portadora da imagem divina 

e, portanto, tão vulnerável à tentação.  

A estrutura social que dita a superioridade masculina e seu poderio sobre aqueles que 

lhe são opostos encontra sua fundamentação no que se entende por constituição antropológica 

feminina, constituição essa querida e executada por Deus, conforme Gênesis deixaria divisar. 

A existência feminina não é contemplada em si mesma. Ela existe a serviço de outrem, para 

que este outro não seja homossexual ou bestial. Hipersexualizada, a mulher tem sua imagem 

embebida de luxúria e deve, portanto, repelir sua feminilidade, se deseja aprender a virtude. O 

caminho de realização do seu ser torna-se o não ser. Tudo nela é vergonha, mesmo sua 

condição biológica. Homem deficitário, não é senão subcategoria da humanidade: o “outro” 

daquele que é verdadeiramente humano. Mesmo sua menstruação destrói aquilo em que toca 

– as leis levíticas elevadas à enésima potência! A sujeição vexatória à qual é submetida deve-

se à futilidade e à ociosidade de seus pensamentos. Deem-se trabalhos a ela! Que a vigilância 

não dormite! Para ajudar a enlevar o ideal da submissão por parte dessas mulheres, uma anti-

Eva: a Virgem Maria. Se os altares carregavam uma mulher, não se enganem aqueles que 
                                                      
103 SIENA, apud DELUMEAU, Op. cit., p. 320. 
104 MAILLARD, apud DELUMEAU, Op. cit., p. 321. 



45 
 

pensam que, por isso, eram todas honradas. Entronizado mesmo era o ideal da virgindade, 

ideal que mais uma vez refletia o horizonte de outros que não as mulheres. Nesse período, as 

alusões aos relatos da criação e do pecado são implícitas. Os desenvolvimentos da reflexão 

dos mesmos assumem o centro das atenções. A hermenêutica assume o lugar do texto e 

carrega história adentro a intuição de que o olhar e o objeto do olhar são uma e a mesma 

coisa. Há quem diga que tudo isso se deu em período nebuloso da história e que os augúrios 

da modernidade e suas luzes certamente anunciariam novidades. Resta averiguar se a 

cintilância desta nova época brilhou também sobre a situação das mulheres.  

 

1.4 História do cristianismo: Modernidade (século XV – XVIII) 

No início da Idade Moderna, principalmente na Europa Ocidental, não apenas o judeu, 

mas também a mulher foi identificada como um perigoso agente de Satã e isso não apenas por 

setores religiosos da sociedade. Se o discurso da Alta Idade Média estava associado de 

maneira estrita ao modo de vida monástico, agora, pela ampliação das audiências, a Igreja 

começa a operar fusões, como aquela da vida de clérigos e leigos, a da sexualidade e do 

pecado e a de cada mulher com Eva. Nas palavras do historiador Jean Delumeau, “como não 

temer a um ser que nunca é tão perigoso como quando sorri?”105 A atitude de rejeição para 

com a mulher se desdobra de forma incoerente na realidade social. Delumeau menciona um 

dado intrigante relacionado a uma averiguação feita por uma visitação canônica na Baviera, 

por ocasião do Concílio de Trento. Constatou-se que ali apenas 3 ou 4% dos padres não 

viviam em concubinato. A preocupação com a decadência eclesiástica faz fundo a publicações 

como as Instruções aos confessores, de São Carlos Borromeu, reeditado pela Igreja pós-

tridentina durante séculos em todas as dioceses da catolicidade. Nesta obra, o autor 

recomenda toda cautela no trato com as penitentes. O confessor 

 
rejeitará igualmente aquelas que usarem rendas, bordados e tecidos de ouro e exigirá 
de todas que venham ao santo tribunal de rosto coberto com decência, por um véu 
que não seja notavelmente transparente, feito de crepe, de linho, de lã, ou pelo 
menos de algum tecido de seda de uma cor modesta.106 
 
 

A perseguição iniciada na Idade Média explodiu no séc. XVI. Não apenas a teologia, 

mas também os discursos médicos se incumbiram de propagar a inferioridade do feminino. 

Ambroise Paré, médico e cientista da época, justificava: “Porque o que o homem tem 

externamente a mulher o tem internamente, tanto por sua natureza quanto por sua 

                                                      
105 DELUMEAU, 1989, p. 314. 
106 DELUMEAU, 1989, p. 329. 
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imbecilidade, que não pode expelir e pôr para fora estas partes.”107 O médico ainda acreditava 

que, nuas, as mulheres eram então disformes e vergonhosas. É importante perceber que a 

instituição da medicina como detentora do saber e poder da cura serviu ao discurso de 

perseguição da época. Qualquer prática alternativa, tais como uso de ervas, unguentos, 

trabalho de parteiras, entre outras, eram, sem demora, consideradas e punidas como bruxaria. 

Escrevendo em 1583, o inquisidor Leonard de Vair alertava: 

 
Mensalmente elas se enchem de elementos supérfluos e o sangue faz exalar vapores 
que se elevam e passam pela boca, pelas narinas e outros condutos do corpo, 
lançando feitiços sobre tudo o que elas encontram.108 
 

 

Reforçando condição antropológica indigna para as mulheres, advogava-se que a 

geração de filhas se dava porque a matéria não foi própria ou conveniente para a formação de 

um filho. O que se poderia esperar de melhor, nesses casos, seria um macho mutilado e 

imperfeito: uma mulher. Eis uma repetição das intuições aristotélicas, revisitadas por Tomás 

de Aquino! 

A natureza feminina era o objeto de julgamento das fogueiras da época. As mulheres 

que não passavam por semelhante punição apenas não exerciam a malignidade própria de sua 

índole, porém não apresentavam diferença essencial em relação às demais. O juízo mais 

aterrador acerca da mulher se encontra, entretanto, fora do espaço eclesiástico. A necessidade 

de explicar a desproporcionalidade de mulheres e homens, quando o assunto era o julgamento 

de feitiçaria nos tribunais, levava a assertivas sobre o caráter das mulheres, mais inclinado a 

se deixar enganar pelo demônio. Na admoestação que se segue, não escapa a alusão ao relato 

do pecado presente em Gênesis: 

 
É um sexo frágil, que considera e toma frequentemente as sugestões demoníacas por 
divinas [...] E mais, elas abundam em paixões vorazes e veementes, além de serem 
ordinariamente de natureza úmida e viscosa. Ora, como o úmido se excita facilmente 
e recebe diversas impressões e figuras, elas não cessam seus movimentos senão com 
dificuldade e bem tarde, e os homens mantêm menos obstinadamente suas 
imaginações.109 

 
 

A produção literária é hábil aliada na tarefa de divulgação da estereotipia em relação 

ao feminino e da promoção de condições sociais aviltantes. Adam Schubert, autor de sucesso 

                                                      
107 PARÉ, apud ALVES; PITANGUY, 1981, p. 22. 
108 DE VAIR, apud ALVES; PITANGUY, Op. cit., p. 23. Originalmente, na obra Trois livres des charmes, des 
sorcelages et enchantements. 
109 Afirmação de Pierre de Lancre, conselheiro no Parlamento de Bordéus e que foi carrasco do Labourd no 
começo do século XVII. LANCRE, apud DELUMEAU, 1989, p. 335. 
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em 1565, recomendava em seu livro O diabo doméstico a violência dos maridos contra as 

esposas, sobretudo se estas tivessem um caráter semelhante ao do demônio. Sieman, a mulher 

do drama, encontra a morte pelas mãos de seu marido e, com isso, o desfecho da obra não é 

senão o acabamento de um ideal social. Afinal, alcançou-se o desiderato: as mulheres podem, 

doravante, aprender a obediência. Em 1609, um pregador de Zwickau publica o Malus mulier 

que disserta sobre a “sede de dominação que devora a maldosa mulher” e, posteriormente, o 

Imperiosis mulier. A infâmia dessas e doutras obras acerca das mulheres suscita reações e 

permite às posteriores gerações perceber a generalização do fenômeno difamatório: 

 

[...] As mulheres são [...] objeto de um ódio singular; uma multidão de escritores 
empenha-se em difundir contra o sexo feminino as mais negras calúnias. O 
casamento é ultrajado, contra ele é feita uma guerra aberta [...]. Dá-se ouvidos de 
bom grado a tudo o que se escreve contra elas [as mulheres], as pessoas se deleitam 
com isso e esses pequenos livros e essas rimas burlescas encontram grande venda; 
são disputados nas lojas dos livreiros.110 
 
 

A despeito do soerguimento da arte, literatura, vida de corte e teologia protestante que 

pareciam promover a mulher111, o advento da imprensa assoprou folhetins maliciosos e 

misóginos com mais facilidade. Como exemplo dos ventos contrários à mulher que bafejaram 

neste período, cita-se a obra De planctu ecclesiae, redigida por volta de 1330 a pedido de João 

XXII, impressa em 1474 e reeditada em Lyon em 1517 e em Veneza em 1560. A Parte II 

desse tratado lista 102 más ações da mulher com referências extraídas de obras da tradição 

cristã como Eclesiástico, Provérbios, Cartas Paulinas e Doutores da Igreja. Como se não 

bastasse partilhar daqueles vícios reconhecidos no homem, a mulher possui rica tabela de 

desarranjos próprios.112 

À época da Renascença, coletâneas de provérbios multiplicaram-se promovendo 

misoginia coletiva. Em pesquisa citada por Delumeau, constata-se que 7 em cada 10 

provérbios franceses dos séculos XV-XVII relativos à mulher são-lhe hostis.113 Uma pequena 

compilação permite a compreensão do clima geral das sentenças:  

 
“Coração de mulher engana o mundo, pois nele tudo é malícia.”  
“Mulher é mãe de todo dano. Dela vem todo mal e engano.”  
“Mulher sabe arte antes do Diabo.”  
“Luto de mulher morta dura até a porta.”  
“A quem Deus quer ajudar, morre-lhe a mulher.”114 

                                                      
110 DELUMEAU, Op. cit., p. 342 (para a citação e as informações colhidas no parágrafo anterior).  
111 Cf. Ibidem, p. 310. 
112 DELUMEAU, 1989, p. 322. 
113 Ibidem, p. 343. 
114 O pesquisador em questão é D. Rivière. A obra consultada por Jean Delumeau é Livre des proverbes français, 
de Le Roux de Lincy. As citações referem-se a partes distintas da obra, respectivamente: 1. Encyclopédie des 
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O Direito também contribuiu para a continuidade de costumeiros tabus. Os jurisconsultos 

reafirmaram a estrutural inferioridade das mulheres, dotadas de menos razão que os homens, 

segundo sua opinião. As interdições relativas às mulheres prescreviam sobre âmbitos muito 

mais amplos do que efetivamente o do terreno jurídico. André Tiraqueau, jurista e amigo do 

padre e médico François Rabelais, aludia ao caráter duvidoso das mulheres. Segundo ele, não 

se podia confiar nelas, porque são faladoras e ciumentas. Suas sentenças sobre o direito das 

mulheres legislavam a respeito da sobriedade que lhes era proveitosa até a proibição de 

ensinar na igreja ou entrar nos campos.115 Outro jurisconsulto, ao comentar no séc. XVI os 

costumes de Borgonha, assevera: “A mulher é um animal mutável, variável, inconstante, 

leviano, incapaz de guardar um segredo.”116 Como era de se esperar, tal imagem acerca do 

feminino trouxe consigo seus inevitáveis desdobramentos sociais. Boutillier, também 

jurisconsulto, insistia em que mulheres jamais poderiam ser juízas, porque, segundo ele, elas 

eram desprovidas das características essenciais à função: discrição e constância. Não 

poderiam igualmente ser advogadas em corte dada sua “impetuosidade.”117  

A posição da mulher na Renascença não pode, entretanto, ser inteiramente percebida 

apenas através dessa compilação. É próprio da história que a teoria e as muitas interdições 

registradas não deixem entrever a subversão existente na prática efetiva. Nas grandes cidades 

europeias, as esposas dos comerciantes tiveram participação ativa nos negócios. Na França, 

ainda que as mulheres não pudessem reinar sozinhas, favoritas reais e regentes exerceram 

verdadeiro poder.118 A despeito disso, é importante não se enganar a respeito da situação da 

maioria das mulheres, tomando-se como base algumas. Infelizmente, o desprezo em relação 

ao feminino não parou com o anúncio de novos tempos. Discursos intelectuais e humanistas 

trataram de manter o estigma de impureza e de inferioridade femininas. Apesar dos 

progressos realizados no período renascentista, convém observar que a mulher se vê alijada de 

determinadas profissões e, neste momento, elabora-se uma ideologia de depreciação da 

mulher que trabalha.119
 

A Reforma Protestante contou com a participação ativa de muitas mulheres, sobretudo 

nos primeiros anos (1520) depois dos escritos de Lutero, nos quais abordou os princípios da 

doutrina do sacerdócio universal de todos os crentes e sua consequente igualdade diante de 

                                                                                                                                                                      
proverbes, p. 221 ; 2. Suit aux mots dorés de Caton, p. 223 ; 3. Proverbes galliciennes, séc. XV, p. 224 ; 4. 
Trésor des sentences, p. 222 ; 5. Adages français, p. 18.  
115 DELUMEAU, Op. cit., p. 334. 
116 Loc. cit. Delumeau o nomeia como B. Chasseneuz. 
117 Ibidem. 
118 DELUMEAU, 1989, p. 337. 
119 ALVES; PITANGUY, 1981, p. 26. 
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Deus. Diante dessa informação, não se deve supor que as diferenças referentes aos papéis 

sociais deixaram de existir. Uma fala de Lutero em 1546 em uma conversa de mesa deixa isso 

suficientemente claro: 

 
Mulheres não devem ter o regimento [...] pois Deus falou para a mulher: “tu deves 
ser submissa ao homem”. O homem tem o regimento em casa, ou ele é um Verbum 
anomalum, isto é, um palhaço, ou seja, assim que ele, por amor e favor, deixe a 
mulher reger, da mesma forma, até agora, o senhor seguiu o conselho do empregado. 
Não sendo assim, a mulher deverá colocar o véu, como cabe a uma mulher de fé.120 
 
 

Em sua aproximação ao texto de Gênesis 1,26-27, argumentou que homens e mulheres 

são criados igualmente à imagem e semelhança de Deus. No casamento, eles são uma unidade 

na qual ambos se ajudam e se complementam. Ao mesmo tempo em que afirmou que os 

diferentes papéis no casamento não implicam disparidade de importância e valor, Lutero 

afirmou muitas outras vezes a posição superior do homem121. Na percepção do ex-monge 

agostiniano, a subjugação da mulher é sua punição pelo pecado. Revoltar-se contra esta 

sanção é uma maneira de recusar o juízo divino: 

 

Essa punição também provém do pecado original, e a mulher a suporta com a 
mesma má vontade com que suporta aquelas dores e inconveniências que foram 
colocadas sobre sua carne. O domínio permanece com o marido, e a mulher é 
compelida a obedecê-lo por ordem de Deus. Ele governa o lar e o Estado, trava 
guerras, defende suas posses, cultiva o solo, constrói, planta, etc. A mulher, por 
outro lado, é como um prego enfiado na parede. Ela fica sentada em casa [...] a 
esposa deveria permanecer em casa e cuidar dos assuntos domésticos como alguém 
que foi privado da capacidade de administrar os assuntos que estão fora e dizem 
respeito ao Estado [...]. Desta forma Eva é punida.122 

 
 

Calvino, por sua vez, ao comentar o texto de Gênesis 2, repisa o caminho feito até o 

momento: “A mulher é designada auxiliar do homem sob a condição de que este se mostre 

seu chefe e seu condutor.”123 Para ele, tal subordinação não reflete a inferioridade da mulher 

seja no que se refere à sua natureza ou seu pecado, antes expressa a ordem social criada por 

Deus. Longe de ser anulada, essa ordem é restaurada em formato espiritual pleno através de 

Cristo. A hierarquia organiza os diferentes cargos sociais que foram designados aos seres 

humanos. Ancorando em sua biografia, sabemos muito pouco sobre a relação direta que 

                                                      
120 ULRICH, Claudete Beise; DALFERTH, Heloisa Gralow. Introdução. In: ULRICH, Claudete Beise; 
DALFERTH, Heloisa Gralow Mulheres no movimento da Reforma. São Leopoldo: Editora Sinodal, 2017. p. 5-
10 (aqui, p. 6). Itálico meu. 
121 ULRICH; DALFERTH, 2017, p. 8. 
122 LUTERO, apud RUETHER, Rosemary R. Sexismo e religião: rumo a uma teologia feminista. São Leopoldo: 
Editora Sinodal, 1993. p. 86.  
123 CALVINO, apud SCHMITT-PANTEL, 2003, p. 138. 
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Calvino tinha com o sexo oposto ou sobre seu casamento para que apresentemos mais 

conclusões. O que, principalmente, ganha nitidez é sua noção utilitária da instituição 

matrimonial:  

 

Tenha sempre em mente o que procuro nela, pois não sou daqueles apaixonados que 
abraçam até mesmo os vícios daquelas por quem se enamoram quando se encantam 
à primeira vista por uma beldade. A única beleza que me atrai é esta: que ela seja 
casta, não muito bonita nem exigente, econômica, paciente e apta para cuidar da 
minha saúde.124 
 
 

A respeito de Idelette – a escolhida de Calvino para o enlace – a precariedade das fontes 

priva-nos de informações adicionais. O que se sabe é que assumiu o papel de esposa de pastor 

em toda a amplitude permitida à época: quase ser pastora, mas sem assumir a pregação no 

púlpito e a administração dos sacramentos.125 

Seguindo o fluxo das noções acerca do feminino, Jean-Jacques Rousseau, pensador 

associado à Revolução Francesa no século XVIII, não logra avançar: 

 
Toda a educação das mulheres deve ser relacionada ao homem. Agradá-los, ser-lhes 
útil, fazer-se honrada e amada por eles, educá-los quando jovens, cuidá-los quando 
adultos, aconselhá-los, consolá-los, tornar-lhes a vida útil e agradável – são esses os 
deveres das mulheres em todos os tempos e o que lhes deve ser ensinado desde a 
infância.126 

 

Mesmo o aclamado teólogo protestante Karl Barth, nascido no século XIX – que 

abarcará significativas efervescências sociais, cujos desdobramentos impactaram a 

hermenêutica teológica –, reiterará a ordem da criação, apelando a que homens e mulheres 

aceitem seu próprio lugar nessa ordem de boa vontade e com humildade.127 

Apesar dos novos movimentos na cultura, surpreende a manutenção de velhas 

premissas. A inovação técnica da imprensa serviu à maior eficácia na disseminação de 

discursos preconceituosos. Entre prescrições para o afastamento em relação ao sexo oposto e 

a realidade de um clero em decadência sexual, as incongruências se tornaram evidentes. No 

fluxo de continuidade da afirmação do poderio eclesiástico, as mulheres viram incidir sobre si 

sanções por deslizes não cometidos. A biologia feminina se tornou a matéria prima das 

fogueiras persecutórias. O estranhamento causado por sua natureza peculiar rendeu-lhe status 

                                                      
124 CALVINO, apud ULRICH, Claudete Beise; DALFERTH, Heloisa Gralow. Idelette de Bure Calvino. In: 
ULRICH, Claudete Beise; DALFERTH, Heloisa Gralow Mulheres no movimento da Reforma. São Leopoldo: 
Sinodal, 2017. p. 161-170 (aqui, p. 163). 
125 ULRICH, DALFERTH, 2017, p. 164. 
126 ROUSSEAU, apud ALVES; PITANGUY, 1981, p. 35. 
127 RUETHER, 1993, p. 87. 
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demoníaco. Assim se efetuam as cisões mais profundas na unidade da comunidade humana, 

considerando-se a existência efetiva de uns mais humanos que outros. A medicina engrossou 

as fileiras das concepções ditas ortodoxas em detrimento das heterodoxas e utilizou sua 

rigidez como pilar da empreitada inquisitória. Pecadora, sempre sucumbindo às tentações por 

sua índole instável, é também diaba, atormentando a seu marido na dinâmica do lar. Oxalá 

saiba ele usar o bastão nessa luta contra o mal! A produção literária da época vulgarizou o 

estereótipo “mulher” e divertiu seus leitores com máximas brejeiras. Se a questão é a 

manutenção de velhos tabus, que se prescreva para além dos âmbitos de competência; não há 

problema nisso. Conquanto se forneça a noção necessária para delimitar as áreas de atuação 

de homens e mulheres, admite-se sua arbitrariedade! Isso é de direito! Infelizmente, a 

Reforma Protestante e o Iluminismo não lançaram suficiente luz na arena das lutas femininas. 

Ficariam ainda para o século seguinte as reflexões antropológicas mais significativas para a 

experiência das mulheres. 

 

1.5 As várias hermenêuticas e a antropologia dela 

 

Percorrer a senda da história via hermenêutica bíblica proporciona muitas descobertas. 

No que se refere às sociedades ocidentais – marcado por um notável pano de fundo de 

tradições bíblicas – fica evidente que a(s) afirmação(ões) de um texto, por vezes, 

distancia(m)-se em grande medida daquilo que significa(m). A história da recepção demonstra 

que referências simbólicas são sempre combinadas para fundamentar práticas políticas e é 

preciso manter-se sagaz a esse respeito. Diante desse quadro, é frequente a sugestão de que os 

críticos e as críticas dessa realidade abandonem o cristianismo e suas estruturas sob pretexto 

da misoginia da religião cristã. Esse conselho ignora o fato de que o temor e o ódio frente ao 

feminino possuem raízes deveras primitivas e, nesse sentido, cultura religiosa e cultura geral 

sempre se retroalimentaram. Delinear o trajeto hermenêutico pelo qual um excerto bíblico 

passou consiste, sobretudo, no testemunho de uma história de luta. Se teologia se reflete 

antropologicamente e vice-versa, teologias podem ser sinônimas de dignidade e de libertação 

para a vida de mulheres e de grupos minoritários ou podem se tornar elementos a solidificar 

com ainda mais vigor o estado de coisas.  

Textos como os relatos da criação e do pecado em Gênesis 1,26-27 e nos capítulos 2 e 

3 constituem, nesse ínterim, base de uma reflexão cuja extensão e desdobramentos em nada 

podem ser subestimados. Grandes confusões antropológicas emergiram das hermenêuticas 

flexionadas sobre os textos. Em muitos momentos, uma leitura específica e sua conclusão 
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antropológica reflexa se estabeleceram de tal modo que o texto enquanto tal perdeu sua voz e 

se viu obrigado a repetir as premissas assumidas por seus intérpretes. Dizer isso não equivale 

a afirmar uma suposta isenção de pressupostos; sempre se fala a partir de um lugar muito 

específico. O importante é não ignorar a perspectiva da qual se parte, nem propagar a ilusão 

da neutralidade epistemológica cuja operação esconde as reais premissas envolvidas.   

No século XIX, eclodiriam mudanças realmente significativas no campo social e 

hermenêutico. Neste momento, começa a assumir maior notoriedade uma resistência sempre 

existente: o distanciamento entre o dado escriturístico e os pressupostos filosóficos e 

sociológicos da cultura que o recebe. Børresen resume bem as tensões que podem ser 

atestadas no campo hermenêutico: “As dificuldades que a doutrina clássica da relação entre o 

homem e a mulher levantam em nossos dias, provêm do fato de que nosso contexto 

sociocultural não é mais inteiramente androcêntrico.”128 

Os movimentos sociais em curso se tornariam a propulsão necessária para leituras 

bíblicas que, então, contemplariam grupos humanos considerados até então em segundo 

plano. O século seguinte fitaria as rupturas definitivas rumo a aproximações escriturísticas 

mais equânimes. No que se refere às mulheres, a realidade pediria uma nova hermenêutica 

antropológica que contemplasse a experiência delas, até então completamente obscurecida. O 

ambiente da recepção passaria por alterações tão dramáticas, que as leituras em uso não mais 

poderiam ser realizadas sem contestação, quer suas intuições pertencessem à cultura geral ou 

religiosa especificamente. A peregrinação que se segue agora adentra o período em que tais 

transformações ocorreram e concentra a atenção em metodologias que se lançaram no desafio 

de liberar o potencial de parcelas negligenciadas da humanidade, em especial, as mulheres.  

 

 

 

                                                      
128 BØRRESEN, 1976, p. 28. 
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2 SER MULHER: UMA NOVA HERMENÊUTICA ANTROPOLÓGICA 

“Não se pode manejar a alavanca da crítica sem ter um lugar onde situar-se.” 

Rosemary Ruether129 

 

Nuances teológicas permeiam todas as realidades da vida. Ignorar a teologia que 

perpassa a trama existencial não é atitude que se estabeleça sem consequências. Eclipsado o 

horizonte do Sagrado, a humanidade nada sabe sobre si. As intuições acalentadas a respeito de 

Deus se revelam imprevisíveis, quando se concede às questões humanas um olhar cuidadoso. 

O mesmo pode ser dito quando se inverte o raciocínio. Antropologia e teologia se fundem de 

modo inequívoco e é preciso estar atento aos fatores específicos apresentados para a 

realização dessa conjunção. Teologias geram antropologias equivalentes e estas 

retroalimentam suas origens teológicas. Há que se perguntar se a pretensa abrangência das 

afirmações concernentes à humanidade efetivamente abarca a multiplicidade das experiências 

ou é utilizada para anuviar as particularidades.  

Ao longo da história, a identidade dos grupos foi abordada a partir de uma lógica 

binária. A profusão dos papéis desempenhados por cada indivíduo foi, em muitas arengas, 

reduzida a categorias simplificadoras. Para que contextos existenciais diversos sejam 

contemplados de maneira que eles mesmos, bem como as reflexões teológicas, sejam 

beneficiados, é imprescindível que as interpretações antropológicas em vigor sejam avaliadas. 

No tocante à fé judaico-cristã, o que se revela acerca de seu Deus quando as práticas em 

relação aos diversos grupos humanos são analisadas? Mais especificamente, de que maneira 

se configuram as asserções vigentes acerca da humanidade quando o feminino é colocado em 

perspectiva? A antropologia teológica, em seu tratamento habitual manualístico, tem estado 

atenta às especificidades do ser mulher ou esconde, sob a aura de neutralidade, a 

invisibilidade a que confinou a experiência feminina? Evidentemente, não é a primeira vez 

que essas e outras questões se soerguem na história da teologia cristã. Movimentos históricos 

e teológicos trouxeram-nas à baila de modos criativos e eficazes. Digno de citação é o 

trabalho de Elisabeth Schüssler Fiorenza,130 exegeta católica que desenvolveu um método 

para um renovado acesso aos textos bíblicos, muitos dos quais outrora fatidicamente 

utilizados para distorcer o status das mulheres. Mais do que um passo a passo da 

hermenêutica bíblica, a Teologia Crítica Feminista da Libertação dessa autora constitui uma 
                                                      
129 RUETHER, 1993, p. 23. 
130 Para contrapor-se ao costume cultural mediante o qual a mulher é referida pelo sobrenome de seu marido, a 
autora em perspectiva compartilha com seu esposo, Francis Schüssler Fiorenza, o costume de que ambos sejam 
referenciados pelo nome do meio e sobrenome. Assim, a lógica de pertença feminina é substituída por outra na 
qual a pertença é recíproca. Usaremos sempre “Schüssler Fiorenza” para referências à autora. 
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chave para liberar potenciais negligenciados em textos e vidas, possibilitando o emergir de 

uma nova hermenêutica antropológica. 

Para ajudar o leitor a se localizar no processo realizado pela autora, segue o mapa do 

trajeto a ser realizado: Como ponto de partida será esboçada a luta das mulheres através dos 

movimentos feministas seculares. Tais movimentos serão exibidos como uma paisagem 

contemplada ao longe, pela janela da história, à qual não se tem acesso in loco. No trajeto, as 

teologias feministas, em sua grande heterogeneidade, serão o “abastecimento” teórico 

indispensável para a compreensão do ponto mais importante dessa viagem: a Teologia Crítica 

Feminista da Libertação que, como uma exposição artística de renome, não apenas guarda 

tradições do passado, mas desponta as promessas do futuro. A artista de destaque dessa 

exibição, Elisabeth Schüssler Fiorenza, permitirá, através de suas concepções 

epistemológicas, que se compreenda o método próprio deste labor, bem como suas 

potencialidades para o raiar de uma nova perspectiva antropológico-teológica para a mulher. 

 

2.1 “Partindo para viagem”: movimentos feministas 

Dada a difusão de opiniões sobre o que venha a ser feminismo, cabe apresentar 

alguma delimitação. Feminismo, nas palavras de Dorothee Sölle, “é a saída de mulheres da 

tutela e incapacidade impostas por outros e causadas por elas mesmas.”131 Logo, diz respeito 

aos movimentos modernos de mulheres que procuram desvencilhar-se da pré-dominação 

jurídica e econômica de “pais”, o que inclui a obediência ideológica e psíquica ao 

masculino.132 

Julgados como discussões de fórum privado, os interesses das mulheres foram, por 

muito tempo, cerceados aos limites da vida doméstica. Tratar tais interesses como de natureza 

política foi conquista – como se diz entre nós, “a trancos e barrancos” – dos movimentos 

feministas. Embora se faça menção de maneira generalizada ao Movimento Feminista como 

evento único, rapidamente se poderá notar a efervescência de vertentes políticas a ramificar 

cada vez mais o Movimento. Localizar todos estes veios não é tarefa factível no escopo deste 

trabalho. Sua gênese se encontra na luta pelos direitos civis e aconteceu em países diferentes 

sob articulações e momentos diversos. De maneira geral, identificam-se duas ondas do 

movimento feminista: a primeira se gira em torno do movimento sufragista do séc. XIX; a 

segunda, localizada nas décadas de 60 e 70 do séc. XX, funda-se nos debates desencadeados 

                                                      
131 SCHOTTROFF; SCHROER; WACKER, 2008, p. 39. 
132 Idem, Loc. cit. 
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pelos movimentos de contestação europeus que eclodiram nas manifestações de maio de 

1968, na França.133 A princípio, portanto, 

 
se poderia fazer referência a um feminismo liberal ou burguês, que se engajou mais 
na luta pelo direito ao voto e acesso ao Ensino Superior, a um feminismo que se aliou 
aos movimentos socialistas que lutavam pela formação de sindicatos e por melhores 
condições de trabalho e salário, e a um feminismo anarquista que articulou na agenda 
pelo direito à educação questões como o direito de decidir sobre o próprio corpo e sua 
sexualidade.134 

 

Nesse momento, se reconhece a urgência de produção de conhecimento que 

desarticulasse as várias expressões de subordinação social e a invisibilidade política feminina. 

É notório que a resistência a tais circunstâncias sempre existiu, mas, na década de 70, o 

feminismo se articulará como um movimento de massas com força política inegável.135 

A opressão vivenciada por mulheres, além de se configurar sob formatos diversos, 

encontra também diferentes avaliações. Focalizando diferentes aspectos e arcabouços 

teóricos, as teorias feministas se multiplicaram consideravelmente. Evidentemente, os filetes 

do caudal feminista não se excluem, mas se sobrepõem em uma grande corrente de borbulhar 

intelectual e político. Não existe em meio a tal diversificação, critério teórico único pelo qual 

a análise de tais correntes se efetive. Como Halkes e Meyer-Wilmes pontuam, no Dicionário 

de teologia feminista, “o critério para julgar seus conhecimentos e resultados jamais será a 

correção de suas análises, e sim a força que ela tem para modificar o status quo”.136 

Schüssler Fiorenza critica a tendência de se contar a história dos Movimentos 

Feministas de forma linear e progressista. Segundo a autora, essa postura teria o demérito da 

caracterização implícita dos primórdios da elaboração feminista como algo primitivo 

caminhando rumo ao refinado feminismo pós-moderno. O Movimento Feminista poderia ser 

dividido, assim, em 3 partes: o feminismo de igualdade de direitos, o feminismo radical 

centrado nas mulheres e o feminismo da diferença. Para a autora, existe uma tendência a que 

o feminismo libertador se torne o “outro” do feminismo pós-moderno, teoricamente superior, 

ficando banido o início “intelectualmente primitivo” da segunda onda do movimento de 

mulheres.137  

                                                      
133 LOURO, Guacira Lopes; FELIPE, Jane; GOELLNER, Silvana Vilodre (Orgs.). Corpo, gênero e sexualidade: 
um debate contemporâneo na educação. Petrópolis: Editora Vozes, 2013. p. 14. 
134 Ibidem. 
135 ALVES; PITANGUY, 1985, p. 58. 
136 HALKES, Catharina J. M.; MEYER-WILMES, Hedwig. Teologia feminista. In: GÖSSMAN, Elisabeth et al. 
Dicionário de teologia feminista. Petrópolis: Editora Vozes, 1996. p. 502-505 (aqui, p. 505). 
137 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Caminhos de sabedoria: uma introdução à interpretação bíblica 
feminista. São Bernardo do Campo: Nhanduti Editora, 2009b. p. 101. 
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Arrolar os diferentes acentos existentes dentro do arcabouço do movimento das 

mulheres não tem o propósito de elencar de forma exaustiva todas as possibilidades, mas de 

tornar clara a impossibilidade de se falar de feminismo sem constatar sua riqueza de enfoques. 

Tal diversidade torna necessária a pergunta pelo modelo teórico e conceitos heurísticos 

esboçados por cada vertente feminista: 

1. Feminismo por direitos iguais ou feminismo liberal: luta pelos direitos das 

mulheres em instituições sociais, culturais e religiosas.  

2. Feminismo complementário: pressupõe naturezas essencialmente diferentes 

para homens e mulheres, permitindo, assim, a complementaridade recíproca. 

Esse dualismo tende a considerar o feminino em uma das extremidades 

antropológicas, definindo a natureza feminina ora como subcategoria, ora 

como categoria mais excelente.  

3. Feminismo ginocêntrico ou radical: parte da premissa de que existam modos 

de perceber o mundo especificamente femininos. Subjaz aí a ideia de uma 

natureza menos corrompida no que se refere às mulheres. Pressupõe a 

construção de uma cultura particular. 

4. Feminismo lésbico: recentemente também denominado queer, capta lutas 

em torno da sexualidade e do grande leque de alternativas sexuais. 

5. Feminismo de gênero ou feminismo de diferença: concentra sua atenção não 

nas mulheres, mas nas construções culturais e sociais de gênero, 

pressupostas como articulações culturais e não derivadas de dados 

biológicos. 

6. Feminismo maternal: desafia o individualismo com uma ética e uma política 

de virtudes que foram consideradas características da vida privada e, em 

especial, no cuidado com os filhos – nutrição, aceitação, crescimento, 

preservação, etc. 

7. Feminismo relacional: desenvolve uma ontologia filosófica e/ou social do 

self, ao afirmar que mulheres foram moldadas social e discursivamente para 

executar tarefas relacionais que servem ao masculino. 

8. Feminismo marxista/materialista: relaciona a opressão das mulheres e os 

modos de produção, descrevendo, desse modo, sua base material. 

9. Feminismo pós-moderno: põe em questão as crenças advindas do 

Iluminismo europeu, com encorajamento à aceitação da ambivalência, da 

instabilidade e da multiplicidade. 
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10. Ecofeminismo: afirma que o feminismo não é apenas uma questão de 

sexo/gênero, mas uma energia ou poder presente em todos os seres vivos. 

Faz conexões entre a destruição do mundo e a opressão das mulheres. 

11. Feminismo do Terceiro Mundo: reconhece as diferenças de raça, classe, 

etnia, sexualidade e religião, além das de gênero. Atenta não apenas para a 

discursividade de tais diferenças, mas para sua materialidade.  

12. Feminismo contextual/global: enfatiza a realidade de que a descrição ou o 

julgamento sobre fatos dependem da perspectiva da qual se fala; assim, as 

diferenças não são produzidas por políticas de identidade, mas em distintos 

lugares sociais, por meio e dentro das estruturas de dominação.  

13. Feminismo pós-colonial: acentua elementos já trabalhados por outras 

ênfases ao destacar o impacto do colonialismo e do imperialismo ocidentais 

sobre a autoidentidade e o lugar social das mulheres. 

14. Feminismo internacional: oriundo das quatro Conferências das Nações 

Unidas sobre mulheres: Cidade do México (1975), Copenhagen (1980), 

Nairóbi (1985) e Pequim (1995). Através desses movimentos, pretende 

oferecer iniciativas de combate a estruturas opressivas. 

15. Feminismo religioso: não separa o chamado movimento feminista “secular” 

do “religioso”. Percebe a presença tanto positiva, quanto negativa da religião 

na vida das mulheres e a afirma como força que opera tanto na manutenção 

do status quo, quanto na transformação do mesmo.  

16. Feminismo pós-bíblico: rejeita religiões bíblicas, apelando para seu impacto 

violento e desumanizador ao longo da história. 

17. Feminismo crítico-libertador: fruto do movimento abolicionista do séc. XIX, 

dos movimentos por direitos civis e movimentos radicais da década de 60 

(movimentos gay, socialistas estudantis e anticolonialistas). A despeito do 

reconhecimento das múltiplas perspectivas, essa vertente convoca ao 

estabelecimento de alianças para que todas as mulheres alcancem seus 

direitos e reconhecimento.  

Se as vertentes feministas são diversificadas, seu interesse é comum: a dignidade e a 

liberdade das mulheres em uma sociedade que cuidou em elevar ao papel de protagonistas 

apenas homens brancos de classe média, relegando todos os demais seres humanos a papéis 

subalternos. A reflexão sobre como se constitui o ser/estar no mundo por parte das mulheres 
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principia-se com o anseio por dias melhores. Nada poderia ser mais teológico do que a luta 

pela excelência humana derivada de sua condição de imagem e semelhança de seu Criador.  

 

2.2 “Abastecendo”: hermenêuticas feministas 

A reflexão teológica feminista demanda uma profunda mudança de paradigma. Tal 

reflexão não é um posicionamento para revestir o labor teológico com verniz de consciência 

política, nem mesmo se trata de sexismo às avessas. Para a autora em questão, semelhante 

acusação não leva suficientemente a sério as consequências desumanizadoras das estruturas 

patriarcais e busca o perdão sem esforço. Segundo ela, ninguém diria diante da articulação de 

povos colonizados que se trata de “colonialismo às avessas.”138 Tendo em vista a premissa e 

constatação primordial das teologias feministas acerca do caráter androcêntrico da produção 

de conhecimento e o consenso da comunidade científica acerca da validade do saber 

construído a partir deste fundamento, refletir feministicamente requer a subversão de nortes já 

estabelecidos. As perguntas levantadas a partir de uma visão específica de mundo são 

profundamente alteradas quando uma nova referência é erguida. Eis o despertamento da 

criatividade científica! Se os parâmetros hermenêuticos não forem repensados no que 

concerne à aproximação das Escrituras, corre-se o risco de que o ímpeto feminista seja usado 

meramente para reautorizar seu uso pela autoridade patriarcal. Tal comprometimento não 

hesitará em julgar textos bíblicos, de modo que o objetivo não seja a apuração de um único 

sentido verdadeiro, mas a problematização do quanto, textos e suas interpretações promovem 

dominação ou libertação.  

Um dos controversos esforços no que se refere à luta dos direitos das mulheres, e que 

demonstra o quanto a religião se constitui em força ambígua no que se refere à libertação, é a 

produção da Bíblia da Mulher, publicada em dois volumes, respectivamente, em 1895 e 1898. 

Elisabeth Cady Stanton, sua redatora e principal autora, dedicou a vida à luta contra a 

discriminação legitimada pelo ordenamento jurídico, envolvendo-se posteriormente em 

conflitos abolicionistas.139 Para tal empreendimento, Stanton contou com a ajuda de uma 

equipe de mulheres instrumentadas em literatura, história, grego, mas nenhuma 

profissionalmente formada em teologia. O projeto foi duramente criticado por alas mais 

conservadoras da Igreja, e muitas mulheres do ambiente acadêmico procuraram se afastar da 

proposta com temor de que isso trouxesse não apenas descrédito a suas carreiras acadêmicas, 

                                                      
138 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. As origens cristãs a partir da mulher: uma nova hermenêutica. São 
Paulo: Edições Paulinas, 1992. p. 387. 
139 SCHOTTROFF; SCHROER; WACKER, 2008, p. 11. 
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mas também uma polêmica desnecessária e prejudicial aos objetivos dos movimentos das 

mulheres. As opiniões de Stanton sobre o uso das Escrituras Cristãs eram acerbas. Para ela, a 

autoridade divina foi utilizada para legitimar, tanto religiosa como politicamente, a injustiça 

contra as mulheres.140  

Mencionar alguns dos marcos do desenvolvimento da articulação teológica feminista 

não implica dizer que todas as teologias feministas são uma e a mesma. “Os estudos 

feministas articulam o paradigma feminista de diferentes formas e de acordo com perspectivas 

filosóficas variadas.”141 Cada ênfase evidentemente trará um desdobramento específico sobre 

ser/estar no mundo enquanto mulher. Nesse ponto, cabe traçar em linhas gerais os dosséis 

hermenêuticos sob os quais se abrigam as principais abordagens teológicas feministas.142 

 

2.2.1 Hermenêutica da lealdade 

A premissa básica das teologias que recaem sob essa rubrica é a ideia de que a 

subserviência feminina autorizada pelas Escrituras não está presente no texto enquanto tal, 

mas nas interpretações que lhe foram conferidas ao longo dos tempos. Assim, aquilo que se 

constitui em pedra de tropeço para os esforços libertários das mulheres foi apenas fruto de 

compreensão equivocada. A revelação divina instrumentalizou a mediação humana para a 

escrituração de seu propósito, do que se depreende que a revelação enquanto tal não foi 

contaminada pelo patriarcado e suas incongruências. 

 

2.2.2 Hermenêutica da rejeição 

Essa talvez seja a postura hermenêutica mais radical entre as opções teológicas 

feministas. O pensamento segundo o qual toda a história da transmissão da Bíblia pode ser 

definida como história do patriarcado apresenta a base para a plena rejeição, por parte das 

mulheres, da autoridade das Escrituras. Não há redenção para a deturpação da revelação 

promovida pelo caráter patriarcal dos textos. As pretensões universais da tradição judaico-

cristã são rechaçadas tomando-se como bases suas particularidades. 

 

2.2.3 Hermenêutica da revisão 

                                                      
140 SCHOTTROFF; SCHROER; WACKER, 2008, p. 12. 
141 Cf. SCHÜSSLER FIORENZA, 1995, p. 3.  
142 Para esse modo de agrupar as teologias feministas; cf. SCHOTTROFF; SCHROER; WACKER, Op. cit. A 
exposição oferecida aí das contribuições de autores estrangeiros brinda os leitores e as leitoras com o acesso a 
conteúdo outrora indisponível em vernáculo. 
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No bojo deste tipo de hermenêutica, encontram-se as teologias que procuram 

distinguir entre aquilo que poderia ser considerado o invólucro da revelação bíblica e o seu 

conteúdo essencial. Assim, empreende-se a demonstração de que o mundo bíblico não está 

completamente permeado pelo patriarcado, além de presumir ser possível uma cisão real entre 

forma e conteúdo bíblicos. 

 

2.2.4 Hermenêutica do “eterno feminino” 

A Bíblia, para esse ponto de vista, só poderá alardear validade atual, se puder apontar 

para um divino em articulação com símbolos do Grande Feminino; somente se a Deusa –

única base sustentável de uma “tea-logia” que faça jus às questões hodiernas – direcionar a 

discursividade a respeito de Deus. Desponta-se como um dos principais perigos concernentes 

a tal enfoque a possibilidade de que a categoria cultural que se descreve como “feminino” 

agora receba fundamentação ontológica na pessoa da Deusa e, assim, os padrões culturais 

patriarcais sejam apenas reforçados, em vez de questionados. 

 

2.2.5 Hermenêutica da libertação 

A despeito da similaridade sugerida à primeira vista em relação à hermenêutica da 

revisão, a hermenêutica liberacionista mantém resultados exegéticos e práticas libertárias não 

apenas pareadas, mas integradas em um complexo movimento hermenêutico. A autora em 

perspectiva neste trabalho a desenvolveu na exegese do Novo Testamento com grande 

maestria, tornando sua obra referência nessa hermenêutica nos países de língua alemã e 

inglesa. Os pormenores desse viés receberão posterior clarificação. 

Embora os impulsos para a emancipação feminina não tenham emergido de dentro das 

comunidades cristãs, mas de processos implícitos de secularização através de esforços 

mundanos e concretos143, ocupar-se de uma articulação teológica feminista é de suma 

importância, considerando que as tradições bíblicas tiveram grande peso na formação do 

pensamento ocidental. Schüssler Fiorenza não está entre as teólogas pós-bíblicas – teóricas 

que abandonaram definitivamente a fé cristã, a partir da percepção de impossibilidade de 

reconciliação entre as estruturas misóginas presentes na fé cristã e o impulso e a luta 

feminista. Na verdade, para ela, “se as feministas pensam que podem negligenciar a revisão 

da bíblia, porque existem problemas políticos mais urgentes, não reconhecem então o impacto 

                                                      
143 Cf. BINGEMER, Maria Clara. Latin American Theology: Roots and Branches. Maryknoll, NY: Orbis Books, 
2016. p. 69. 
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político da escritura nas igrejas e na sociedade, e também na vida das mulheres.”144 Ao 

contrário, Schüssler Fiorenza procura reconhecer a religião bíblica como fonte de opressão e 

de libertação concomitantemente. Tal opção da teóloga estriba-se na compreensão do que seja 

o feminismo contemporâneo:  

 
A maioria concorda que o feminismo contemporâneo não é somente um movimento 
político semelhante a outros movimentos emancipatórios. É também uma 
metodologia intelectual e religiosa para investigar e teorizar as experiências e 
estruturas da desumanização de “mulheres” e para articular normas de bem-viver e 
perspectivas de mudança.145 

 

Para se evitar que o conhecimento bíblico seja formulado para a manutenção de 

intentos espúrios, o esforço teológico feminista precisa se comprometer de antemão com a 

justiça, a liberdade e a dignidade humanas. Só assim a Bíblia se eleva como uma fonte 

inspiradora para a libertação de opressões desumanizantes.  

 

2.3 Teologia crítica feminista da libertação 

Para uma compreensão adequada do pensamento proposto pela exegeta, é necessário 

apresentar suas bases. Visando a uma justa apreciação dessa obra, serão apresentados os 

fundamentos de sua epistemologia e à medida que tais forem esboçados, ficarão evidentes 

suas objeções a pressupostos já estabelecidos no labor teológico.  

Antes de qualquer outro vínculo, o berço dos impulsos libertários da autora vem do 

Movimento de Libertação de Mulheres (Women’s Liberation Movement, nos EUA conhecido 

como “Women’s Lib”). Este esteve, desde seus primórdios, vinculado aos movimentos 

democráticos radicais da época, bem como também se posicionava criticamente em relação a 

eles. Aos poucos, mesmo dentro dessas iniciativas, o status secundário conferido às mulheres 

foi tornando-se evidente. Ser relegada aos trabalhos de secretária, à posição de objetos sexuais 

ou musas daqueles considerados grandes personalidades dos movimentos constituiu a 

sintomática para o diagnóstico da falta de espaço para a luta especificamente feminina dentro 

desses movimentos. Como teóloga católica, Schüssler Fiorenza instrumentalizou seus 

conhecimentos para a luta por libertação das mulheres, o que resultou em profícua produção. 

Nascida na Alemanha, em 1938146, é uma das pioneiras no contexto mais amplo da elaboração 

                                                      
144 SCHÜSSLER FIORENZA, 1992, p. 35. 
145 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Escritura como retórica do Império. In: TEPEDINO, Ana Maria; 
ROCHA, Alessandro (Orgs.). A teia do conhecimento: fé, ciência e transdisciplinaridade. São Paulo: Paulinas, 
2009c. p. 19-36 (aqui, p. 23). 
146 MENDONZA, Celina A. Lértora. Em memória de Ella: una obra clave de Elisabeth Schüssler Fiorenza. In: 
AZCUY, Virginia R.; BACHMANN, Mercedes García; MENDONZA, Celina A. Lértora (Coords.). Estudios de 
autoras en America Latina, el Caribe y Estados Unidos. Buenos Aires: San Pablo, 2009. p. 395-427. 
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teológica feminista. Schüssler Fiorenza assinala especificidades alentadoras para o tratamento 

dos textos bíblicos. Importante é que, à medida que essas especificidades são postas à luz, 

tenha-se em mente o que se espera encontrar no labor teológico proposto por uma 

hermenêutica feminista da libertação:  

 
Uma compreensão hermenêutica feminista que não vise simplesmente continuação 
atualizadora de tradição bíblica ou de uma tradição determinada bíblica, mas vise uma 
avaliação crítica dela, deve desvelar e rejeitar os elementos dentro de todas as 
tradições e textos bíblicos que perpetuam, em nome de Deus, violência, alienação e 
subordinação patriarcal, e erradicam mulheres de consciência histórico-teológica. Ao 
mesmo tempo, essa Hermenêutica Crítica Feminista deve recuperar todos os 
elementos dentro de textos e tradições bíblicas, que articulam as experiências e visões 
libertadoras do povo de Deus.147 
 
 

É somente através dessa postura que se torna possível atender às urgências que se 

apresentam na contemporaneidade. Essa atualização, longe de rechaçar a tradição bíblica 

como argumentação ultrapassada, é o que pode verdadeiramente mantê-la viva. Avaliar 

cuidadosamente a relação entre textos patriarcais e as estruturas socioeclesiais nestes 

respaldadas é tarefa dessa teologia e, nesse ínterim, é preciso não se apressar em posturas 

apologéticas.  

Ao escrever sua primeira dissertação sobre Ministérios de mulheres na Igreja, 

Schüsler Fiorenza constatou a inexistência de modelos teóricos adequados à sua 

autopercepção enquanto mulher e intelectual. Os enunciados culturais da época com relação à 

feminilidade prescreviam um quadro geral no qual virtudes e valores femininos estavam bem 

delineados e desaguavam inevitavelmente na maternidade, seja qual fosse sua natureza. 

Segundo ela, esse foi o momento propício para sua aproximação do embrionário movimento 

de libertação de mulheres da academia e das igrejas, na década de 70, após sua chegada aos 

EUA.  

Assim como as demais teologias feministas, a Teologia Crítica Feminista da 

Libertação trabalha com alguns conceitos metodológicos que poderiam carecer de elucidação. 

Um dos primeiros a emergirem quando o assunto é teologia feminista é o conceito de 

androcentrismo, que descreve uma postura mental que estatui o masculino como o paradigma 

para a significação de ser humano. Já o patriarcado remete a um sistema sociocultural no qual 

alguns homens mantêm poder sobre outros homens e sobre as mulheres. Outra categoria vital 

na análise feita por Schüssler Fiorenza é a da mulher. Para a autora, a mulher não é apenas 

objeto da interpretação bíblica, mas seu sujeito ativo. Tornou-se deveras importante definir 

                                                      
147 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Para mulheres em mundos masculinos: uma teologia crítica-feminista 
da libertação. Revista Concilium, Petrópolis, n. 191-193, p. 51-61, 1984 (aqui, p. 60). 
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“mulher” tendo em vista a oposição feita pelas teologias feministas à ideia de uma definição 

hermética e definitiva sobre o que seja ser mulher. O termo é utilizado em construções 

dualistas e que naturalizam várias premissas relativas ao gênero, tornando-o a mais importante 

diferença. Problematizar essa noção aponta para o fato de que semelhanças maiores podem 

ser constatadas entre mulheres e homens de uma mesma classe social ou etnia, por exemplo, 

do que entre mulheres de diferentes classes ou etnias. Assim, desnuda-se a falácia da tentativa 

de se homogeneizar a experiência de gênero sem mais. A contextualização sociossistêmica 

termina por ganhar maior relevância quando o assunto é indicar similaridades. Ao escrever 

“mulh*r”, a autora sinaliza a complexidade do termo, desfazendo qualquer percepção de um 

grande grupo monolítico e salientando seu caráter fragmentário. 

Categoria bastante utilizada e igualmente controvertida é a de gênero. A definição 

pressupõe que não existe um dado naturalmente conferido no que se refere a ser homem ou 

mulher. Tal dado é, antes de tudo, uma complexa construção social. Assim, sobreposta à 

identidade sexual biológica, haveria uma série de significados sociais, culturais, psicológicos, 

religiosos e políticos. É importante notar que, a princípio, os estudos de gênero acabaram por 

se constituir em um campo de pesquisa dentro da crítica feminista. Partindo da constatação de 

que a análise de Schüssler Fiorenza não seja estritamente de gênero, mas apenas se valha de 

tal categoria, não será necessário esmiuçar os desenvolvimentos que a categoria assumiu no 

campo mencionado.  

Termo cuja elucidação é inequivocamente bem-vinda é “kiriarcado”. Remetendo ao 

governo do senhor da Antiguidade clássica, o kyrios, a autora formulou tal neologismo para 

identificar o patriarcado ocidental como organização na qual o poder de governo está nas 

mãos dos homens livres, instruídos e proprietários pertencentes à elite.148 Essa estrutura social 

assumirá, em diferentes locais e épocas, suas especificidades.  

Tendo definido os principais operadores em uso nas articulações da Teologia Crítica 

Feminista da Libertação, chega o momento de lhes explorar as trilhas. 

 

2.3.1 O ponto de partida  

Diferentemente de outras perspectivas hermenêuticas que partem dos textos bíblicos 

para, assim, iluminar a realidade, Schüssler Fiorenza considera que o ponto de partida deve 

ser a experiência das mulheres, à medida que permita uma reflexão feminista crítica: 

 

                                                      
148 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Violência contra a mulher. Revista Concilium, Petrópolis, v. 2, n. 252, 
1994, p. 5-25 (aqui, p. 5). 
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Enquanto o estudo acadêmico tradicional identificou a humanidade com 
masculinidade e entendeu as mulheres como mera categoria periférica na 
interpretação “humana” da realidade, o novo campo de pesquisas das mulheres não 
somente tenta fazer da atuação das mulheres uma categoria-chave interpretativa, mas 
também buscar converter estudos e conhecimentos androcêntricos em estudos e 
conhecimentos verdadeiramente humanos, ou seja, abarcando todas as pessoas, 
homens e mulheres, classes altas e baixas, aristocracia e “pessoas comuns”, diferentes 
culturas e raças, os poderosos e os fracos.149 

 
 

O conceito de opressão com que a autora opera foi inicialmente emprestado de Paulo 

Freire, teórico da educação brasileiro, e remete a qualquer situação em que A explora B ou 

impede sua busca como pessoa responsável.150 A autora elaborou uma maneira de expressar a 

inclusão dos homens como auditório de seu discurso. Para Schüssler Fiorenza, as mulheres 

tiveram que discernir se estavam ou não inclusas na linguagem masculina universalizante e 

pretensamente neutra, mas, na fala da autora, os homens estão claramente assinalados. 

Quando escreve mulher, substitui a vogal “e” (mulh*r) para lembrar que a opressão de 

mulh*res inclui também homens subordinados. “Don/ne” para incluir os homens; 

“fem/minile” (fe/male) para incluir o masculino e “el/la” (s/he) para incluir “ele” são algumas 

intervenções da autora para exprimir a ideia de que o patriarcado não se refere ao domínio de 

todos os homens sobre todas as mulheres, mas de um grupo de homens sobre todas as 

mulheres e sobre um grupo de homens. Assim, para ela, os homens estão também no centro 

das reflexões e críticas feministas.  

Renomear assim seus interlocutores/auditório passa longe de um esforço caprichoso 

que busca inovação pela inovação. Citando Ludwig Wittgenstein, a autora aponta para o fato 

de que os limites de nosso mundo são exatamente aqueles fixados pela linguagem,151 sendo, 

por isso, de suma importância que se atente para o mundo que tem sido construído através de 

nossos discursos. A linguagem androcêntrica inclui as mulheres, mas apenas as menciona de 

maneira direta quando se apresenta algum problema ou exceção, fazendo do masculino o 

critério normativo de toda a construção teórica e, consequentemente, prática. Embora essa 

maneira genérica de se referir aos membros de uma comunidade se pretenda inclusiva, tal 

projeto é desmentido quando o que se discute são textos referentes a posições de autoridade 

(apóstolos, profetas, mestres, etc.). Nesses momentos, surge a clara necessidade de 

diferenciação dos gêneros para que não ocorra o caso de ser, “erroneamente”, concedida a 

                                                      
149 SCHÜSSLER FIORENZA, 1992, p.18.  
150 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Feminist Theology as a Critical Theology of Liberation. Theological 
Studies, USA, v. 36, p. 605-626, 1975 (aqui, p. 606). 
151 Idem, 2009c, p. 22.  
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mulheres um protagonismo referente apenas aos varões.152 No âmbito da Igreja antiga, alega, 

com efeito: 

Porque estudiosos usam modelos heurísticos androcêntricos, que não podem fazer 
justiça à posição e influência de mulheres como Febe, Prisca ou Júnia, ou integram-
nas em sua concepção da liderança cristã feminina, suas reconstruções servem para 
legitimar a prática patriarcal da igreja contemporânea.153 

 
As estruturas patriarcais não são apenas sexistas, mas também classistas. O patriarcado 

se torna concreto através de estruturas sociais, políticas e econômicas e possui como aspecto 

simbólico a tendência mental de tomar o masculino como centro de toda e qualquer 

elaboração. Em alguns de seus escritos, Schüssler Fiorenza substituiu as letras da palavra 

“Deus” por asteriscos (D**) para evitar usar gênero para declinar a referência ao divino. Em 

suas palavras, 

Não é preciso entender a linguagem kiriocêntrica como uma linguagem “natural” que 
descreve e reflete a realidade, e sim como um sistema de classificação gramatical que 
constrói a realidade em termos kiriocêntricos. A linguagem convencional não só é 
produzida pelos interesses de uma sociedade e cultura kiriarcais, mas é também 
regulada e promovida por eles. Visto que a linguagem não é um reflexo da realidade, 
mas um sistema linguístico sociocultural, a relação entre linguagem e realidade não 
pode ser fixada como um “dado” essencial, mas é sempre reconstruída de novas 
maneiras no discurso.154 
 
 

No que se refere à sua percepção acerca do feminismo, a exegeta não hesita em 

definir: “O feminismo é a noção radical de que as don/ne são pessoas.”155 Nesse ínterim, 

emerge novamente a importância da multiplicidade de experiências que está no bojo desse 

modo de “ser pessoa”. A feminilidade cultural e a biológica não se configuram da mesma 

maneira para uma mulher livre e uma escrava, uma rainha e suas servas etc. Tal fato revela 

que o gênero não é o único fator determinante para configurar a experiência, mas também 

estruturas como etnia e classe alteram o lugar ocupado pelo gênero. Considerando-se que a 

pergunta primária de uma Teologia da Libertação não é: “Como podemos acreditar em 

Deus?”, mas “Como podem os pobres conquistar dignidade?”, a distinção hermenêutica ora 

concedida aos pobres, agora atenta ao mais oprimido dentro desta ótica: a mulher pobre.156 Se 

os quadros acadêmicos com sua pretensão de neutralidade não permitiram discursos em prol 

de mudanças sociais, o ponto de partida proposto não apenas pela Teologia Crítica Feminista 

                                                      
152 A autora em foco trabalha vários textos escriturísticos específicos nos quais títulos dessa natureza são 
remetidos a mulheres. Foge ao espaço deste trabalho trazê-los à baila. Para ulterior investigação, cf. 
SCHÜSSLER FIORENZA, 1984. 
153 SCHÜSSLER FIORENZA, 1984, p. 74. 
154 GREEN, Elisabeth. Elisabeth Schüssler Fiorenza. São Paulo: Edições Loyola, 2005. Ainda, SCHÜSSLER 
FIORENZA, apud GREEN, 2005, p. 97. 
155 GREEN, 2005, p. 92. 
156 SCHÜSSLER FIORENZA, 1984, p. 57. 
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da Libertação, mas pelas Teologias da Libertação em geral integra o lugar social como 

aspecto inalienável do processo de reflexão e pesquisa.  

 

2.3.2 A história 

O método da autora deve ser percebido no contexto das escolas histórico-críticas. A 

construção histórica traçada por ela se apropria do conceito crítico de Jürgen Habermas e da 

Escola de Frankfurt para os quais a história não pode ser lida como uma “continuação 

atualizante”, mas sim no intuito de desvelar o quanto ela mesma contribui para as dominações 

presentes em nossa realidade.157 

A recuperação histórica é parte vital da elaboração teológica feminista. Conhecer as 

próprias raízes históricas tem sido fonte de força para povos e grupos que foram 

subalternizados. Assim, devolver as mulheres à história e a história às mulheres constitui uma 

fonte de energia para a subversão do presente. Não se trata aqui de procurar apenas os textos 

bíblicos que trazem personagens femininas – o que a autora também faz – mas de conseguir 

encontrá-las no centro da história. A autora questiona a faticidade dos relatos históricos 

bíblicos:  

Essa conclusão teológica pressupõe, contudo, que os escritos do Novo Testamento 
são relatos factuais objetivos da história e do desenvolvimento do cristianismo 
primitivo. A raridade da menção das mulheres nas fontes refletiria assim 
adequadamente a história real de sua atividade na igreja primitiva. Mas semelhante 
pressuposição negligencia as intuições da crítica das formas, crítica das fontes e 
crítica da redação, que apontaram para o ato que os escritos primitivos cristãos não 
são absolutamente transcrições factuais objetivas, mas escritos pastoralmente 
empenhados. Os autores cristãos primitivos selecionaram, redigiram e reformularam 
suas fontes e materiais redacionais com referência a suas intenções teológicas e 
objetivos práticos.158 

 
 

Ou seja, não é porque as mulheres não são citadas em vários momentos históricos, que 

elas efetivamente não estiveram presentes. Essa ausência consiste muito mais em um artifício 

retórico de uma seleção redacional cujo cerne é androcêntrico. A autora coloca sob suspeita 

não apenas os textos bíblicos, mas aponta para o fato de que o processo de canonização de 

documentos cristãos primitivos teve como pano de fundo polêmicas em relação à liderança de 

mulheres nas comunidades cristãs. Tal pode ser constatado através de um processo 

comparável à visão do negativo de uma foto. Ao focar os documentos considerados heréticos 

ou espúrios, tem-se o rastro das lutas em curso no momento. A crescente patriarcalização da 

Igreja não se deu sem oposição. “Ao invés de entender o texto como adequada reflexão da 

                                                      
157 GREEN, 2005, p. 20. 
158 SCHÜSSLER FIORENZA, 1984, p. 75. 
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realidade sobre a qual fala, devemos buscar chaves e alusões que indiquem a realidade sobre o 

que os textos calam.”159
 

Seu método, identificado como “reconstrução sociocultural”, rejeita o positivismo 

lógico para entender a história em termos de relações de poder. Diante das críticas à teologia 

feminista, de que esta reconstrói a história do cristianismo primitivo de maneira ideológica e 

influenciada por preocupações atuais, Schüssler Fiorenza convoca à lembrança aquilo que 

Rudolf Bultmann já constatara: nenhuma compreensão é possível sem pré-compreensão160, 

enfatizando inclusive que o que torna um trabalho relevante são exatamente os 

questionamentos atuais com os quais se relaciona.  

A reconstrução histórica levada a cabo pela autora, com destaque em sua obra In 

Memory of Her161, permitiu ver aquilo que o androcentrismo dos textos calava, ou seja, a 

participação de mulheres como discípulas no movimento de Jesus, o que não foi 

interrompido, mas prosseguiu história adentro. Não se trata aqui de encontrar apoio para a 

argumentação nos chamados “fatos históricos”, nem mesmo de criar provas, mas de valer-se 

de imaginação histórica para o preenchimento das lacunas deixadas pelo silêncio quanto à 

experiência das mulheres aí. Desse modo, o entendimento da autora abandona todo realismo 

objetivista, com sua exigência de fatos em favor de uma percepção construtivista. Para ela, 

historiadores escreveram história para grupos dominantes da sociedade e, nessa seleção de 

dados, bem como na exclusão daqueles que não interessavam aos objetivos da empreitada 

histórica, retrataram-se a autoimagem dos interlocutores e a do grupo ao qual pertencem.162 

Qualquer anseio por objetividade só pode ser alcançado através da identificação precisa dos 

pressupostos que guiam a aproximação que se faz da história, bem como as alianças políticas 

de quem o faz. Assim, a história não é uma narrativa, mas uma obra retórica persuasiva. Aqui 

se localiza o embate com o fundamentalismo, que tende a compreender os relatos bíblicos 

como relatos literais do que realmente aconteceu, como numa crônica histórica consoante à 

vontade divina. 

 

2.3.3 O texto bíblico 

Caminhando na direção oposta ao trabalho de outras autoras feministas que percebem 

nas interpretações do texto bíblico deturpações androcêntricas e patriarcais, Schüssler 

                                                      
159 Ibidem, p. 65. 
160 Cf. SCHÜSSLER FIORENZA, 1995, p. 98. 
161 Nesta dissertação se fará uso da tradução da obra para o português, As origens cristãs a partir da mulher – 
uma nova hermenêutica. Conforme nota de Estudios de autoras, a obra foi traduzida para 9 idiomas. Ver 
MENDONZA, 2009, p. 395. 
162 SCHÜSSLER FIORENZA, Op. cit., p. 102. 
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Fiorenza entende que tais deturpações já estão presentes na urdidura do texto bíblico. Assim, 

os enunciados a respeito de Deus são, antes de tudo, discursos retóricos que partem de 

ambientes sociopolíticos específicos por parte de pessoas que possuem intuito determinado, 

bem como audiência definida. Declarar como palavra de Deus textos patriarcais opressivos 

seria como proclamar um Deus de opressão e desumanização, o que remete à necessidade de 

que as Escrituras, seu uso e a conformação eclesial daí resultantes sejam avaliados 

criticamente.  

Infelizmente, tendo em vista seu caráter de Revelação, as Escrituras receberam 

tratamento positivista, no qual a promoção da fé em Deus foi substituída pela promoção da fé 

na própria Bíblia. Lidar com os fundamentalismos advindos de tal mentalidade é um desafio 

que mexe com emoções combativas.  

Se a linguagem e as imagens de D** revelam muito mais sobre aqueles que as 
utilizam e sobre a sociedade por eles habitada ou imaginada, do que sobre a própria 
Divindade, a tarefa própria da tea/o-logia é uma contínua análise crítica de todo 
discurso sobre D**.163 

 

A linguagem mais do que definir e configurar sentido também cria a própria realidade. 

Neste ponto, a análise retórica feminista se ocupará de compreender as estruturas de 

dominação que excluem e tornam marginais discursos diferentes do discurso hegemônico. A 

retórica entalhada nas Escrituras não somente se constitui como uma retórica do Império no 

sentido de argumentar a respeito de um “poder sobre”, mas também transparece como uma 

retórica que desenvolve a ideia de “um poder para”. Opressão e libertação estão, entrementes, 

amalgamadas. Diante de tal constatação, evidentemente, a consideração das Escrituras como 

um arquétipo mitológico será questionada. Nesse modelo, textos historicamente localizados se 

tornam normativos e encarados como modelos atemporais e universais, que não podem 

efetivamente ser avaliados criticamente, como se os textos dissessem respeito a um modo de 

proceder que não passa por transformações, mas visassem, sobretudo, a ser repetidos em 

todos os contextos. Algo como uma diretriz ontológica. Nesse sentido, a questão que emerge 

diz respeito a quanta autoridade teológica esses textos podem ter para os indivíduos da 

contemporaneidade. Schüssler Fiorenza prefere o discernimento das Escrituras como 

protótipo histórico, uma apropriação condicionada que pode ser revista e avaliada no 

momento subsequente.  

Historicamente, diversas aproximações se formularam para fazer jus ao duplo caráter 

das Escrituras – revelação divina/palavras humanas. A Neo-ortodoxia consiste em um esforço 

                                                      
163 SCHUSSLER FIORENZA, apud GREEN, 2009, p. 89. 
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para dirimir as questões referentes a essa dupla cidadania, obstinação esta criticada pela 

autora em foco. Esse grupo pretende traçar um parâmetro que sirva como chave de acesso às 

Escrituras de modo que sua potencialidade libertadora seja desenvolvida. Seria algo como 

identificar um cânon dentro do cânon. Semelhante aproximação compartilha da premissa de 

que existe a possibilidade de se separar forma e conteúdo, tradição libertária e expressão 

patriarcal, texto androcêntrico e testemunho feminista. Tal separação filosófico-linguística soa 

simplesmente inviável para a autora. Na tentativa de discernir um viés ou parâmetro que 

identificasse os textos utilizáveis nas Escrituras, várias autoras deixaram suas propostas. A 

ideia de uma tradição profético-messiânica foi um dos parâmetros alardeados como aquele 

passível de ser utilizado para promover a libertação das mulheres.164 Schüssler Fiorenza 

critica o fato de que não se diz qual é o método a ser utilizado para que uma tradição 

sociocrítica androcêntrica possa ser vertida para fins de desarticulação da opressão de 

mulheres.  

 

2.3.4 A antropologia 

O feminismo de Schüssler Fiorenza é, primeiramente, emancipacionista. Na percepção 

de Green165, o modelo de sujeito adotado no pensamento da autora é aquele elaborado pelo 

pensamento masculino em termos de liberdade, autonomia, responsabilidade, as quais foram 

negadas de maneira sistemática às mulheres. Para usufruto dessa realidade, não basta que as 

mulheres sejam incluídas na hierarquia das estruturas eclesiásticas masculinas existentes, mas 

a transformação radical das mesmas é requerida. “A imagem divina não é nem masculina, 

nem feminina, nem branca nem negra, nem rica nem pobre, mas multicolorida e multigênero, 

e mais.”166 Todos os seres humanos são representantes de Deus. Nesse sentido, qualquer 

tentativa de estabelecer classes diferentes dentro da diversidade do Corpo de Cristo é uma 

falência da percepção antropológica própria do cristianismo.  

É importante observar que a antropologia emergente da chave heurística feminista não 

é a conhecida dualidade antropológica, feminino e masculino, ou o conceito de 

complementaridade dos sexos ou um princípio da ascendência feminina. Suas formulações 

são baseadas na afirmação radical de que o gênero é social, política, econômica e 

                                                      
164 Viés defendido por Rosemary Radford Ruether. Ver SCHÜSSLER FIORENZA, 1992, p. 41. 
165 GREEN, 2009, p. 17.  
166 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. O chamado de Maria de Magdala e o nosso próprio chamado. Revista 
do Instituto Humanitas Unisinos On Line, São Leopoldo, Edição 489, jul. 2016. Disponível em: 
<http://www.ihuonline.unisinos.br/artigo/6543-elisabeth-schussler-fiorenza>. Acesso em: 24 ago. 2018.  
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teologicamente construído.167 Dessa forma, não se perseguem categorias ontológicas que 

orientem o que é o ser mulher, mas um voltar-se contínuo para a multifacetada experiência 

desse ser/estar no mundo. Se, em um primeiro momento, o pensamento antropológico de 

Schüssler Fiorenza pode ventilar ares do pensamento individualista moderno, logo fica 

evidente não ser o caso. As correções antropológicas só podem ser concretizadas na 

comunidade de discípulos e esta como uma comunidade de iguais. Iguais aqui não aponta para 

a aniquilação de diferenças – o que um método firmado na experiência certamente valoriza – 

mas na condição de paridade em termos de dignidade.  

 

2.3.5 A teologia – especificidades 

Embora liberacionista, o método de Schüssler Fiorenza difere sensivelmente da 

Teologia da Libertação em dois aspectos: a autora critica o fato de que a Teologia da 

Libertação excluiu de sua análise a condição feminina, embora outros autores defendam que 

essa ênfase não pertença ao nascedouro da Teologia da Libertação, mas foi destacada em 

desenvolvimentos posteriores168. Outra nuance que diferencia a teologia proposta pela 

estudiosa do arcabouço mais amplo da TdL169 é sua crítica ao fato de que a TdL não é 

suficientemente radical, poupando os textos fundamentais do cristianismo de crítica 

ideológica.  

Ao tomar como ponto de partida específico as experiências das mulheres, Schüssler 

Fiorenza faz questão de demonstrar que todas as teologias fazem opções metodológicas, bem 

como ideológicas. A diferença da Teologia Crítica Feminista da Libertação reside 

simplesmente no fato de que as assume de antemão, não se ocultando sob discurso de pretensa 

neutralidade epistemológica. Em um mundo historicamente marcado pela injustiça, a 

imparcialidade não é uma posição possível. A autora faz questão de deixar em aberto a 

possibilidade de que sua própria perspectiva seja também avaliada de forma crítica. A 

Teologia Crítica da Libertação em perspectiva feminista põe em relevo a significativa 

diferença no que se refere às experiências de opressão, não cabendo discursos totalizantes 

para referir-se à experiência da mulher. É vital que as concretizações da opressão não sejam 

listadas de modo a se somarem, mas que sejam percebidas como realidades interseccionais.  

Partindo da premissa de que conhecimento é poder, a autora defende a importância de 

as mulheres se inserirem no processo de produção e de divulgação do conhecimento. Um 

                                                      
167 Cf. Idem, 1995, p. 6.  
168 A título de exemplo, ver BINGEMER, 2016. 
169 Abreviação amplamente utilizada para “Teologia da Libertação” e doravante seguida aqui. 
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fazer epistemológico que assuma a experiência das mulheres como premissa é um dos 

aspectos da recuperação do poder negado historicamente às mulheres.  

Outro elemento a ser elucidado é que a autora se afasta de teologias que possuem 

como eixo exclusivo, o gênero enquanto tal. Para ela, teologias que consideram apenas a 

categoria de gênero deixam de atentar aos outros elementos igualmente legitimadores da 

opressão kiriarcal. O tratamento binário advindo de tal parecer também não atende 

adequadamente à avaliação da realidade do ponto de vista da autora. Esse modo de encarar as 

estruturas se aproxima em demasia das lógicas patriarcais, inclusive permitindo despontar 

estereótipos sobre o ser mulher e conduzindo as expressões e elaborações femininas a um 

espaço marginal considerado central. Isso também anularia a multiplicidade de experiências 

vividas por mulheres de diferentes idades, países, situações econômicas, como se houvesse 

um modelo universal referente à realidade feminina. A autora afirma uma lógica da igualdade, 

mais do que da identidade. Assim, mulheres diferentes podem se relacionar de maneira 

democrática, sem necessidade de homogeneização.  

 

2.3.6 A categoria teológica vital: a sabedoria 

Aludindo ao fato de que, nas Escrituras, “espírito” (ruah), “presença” (shekinah) e 

“sabedoria” (hokmah) são palavras gramaticalmente femininas, a autora demonstra como as 

teologias feministas, não apenas cristãs mas também judias, desenvolveram uma apreensão 

alternativa da presença salvífica de Deus no mundo.170 Desse modo, a sapiencialidade se 

constitui como uma fonte de imagens femininas para se falar de Deus,  

permitindo-nos não só declinar a Divindade das tradições hebraica e cristã no 
feminino, mas, enquanto incorpora aspectos da tradição da Deusa, também servir de 
ponte às mulheres pós-cristãs, cuja espiritualidade está centrada no divino 
feminino.171 

 

Embora a tradição sapiencial possua grande importância dentro dos estudos da 

teóloga, ela defende que não deve ser o único caminho para ter acesso a Deus sob perspectiva 

feminista. Ela é apenas uma entre as opções disponíveis. Esta categoria pode aludir à 

característica daquele que sabe como proceder através de um discernimento polido pela 

experiência, como também aponta para uma figuração divina. Independente de que sentido 

                                                      
170 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Rumo a uma espiritualidade sapiencial feminista de justiça e bem-
estar. In: FELIX, Isabel Aparecida (Org.). Teologias com sabor de mangostão: ensaios em homenagem a Lieve 
Troch. São Bernardo do Campo: Nhanduti Editora, 2009. p. 191-208 (aqui, p. 193). 
171 GREEN, 2009, p. 49. Para discussão detalhada dos textos do profeta Jeremias nos quais aparecem as 
tradições da Deusa reverenciada em Israel, bem como um panorama de culturas cuja divindade se apresentava 
eminentemente feminina, recomenda-se SCHOTTROFF; SCHROER; WACKER, 2008. 
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assuma, a temática da Sabedoria extrapola os limites da literatura bíblica – isso é 

testemunhado por um caráter universal dos Escritos Sapienciais das Escrituras.172 Além de seu 

caráter universal, a Sabedoria também designa a integralidade humana, apontando para o uso 

da inteligência e da emoção em equilíbrio e em profunda percepção. Nas palavras de 

Schüssler Fiorenza, 

é geralmente considerada como o uso simultâneo do lado esquerdo e direito do 
cérebro, em uma união de lógica e poesia, como uma atitude que reúne 
autoconsciência e auto-estima (sic) com a consciência e a estima do mundo e das 
outras pessoas. Sabedoria não é uma disciplina especializada e nem uma área 
particular de estudo. É um conceito radicalmente democrático, porque não exige uma 
escolaridade extensa e uma educação formal.173 

 
Outro traço notório da Sabedoria reside no fato de ela não perder de vista a 

particularidade de suas asserções, bem como estar ciente da complexidade dos encadeamentos 

desses vários conhecimentos.174 

Esse é um ponto especialmente sensível, tendo em vista os esforços para se incorporar 

liturgicamente a compreensão de Deus enquanto Divina Sabedoria e as mudanças de 

linguagem e imagem necessárias para que Deus não seja imediatamente vinculado ao gênero 

masculino.175 Outro problema que igualmente emerge da inserção litúrgica de uma imagem 

feminina para se remeter à Deus é a ideia do Eterno Feminino, ou seja, a compreensão de que 

exista uma verdadeira feminilidade como que cristalizada eternamente na imagem divina. 

Ainda em outros termos, um modo divinamente autenticado de ser mulher, um modelo 

atemporal para todas as mulheres. Schüssler Fiorenza, ao atentar à íntima relação da 

colonização e do romanticismo ocidentais com esse tipo de elaboração, o chama de discurso 

da “Dama Branca”, acusando-o de servir à celebração das damas europeias brancas de elite 

como ícones da feminilidade civilizada e culta. O próximo passo desse tipo de 

empreendimento consistiu em utilizar tais mulheres como mediação da cultura e da 

civilização europeias para aqueles considerados selvagens.176 Lembrar que tais damas 

possuíam limites sociais muito bem delimitados ajuda a perceber quão prejudicial para a 

                                                      
172 Nos estudos dos Livros Sapienciais da Bíblia mencionam-se, a título de exemplo, uma proximidade dos 
Provérbios de Salomão em relação aos Ensinamentos de Amenemope (Egito), bem como a presença de “Jós” nas 
culturas circundantes de Israel, como apontamentos de seu caráter universal. Para mais, ver SELLIN; FOHRER, 
2007, p. 425-479. 
173 SCHÜSSLER FIORENZA, 2009a, p. 194-195. 
174 Tal percepção advém, por exemplo, da premissa implícita no Livro de Jó. Questionando a tradição sapiencial 
da retribuição, mediante a qual o justo recebia o bem, e o iníquo, o mal, o Livro de Jó remete à particularidade 
desse sistema, resgatando o discurso sobre a complexidade da vida em detrimento de uma articulação 
mecanicista de causa e efeito. Cf., ainda, SELLIN; FOHRER, Loc. cit. 
175Em seu livro Caminhos de sabedoria, a autora relata a polêmica gerada em torno de um congresso feminista 
protestante (1993) nos EUA, tendo em vista a invocação da Divina Sabedoria ali realizada, bem como sua 
celebração litúrgica. 
176 SCHÜSSLER FIORENZA, 2009a, p. 199.  



74 
 

inteireza da ação humana pode ser tal imagem. No bojo de sentido que o discurso da Dama 

Branca ou Eterno Feminino traz, está a vocação complementar feminina que só pode cumprir-

se através da abnegação e do serviço ao outro. No intuito de seguir apropriando-se da riqueza 

aberta pela imagem da Sabedoria, a teóloga sugere retomar toda a autonomia que a 

personificação da Sabedoria, presente nas Escrituras e fora delas, instila.  

 

2.3.7 A Igreja 

A Igreja é, antes de tudo, o povo de Deus. Essa condição é derivada tanto da criação 

quanto do batismo. Partindo dessa compreensão, a autora faz coro com as assertivas do 

Concílio Vaticano II (1962-1965) quando, ao tematizar Igreja, não partiu das estruturas ou 

hierarquias para sua definição. 

 

Teologicamente, as don/ne como povo de D** são criadas à sua imagem e 
semelhança e representam D** aqui e agora. Cada uma das don/ne é um exemplar da 
Imagem Divina, sobretudo as mulheres que achando-se no fundo da pirâmide kiriarcal 
de domínio estratificado, lutam pela sobrevivência e pelo bem-estar. Se tivesse que 
determinar melhor a presença de D**, a situaria nas lutas corajosas pela dignidade 
humana e pela autodeterminação daquelas don/ne sujeitas a tantas opressões.177 
 
 

Em seu artigo Ecclesia semper reformanda (1999)178, a autora criticou o ímpeto 

silenciador do Vaticano, chegando a atestar que a integridade intelectual e a liberdade de 

expressão estavam a perigo de só poderem ser concretizadas em ambientes acadêmicos 

protestantes. A relação da Teologia Crítica Feminista da Libertação com alas mais 

conservadoras da Igreja é vista de modo decisivo:  

Enquanto nós denunciamos o pecado estrutural e pessoal do sexismo patriarcal e 
reivindicamos nossos dons e direitos eclesiais, os defensores da restauração do 
modelo pré-Vaticano de Igreja apelaram para a masculinidade de Cristo, para as 
diferenças essenciais de gênero e para os textos escriturísticos de subordinação, a fim 
de legitimar práticas e estruturas eclesiásticas que excluem do poder sacramental, 
doutrinal e de governo todas as mulheres e aqueles homens que estão associados a 
mulheres. Pois a hierarquia clerical-patriarcal não apenas exclui as mulheres de 
posições de liderança, mas também, mediante o celibato obrigatório, se estabelece 
como uma zona “livre de mulheres.”179 
 

Viver como Igreja de Mulheres não se concretiza pela inclusão de mulheres em 

estruturas patriarcais existentes, nem mesmo pela implementação de uma tática de separação, 

como quem organiza um gueto,180 mas pela identificação com aquelas que estão sob 

                                                      
177 Idem, apud GREEN, 2009, p. 92. 
178 SCHÜSSLER FIORENZA, Elisabeth. Ecclesia semper reformanda: teologia como crítica da ideologia. 
Revista Concilium, Petrópolis, v. 1, n. 279-281, p. 94-102, 1999. 
179 SCHÜSSLER FIORENZA, 1999, p. 99. 
180 Idem, 1984, p. 59. 
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opressões em diferentes níveis. Chamando tal ekklesia de wo/men, de democracia radical, a 

autora deseja pontuar uma modalidade específica de democracia, diferente daquela que povoa 

a imaginação ocidental, a democracia representativa. A radicalidade dessa forma de 

organização está exatamente na consideração de que todos e todas podem contribuir para esse 

novo modo de ser Igreja sem a necessidade de que sua representação seja delegada a um 

grupo treinado para tal exercício. “Historicamente, a linguagem da democracia produziu um 

discurso alternativo ao imperialismo e à dominação.”181  

O conceito de democracia radical é igualmente caro para a autora, pois alude a uma 

compreensão da mulher para além das figuras socialmente construídas: senhoras, esposas, etc. 

Ele remete à inalienável responsabilidade da mulher enquanto cidadã, podendo tomar 

decisões que construam, juntamente com a totalidade da sociedade, um futuro significativo 

para si mesma. Daí o fato de que a exegeta vê como não acidental a relação entre argumentos 

religiosos antidemocráticos e as discussões sobre o lugar da wo/men.182 Nesse sentido, a 

autora compara a reflexão crítica e o julgamento intrínsecos a tal construção a uma 

atualização da prática de “discernir espíritos”. É preciso não enxergar seu status supostamente 

inferior como advindo de culpa própria. A autorresponsabilização que as mulheres geralmente 

cultivam em relação às afrontas sofridas traz um “quê” da imagem elaborada em torno de 

Eva. Tal conscientização é um conceito que a autora empresta de Paulo Freire. Esse processo 

é caracterizado pelo treinamento, a fim de que sejam reconhecidas como tais as vivências 

desumanizantes. Para o teórico da educação, assim se nomeiam adequadamente as 

experiências, tornando-as passíveis de um agir transformador.  

 

2.3.8 O método 

O esforço teológico empreendido por nossa autora deu origem a uma metodologia para 

acesso aos textos bíblicos. O método a ser apresentado não pode ser compreendido à parte de 

todo o arcabouço teológico já abordado. Utilizar a metodologia da Teologia Crítica Feminista 

da Libertação compreende não um esforço mecânico de empreendimento, mas significa uma 

mudança de mentalidade e postura de alcance amplo, principalmente em relação aos 

fundamentos do pensamento teológico. Assim, é mister que o leitor perceba que, embora o 

operador em si seja descrito neste pequeno espaço, ampara-se em todas as elaborações feitas 

anteriormente, compondo com elas a Teologia Crítica Feminista da Libertação. Em sua obra 

Caminhos de sabedoria, Schüssler Fiorenza apresenta o método através de didática clara e 

                                                      
181 SCHÜSSLER FIORENZA, 2009c, p. 20. 
182 Ibidem, p. 28. 
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acessível para que opere na leitura de outros textos. Inicialmente, traçou quatro passos para se 

alcançar uma legítima hermenêutica feminista da libertação. Em sua evolução, mostram-se 

não como etapas desconectadas que se desenrolam uma após a outra, mas de fato como 

“movimentos hermenêuticos que interagem entre si simultaneamente no processo de ‘criar 

sentido’ a partir de um determinado texto bíblico (ou de qualquer outro tipo) no contexto da 

desigualdade globalizada.”183 Tais movimentos operam tanto na esfera dos textos bíblicos, em 

seus sistemas linguísticos e sócio-históricos, como na esfera dos intérpretes contemporâneos. 

Os passos pretendidos pela autora serão esboçados a seguir. 

 

2.3.8.1 Hermenêutica da experiência 

Os horizontes das mulheres ao longo da formação da cultura ocidental foram, em 

grande medida, ignorados. Sabendo-se que as histórias de opressão e violência não receberam 

atenção merecida e que o uso da Bíblia apenas reforçou bastante tais experiências, a Teologia 

Crítica Feminista da Libertação agora propõe que esse deve ser o ponto de partida inegociável 

da reflexão. Tanto as vivências contemporâneas das mulheres quanto a das mulheres das 

Escrituras recebem, nesse modo de leitura, a luz do holofote principal. Repete-se aqui a 

necessária mudança de perspectiva no que se refere à tão difundida ideia de uma história 

universal das mulheres. Uma imagem aduzida pela autora para exemplificar a falácia dessa 

concepção é a do caleidoscópio. Assim como existe grande multiplicidade de cores e formas 

possíveis na visão através da lente deste aparelho, assim a variedade das experiências do 

ser/estar da mulher no mundo. Mas, para que as mesmas sejam efetivamente pertinentes ao 

modo feminista de interpretação, precisa haver o que a autora chama de “uma experiência de 

dissonância cognitiva”184, ou seja, é vital que se ganhe consciência acerca das estruturas às 

quais se está submetido no fruir de uma determinada experiência. Assim, são elementos 

imprescindíveis para Schüssler Fiorenza: a compreensão de que as experiências sempre estão 

condicionadas linguística e culturalmente; de que as mesmas têm um sentido para além do 

âmbito privado, ou seja, são eminentemente políticas; de que elas precisam ser submetidas à 

análise crítica para iluminar o lugar de sua fala e, finalmente, de que, embora se constituam o 

ponto de partida do fazer teológico, não são regras isoladas. 

 

2.3.8.2 Hermenêutica da dominação e do lugar social 

                                                      
183 SCHÜSSLER FIORENZA, 2009b, p. 189-190. 
184 Ibidem, p. 192. 
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Atentar aos aspectos sociais, culturais e religiosos condicionantes da leitura do texto 

bíblico vem a ser tarefa para uma investigação da dominação. A Teologia Crítica Feminista da 

Libertação vale-se de uma análise sistêmica para demonstrar de que forma os textos bíblicos 

colaboram ideologicamente com a ordem kiriarcal. Na avaliação das estruturas socioculturais 

e político-religiosas, a Teologia Crítica Feminista da Libertação mostra a potencialidade para 

a libertação presente nos mesmos textos. Não é possível uma autoexclusão dos quadros 

interpretativos de nossa sociedade, os quais são responsáveis por costurar os vários retalhos 

do aprendizado existencial tornando-o um todo mais ou menos coerente. Assim, é importante 

demonstrar que existe uma diferença entre posição estrutural e posição subjetiva. A autora 

argumenta que toda pessoa nasce inserida em estruturas que lhes são impostas: raça, classe 

social, etc. As oportunidades de cada indivíduo serão cerceadas pela posição estrutural que ele 

ocupa. Entretanto, a maneira como cada indivíduo articula os vários elementos de sua posição 

estrutural está aberta a remodelagens. A despeito da complexidade com que tais posições se 

relacionam, as posições subjetivas de um indivíduo podem conferir-lhe relativa liberdade 

dentro das posições estruturais para as quais não manifestou preferência e das quais provém o 

intricado jogo de prêmios e de punições referentes à sua adaptação e submissão. As categorias 

já esboçadas de mulher, gênero, patriarcado, androcentrismo e kiriarcado serão essenciais 

para o exame da dominação e do lugar social. No capítulo de aplicação do método, elaborar-

se-ão algumas das perguntas desejáveis nesse processo crítico para que o leitor aprecie a 

concretização efetiva do procedimento. 

 

2.3.8.3 Hermenêutica da suspeita 

Realizar uma leitura bíblica feminista libertária pressupõe uma atitude inicial de 

suspeita. A autoridade e a verdade feministas não se apresentam de maneira automática; 

precisam ser depreendidas dos textos bíblicos. Estes são, antes de tudo, encarados como 

androcêntricos e servindo a funções patriarcais. Para a autora, o próprio fato de que 

estudamos apenas as afirmações dos autores bíblicos a respeito da mulher refletem uma 

postura teórica cultural androcêntrica, na qual o homem é colocado como paradigma do ser 

humano e a mulher concebida como “o outro”, a exceção à regra.185 Usualmente é cultivada 

em círculos bíblicos uma postura de simpatia e aceitação em relação ao texto bíblico, como se 

este em nada pudesse ser arguído. É exatamente contra esta atitude inicial de recepção do 

texto como palavra de Deus sem mais que a autora reage. Uma hermenêutica da suspeita 

                                                      
185 Cf. SCHÜSSLER FIORENZA, 1995, p. 16. 
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pressupõe uma disposição para se encarar emoções difíceis. A afetividade em torno de 

determinadas interpretações é uma barreira a que se examine o texto sem as lentes coloridas 

da pureza ideológica. Não se trata de escavar o texto até um ponto no qual a água não esteja 

enlameada. Não existe tal ilha textual incólume das contaminações da sociedade e de suas 

premissas culturais. Para Schüssler Fiorenza, “a linguagem kiriocêntrica não encobre a 

realidade, mas a constrói de uma determinada maneira e depois mistifica suas próprias 

construções ao declará-las naturais.”186 

 

2.3.8.4 Hermenêutica da avaliação crítica 

Complementando a hermenêutica da suspeita, a avaliação crítica cuidará de investigar 

a retórica dos textos bíblicos, bem como dos discursos hodiernos. Para tanto, uma escala de 

valores feministas libertadores é bem-vinda para a definição do que seria uma asseveração 

teo-ética pertinente às lutas das mulheres. O resultado desta prática é a rejeição de textos que, 

embora alardeiem a autoridade bíblica, autorizam e legitimam o abuso contra as mulheres. 

Padrões que impedem a cura, que perpetuam a impotência das vítimas tornam-nas culpáveis 

pelo flagelo infligido. Eles são não apenas trazidos à baila, mas rechaçados em sua pretensão 

de comunicação daquela que seja a vontade de Deus. Esse tipo de avaliação não pode carecer 

de realidade. Textos específicos em situações determinadas são ponderados, mas não de 

maneira definitiva e cabal, nem mesmo se valendo de qualificação dualista como libertários/ 

opressores. Para a autora, a pergunta chave de tal hermenêutica é: “O que faz o texto àquelas 

pessoas entre nós que se submetem ao seu mundo de visões e valores?”187 Os padrões 

avaliados como emancipatórios, ao fim desta avaliação crítica, são recebidos de bom grado e 

desdobrados por meio dos movimentos seguintes. 

 

2.3.8.5 Hermenêutica da proclamação 

Igualmente importante na empreitada hermenêutica feminista é perceber o significado 

teológico da Bíblia para a contemporânea comunidade da fé. A persistência em não afirmar 

textos patriarcais e opressores como revelação divina é a única forma de se manter fiel às 

lutas das mulheres. Ou melhor, deve haver prontidão para resistir à inclusão de motivos 

patriarcais seja no conjunto dos ensinos, liturgia ou evangelização cristã. As religiões bíblicas 

precisam estar prontas a elaborar intuições que forneçam a base do bem-estar das mulheres ao 

                                                      
186 SCHÜSSLER FIORENZA, 2009b, p. 198. 
187 Ibidem, p. 200. 
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redor do mundo através da proclamação de um Deus que, longe de decretar caminhos 

desumanizantes, chama homens/mulheres à plenitude de sua condição de ser humano.  

 

2.3.8.6 Hermenêutica da lembrança 

Uma memória subversiva permite a solidariedade entre mulheres do passado, presente 

e futuro.188 Nesse sentido, o modelo teórico proposto para se efetivar uma hermenêutica 

feminista da libertação é a reconstrução histórica que coloque a mulher no centro da 

comunidade bíblica e da teologia. Não se pode permitir que a luta, a vida e a liderança de 

mulheres da Bíblia, que falaram e agiram no poder do Espírito, sejam esquecidas: 

Em vez de abandonar a memória dos sofrimentos e esperanças de nossas irmãs 
antepassadas do nosso comum passado cristão patriarcal, as feministas cristãs 
reclamam seus sofrimentos e suas lutas em e mediante o poder subversivo da 
“recordação do passado”.189 
 
 

2.3.8.7 Hermenêutica de atualização criativa 

Aqui a busca recai sobre a apropriação das histórias bíblicas de uma perspectiva 

feminista para rearticular suas visões e prescrições do ângulo do discipulado de iguais. Há de 

se utilizarem todos os recursos artísticos possíveis: dança, literatura, música, pinturas e a 

criação de um arcabouço simbólico que corporifique teologicamente as descobertas realizadas 

na leitura feminista. A imaginação é a fonte de novos olhares. Mesmo a história precisa ser 

preenchida com boa dose de imaginação. Infelizmente, nesse ponto existe certo embate com o 

caráter supostamente objetivo e neutro da ciência, inclusive das ciências bíblicas. Como diz 

Schüssler Fiorenza, “esta suposição, porém, é incorreta, porque a ciência trabalha sempre com 

hipóteses e modelos que dependem de uma imaginação informada.”190 Fruto estragado de 

uma lógica cientificista, pensa que apenas os argumentos lógicos são componentes de uma 

exploração rumo ao conhecimento. Efetivamente, a criatividade constitui elemento vital de 

qualquer construção teórico-prática. Só por sua intermediação é possível enxergar horizontes 

ainda não estabelecidos no firmamento. Aqui fica posta a integralidade do ser humano, ao se 

rejeitar a hierarquia de suas facetas. A racionalidade não se contrapõe à originalidade, 

integrando assim inclusive a estética possível de ser aduzida das novas interpretações 

emergentes.  

 

2.4 Hermenêutica feminista da libertação e antropologia do feminino 

                                                      
188 Cf. SCHÜSSLER FIORENZA, 1995, p. 19.  
189 Idem, 1994, p. 59. 
190 Idem, 2009b, p. 203. 
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Dentro da perspectiva liberacionista, o feminismo é considerado uma ética de radical 

igualdade. A irredutibilidade do valor dos seres humanos enquanto tais é a premissa 

norteadora de todos os esforços pela justiça. A emancipação das mulheres significa, de vários 

modos, o amadurecimento destas em direção à plena imagem de Deus.191 A partir dessa 

asseveração, fica visível o profundo entrelaçamento da temática antropológica com os 

esforços feministas liberacionistas. Reagir ao discurso que atribui valor às pessoas apenas à 

medida que galgam degraus cada vez mais altos dentro da competição globalizada significa, 

em especial, remeter à dignidade intrínseca do ser humano criado à imagem e semelhança 

divinas. A dominação com a qual se organizam as sociedades marginaliza alguns grupos e 

enaltece outros. Privilégios descabidos e relações de dependência que se firmam na suposta 

incapacidade de uns em comparação a outros são desmascarados como deformação da 

sociedade que se almeja construir.  Schüssler Fiorenza assim descreve tal formatação social: 

 
Na ética da dominação, a importância, a utilidade e o valor de uma pessoa dependem 
da negação dessas mesmas qualidades em outra pessoa, pois, para que eu possa ser 
importante e grande, alguém precisa ser, de algum modo, insignificante e inferior. Os 
discursos de dominação não só socializam no etos de superioridade/inferioridade, mas 
também nos pressionam a nos identificar e a colaborar com pessoas que possuem 
status e poder.192 

 
Fatidicamente, as Escrituras, suas interpretações e articulações eclesiais estiveram, em 

muitos momentos e de diversas formas, em conluio com lógicas deformadas de dominação. 

Não se trata aqui de uma disputa de poder, mas de tornar altissonante a voz daquelas e 

daqueles que tiveram sua condição humana degradada nesse processo. No que tange à 

realidade das mulheres, tal vilipêndio foi perpetrado com ares de concretização da vontade 

divina. É grande a dívida que semelhantes aproximações teológicas contraíram com a 

dignidade humana.  

Nossa intrigante viagem enuncia seu fim; mas, ao contrário do que se possa pensar, 

completar a exposição da hermenêutica de Schüssler Fiorenza não constitui um fim em si 

mesmo. Após confirmada a necessidade de uma nova hermenêutica para o ser/estar da 

mulher, a Teologia Crítica Feminista da Libertação emerge como lente hermenêutica capaz de 

lançar mirada a novas paisagens. Qual caleidoscópio, a vista pode contemplar agora 

horizontes de uma nova antropologia. 

 

 

                                                      
191 SCHOTTROFF, SCHROER, WACKER, 2008, p. 18. 
192 SCHÜSSLER FIORENZA, Op. cit., p. 104. 
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3 SER MULHER: HERMENÊUTICA FEMINISTA CRÍTICA DA LIBERTAÇÃO E A 

ANTROPOLOGIA DELA EM GÊNESIS 

“Quem ataca a imagem também ataca o protótipo, Deus.” 

Schüngel-Straumann193 

 

Os mitos e os ritos laboram com o mistério da existência humana. Quem se debruça 

sobre mitos e ritos de origens deve abdicar de pretensões puramente científicas. O enigma do 

que seja o ser humano resiste às tentativas de redução e escrutínio. O Livro do Gênesis, e 

particularmente, a história de Adão e Eva continuam sendo fonte para que a humanidade 

possa se conhecer naquilo que possui de mais emblemático e determinante: sua referência a 

Deus. Os relatos da criação e do pecado foram, muitas vezes e sob diferentes lentes, utilizados 

para fundamentar e inspirar reflexões antropológicas. O percurso histórico-teológico esboçado 

no primeiro capítulo procurou demonstrar a importância desses excertos para a 

fundamentação do pensamento antropológico ocidental. Entretanto, em uma epistemologia 

centrada no masculino, tais usos tiveram desdobramentos muito díspares para os sexos: 

 

Argumenta-se que é da natureza – da ordem divina da criação – que as mulheres não 
são capazes e não lhes é permitido ensinar. Eva, pela desobediência, pecou, pois 
quis comer da árvore do conhecimento, da qual não lhe era permitido comer. Não há 
argumento mais poderoso do que apelar para a natureza e para a criação divina – na 
natureza não se interfere, o que é da natureza não se modifica; o que é divino não se 
contesta. Eva aparece como a transgressora – que quis saber demais – que impôs um 
destino universal a todas as mulheres, a experiência da subordinação e do 
sofrimento.194 
 
 

Elaborações teológicas não recaem sobre o nada. É preciso atentar aos 

desdobramentos políticos das asseverações e se posicionar de forma responsável frente ao fato 

de que teorias se tornam modelos práticos na sociedade e na Igreja. Argumentações que 

presumam grupos sociais específicos como menos humanos do que outros maculam a 

integridade da existência humana como um todo, por isso revisitar os textos basilares constitui 

uma tarefa irrenunciável. Uma avaliação à luz dos Evangelhos revelará que articulações que 

conduzem a escalonamentos dos indivíduos em diferentes degraus de valor não encontram 

qualquer correspondência em Jesus Cristo. A expectativa escatológica deve pautar as 

premissas que se nutrem no seio da fé cristã: 

                                                      
193 SCHÜNGEL-STRAUMANN, Helen. Sobre a criação do homem e da mulher em Gênesis 1-3: 
reconsiderando a história e a recepção dos textos. In: BRENNER, Athalya (Org.). Gênesis a partir de uma 
leitura de gênero. São Paulo: Paulinas, 2000. p. 60-86 (aqui, p. 75). 
194 STRÖHER, 2004, p. 133.  
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No Reino de Deus, os princípios corruptores de dominação e subjugação serão 
superados. As pessoas não mais modelarão relacionamentos sociais ou religiosos, ou 
mesmo relacionamentos com Deus, de acordo com o tipo de poder que reduz as 
outras à servilidade.195  

 

Em Cristo, surge no horizonte uma nova humanidade. O novo rivaliza com o velho e 

quer/precisa vencer o peso deste. José Comblin lembra que as parábolas do Reino atestam a 

separação dessas duas realidades temporais somente no fim da história196. A despeito disso, à 

medida que se compreende o projeto divino articulado não apenas pelos textos genesíacos, 

mas pela totalidade das Escrituras, lutar contra a injustiça que se estabeleceu no entremeio 

deste desígnio é fazer coro com a voz divina. 

A Igreja cristã hoje reconhece que muitas das leituras defendidas ao longo de sua 

história não fizeram jus ao caráter libertário do Evangelho. É importante notar que, na 

estrutura sócio-política criticada pelas Teologias da Libertação, não apenas a condição 

humana daquele que é oprimido fica deformada, mas também a do opressor. Críticos 

afirmarão que o texto bíblico não traz uma avaliação das estruturas sócio-políticas. É preciso 

esclarecer que as tradições sobre Jesus, embora demonstrem interesse em classes e segmentos 

sociais desfavorecidos, não articulam explicitamente uma estratégia para mudança estrutural. 

As estruturas econômicas ou androcêntricas são implicitamente subvertidas, ainda que as 

pessoas envolvidas nesse processo não tenham pensado em termos de estruturas sociais. Se tal 

nomenclatura é moderna, o caráter insurgente para a mudança está presente não apenas nos 

relatos do Novo, mas também do Antigo Testamento. 

A aparente discrição do fermento evangélico para transformações sociais permitiu que 

as implicações efetivas da proclamação cristã pudessem ser ignoradas. Embora a Igreja não 

tenha historicamente negado a igualdade em Cristo de homens e mulheres, sancionou o uso de 

termos espirituais e escatológicos para interpretar tal igualdade e negligenciou a importância 

concreta dessa. Se as afirmações de dignidade e liberdade humanas carecem de realidade, 

logo se vê uma fé relegada à subjetividade e aos emocionalismos infrutíferos. Felizmente, 

contempla-se no horizonte histórico uma luz de esperança: 

 

A convergência androcêntrica do dado escriturístico e de sua interpretação clássica 
está se fragmentando em mil pedaços. A desaparição das estruturas patriarcais 
implica uma verdadeira revolução afetando toda a linguagem humana sobre Deus. 
Trata-se de uma mudança de paradigmas, mais profunda do que tudo o que já 
conheceu a história das doutrinas cristãs.197 

                                                      
195 RUETHER, 1993, p. 32. 
196 Cf. COMBLIN, 1985, p. 45. 
197 BÖRRESEN, apud GEBARA; BINGEMER, 1986, p. 75. 
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O discurso teológico acerca do humano, privado da perspectiva feminina por séculos, 

pode agora desenvolver-se de maneira integrada. Evidencia-se o outro lado da experiência 

humana: “... o lado daquela que pare, amamenta, nutre e daquela que se calou durante séculos 

para tudo o que se refere à Teologia.”198 

Evidentemente, o trabalho é árduo e moroso. Uma Hermenêutica Crítica Feminista 

tem diante de si muitos desafios. Uma leitura renovada e que encare a seriedade dos 

desdobramentos políticos do que se afirma teologicamente ganha urgência. Obviamente não 

existe apenas uma metodologia que compartilhe desse compromisso. Assumir um arcabouço 

teórico específico não significa afirmá-lo de modo absoluto, mas somente trazer às claras os 

procedimentos assumidos na tarefa. Embora o que segue se defina como uma análise 

feminista, em rigor não há métodos exegéticos especificamente feministas. Esses podem ser 

associados a opções feministas típicas. A autora Elisabeth Schüssler Fiorenza aplicou ao 

Novo Testamento os instrumentos da crítica histórica tendo em conta essa advertência. A 

originalidade da hermenêutica da autora não se encontra nos operadores em si, mas na 

maneira como foram utilizados e articulados com premissas teológicas específicas. O que se 

buscará em seguida é aplicar os passos metodológicos da autora sobre os textos cujo percurso 

histórico foi esboçado no primeiro capítulo: os relatos da criação e do pecado199. As facetas 

hermenêuticas propostas pela exegeta, experiência, dominação e lugar social, suspeita, 

avaliação crítica, proclamação, lembrança e atualização criativa, serão trabalhadas 

concomitantemente e não como etapas isoladas, fazendo-se assim justiça ao dinamismo 

inerente à vida, ao texto e à interpretação. 

3.1 Gênesis em foco – questões introdutórias 

 

Em todos os sentidos, debruçar-se sobre o texto de Gênesis é um grande 

empreendimento. A vastidão de comentários e de posições acerca de cada ínfimo detalhe 

textual impressiona. A produção acadêmica do século XIX se viu diante de informações até 

então desconhecidas e a atualização das teorias referentes às tradições, fontes e redação 

constituem um desafio até para o mais perspicaz estudioso. Entretanto, compreender bem a 

mensagem proposta por seu autor/redator200 não é uma tarefa meramente técnica. Certa dose 

                                                      
198 GEBARA, Ivone; BINGEMER, Maria Clara Lucchetti. A mulher faz teologia. Petrópolis: Vozes, 1986 (aqui, 
p. 15). 
199 Em contato via e-mail com a autora, confirmou-se que ela mesma jamais aplicou seu método sobre o texto em 
discussão. A despeito disso, ela defende a possibilidade de fazê-lo com as devidas adaptações.  
200 Um breve histórico da pesquisa acerca da autoria, fontes e datação dos relatos de Gênesis 1 e 2-3 se encontra 
em SKA, 2016. A significativa divergência no que se refere a essas questões enseja precauções. O conceito de 
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de simpatia para com o mundo do texto permite a apreensão mais acurada dos sentidos 

despertados em seus primeiros ouvintes e posteriormente, leitores. 

Fixar uma determinada aproximação ao texto bíblico como se essa fosse a única 

possível ou verdadeira significa desrespeitar a polissemia do texto que se constituiu em uma 

contundente força para a preservação e a atualização das Escrituras. Entretanto, algumas 

aproximações e condutas hermenêuticas se mostram como opções inviáveis quando se tem em 

mente a necessidade clara de uma nova antropologia presidindo as relações humanas. Entre 

tais aproximações inapropriadas, aponta-se a leitura literalista do texto. Hermenêuticas 

variadas encararam o mito adâmico por um viés literalista que compromete o propósito da 

simbologia:  

Há uma perda da dimensão simbólica na medida em que a complexa significação do 
símbolo é substituída por personagens concretas. O símbolo deixa de provocar a 
reflexão sobre a condição humana e passa-se então a combater, de certa forma, a 
própria condição humana.201 
 
 

Abordagens literalistas conservam os textos sob a aura de mistério, a partir da intuição 

de que essa seja a maneira apropriada de lidar com relatos sobre tempos imemoriais. 

Desprezando-se o gênero literário, emerge uma leitura apegada à comprovação histórica dos 

relatos. O que se consegue com esse procedimento é exatamente o oposto do esperado. O 

ambiente no qual se origina o texto perde toda sua importância, e o chão da vida se torna 

supérfluo para a compreensão de mitos que dizem muito mais acerca dos valores e das 

condições presentes do povo que os criou do que sobre um passado enigmático ou um futuro 

oculto conjetural. Dessa forma, antes de qualquer outro esforço, é preciso atentar ao gênero 

literário diante do qual a análise se posiciona. De modo geral, há um consenso quanto a isso. 

Exegetas de variadas posições alertam para o fato de que os relatos de Gênesis 1-3 não 

consistem em uma crônica dos primeiros dias da humanidade, nem mesmo uma alegoria 

(história fictícia assim apresentada), mas um mito. A ideia de mito assumiu contornos 

pejorativos durante o racionalismo do século XIX, entretanto essa nomenclatura não designa o 

fruto infantil da imaginação, mas a expressão do pensamento humano quando sua exposição 

não pode assumir configurações científicas nem descritivas. Trata-se de uma verdade que foi 

experimentada no grupo e, ao longo de muitas gerações, sofreu desenvolvimentos. Logo, não 

surpreende o fato de que os mitos são orientados para o coletivo em contraste com o modo de 

comunicação histórico, próprio de sociedades que são inclinadas ao indivíduo. O modo 

                                                                                                                                                                      
autoria da forma como se concebe hoje – um autor isolado da vida cotidiana que escreve sozinho sua obra – é 
deveras estranho à mentalidade comunitária e oral do Antigo Israel.  
201 GEBARA, 1989, p. 33. 
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simbólico, por meio do qual o mito se expressa, não foi adequadamente considerado na 

história da interpretação, o que anuviou, em grande parte, sua mensagem. 

A leitura literalista certamente labora em erro, mas cumpre ressaltar que a alternativa 

de tratar textos de origem como relatos míticos não implica um descolamento destes da vida, 

da realidade. Antes, por meio de seu caráter simbólico, busca-se atingir aspectos fundantes da 

presença do ser humano no mundo, considerando o lugar a partir do qual fala o autor. Nesse 

ponto, importa fazer a ressalva de que algumas das concepções presentes no texto não se 

referem à mentalidade do teólogo que registrou tal narrativa: 

 

Em sua exposição, ele se atém, muito antes, a uma tradição muito difundida e, a seu 
ver, venerável dos patriarcas e antepassados, que também é muito frequente no 
restante do Antigo Testamento [...]. Ela ocorre no Egito, na Babilônia, mas também 
com frequência em narrativas da criação de culturas primitivas. Para o narrador de Gn 
2-3, ela retrata o essencial do que ele próprio quer dizer com ela: que o ser humano 
recebe sua existência e sua forma de Deus e que todos os elementos que compõem o 
ser humano fazem parte da nossa terra.202 
 
 

A despeito do uso de tradições de outrora, o lugar e a época do autor permanecem 

relevantes para a compreensão do texto. Essa ponderação permite fazer jus à noção de que 

Deus não se revela no vácuo. Informações acerca da cultura geral e aquela especificamente 

religiosa iluminarão aspectos ora sombrios para leitores que estão separados por abismos 

variados do texto bíblico. Os autores sagrados não frequentavam uma espécie de vácuo 

cultural que os mantinha isolados das concepções circundantes. Eles reinterpretaram de 

maneira criativa símbolos das religiões cananeias, bem como do Oriente Próximo, 

articulando-os de modo revigorado dentro de um quadro de crenças específico. Esse 

fenômeno está presente em muitas culturas e é chamado por alguns exegetas de “princípio de 

também nós”, ou seja, o que se deseja estabelecer através dele é que também Israel possui 

relatos da criação e não precisa recorrer aos conhecimentos de outra nação.203 Sabe-se que 

pontos de contato entre os relatos bíblicos e a literatura mesopotâmica são recorrentes.  

Falar do contexto da redação dos textos em pauta, evidentemente, traz à baila a 

complexa questão da datação. Existe considerável divergência no que se refere à composição 

dos capítulos 1 e 2-3 de Gênesis. Alguns exegetas insistem em mantê-los separados por 

alguns milênios204, outros já apontam a necessidade de se fazer uma leitura canônica que os 

                                                      
202 CRÜSEMANN, 2009, p. 35. 
203 SKA, Jean-Louis. O canteiro do Pentateuco: problemas de composição e de interpretação. Aspectos literários 
e teológicos. São Paulo: Paulinas, 2016. p. 30-31. 
204 SKA, 2016, p. 33. Atribuição oriunda da exegese histórico-crítica que aborda tais textos separadamente por 
considerá-los pertencentes a diferentes camadas literárias. 
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perceba dentro de um contexto único, ou seja, tomando-os tais quais se apresentam ao invés 

de procurar analisar suas partes ou pré-formas reconstruídas.205 Isso não significa, entretanto, 

que se desconsiderem as diferentes camadas literárias no texto, mas sim que os detalhes de 

ambas podem se harmonizar e se complementar com vistas a um quadro geral e integrado, a 

despeito das diferenças evidentes entre os dois relatos. Infelizmente, essa prática pode 

facilmente mitigar o caráter libertário de um texto pelo tipo de arranjo feito com outro e fazer 

emergir algo como uma ideologia naturalizada. Aconteceria desse modo algo similar ao que 

ocorria nas leituras intertextuais dos Pais da Igreja. A despeito disso, não se pode negligenciar 

que alguns pontos são efetivamente compartilhados pelos relatos, permitindo articulação um 

pouco mais generalizada.  

A paridade desses relatos não se apresenta apenas em termos de eixos temáticos. 

Estudos mais recentes têm chamado a atenção para a proximidade da época de composição de 

ambos, embora partam de círculos completamente diferentes. A recepção atestada em textos 

do período helenístico tem sido um testemunho convincente do fato de que só foram 

conhecidos nessa época. Assim, assume-se como mais provável que os textos se localizem em 

período pós-exílico206. Considerando-se essas variáveis, os capítulos serão abordados ora 

separadamente para se dar atenção às diferenças do pano de fundo contextual presentes em 

cada um, ora de maneira articulada para se fazer jus àquilo para que convergem.  

Foge ao escopo deste trabalho traçar uma minuciosa exegese dos textos propostos. A 

apresentação seguirá formato temático. No primeiro capítulo desta dissertação, serão listadas 

as inferências interpretativas que Phyllis Trible acredita resumirem as dificuldades históricas 

com o texto de Gênesis. Esse conjunto de argumentos servirá como enunciação das reflexões 

desenvolvidas em cada parte do texto. Desse modo, aparecerá em cena uma teologia que se 

caracteriza como sistemática, dado que não se concentra em todas as especificidades 

exegéticas que o texto possui. Evidentemente, tais especificidades, na medida em que forem 

vitais à compreensão teológica proposta, serão pormenorizadas, pois não existe a 

possibilidade de construir-se uma mensagem ampla a despeito de seus detalhes. As 

informações privilegiadas seguirão o critério daquilo que compreende o conhecimento 

antropológico de modo amplo e feminino, de modo específico.  

 

3.1.1 Gênesis 1,26-27 

                                                      
205 CRÜSEMANN, Frank. Eva – A primeira mulher e sua “culpa”: uma contribuição a uma leitura sócio-
histórica canônica da proto-história. In: CRÜSEMANN, Frank. Cânon e história social: ensaios sobre o Antigo 
Testamento. São Paulo: Edições Loyola, 2009. p. 83-99 (aqui, p. 84, 88). 
206 SKA, Op. cit., p. 55. 
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26. Deus disse: “Façamos o homem à nossa imagem, segundo a nossa semelhança, e 
que ele submeta os peixes do mar, os pássaros do céu, os animais grandes, toda a 
terra e todos os animais pequenos que rastejam sobre a terra!” 27. Deus criou o 
homem à sua imagem, à imagem de Deus ele o criou; criou-os macho e fêmea. 

 
 

Integrante do Escrito Sacerdotal207, o capítulo 1 de Gênesis procura responder às 

concepções de criação refletidas na Babilônia, com especial atenção ao mito da criação 

mesopotâmico Enuma Elish. Repelindo-se a ideia de que Marduk seja o criador do mundo, o 

Deus de Israel é apresentado como aquele que cria inclusive os astros, considerados 

divindades em outras culturas. Seus autores são buscados entre as famílias sacerdotais, a elite 

de Jerusalém, o que se postula, dada certa insistência em estabelecer bases seguras para um 

calendário litúrgico, que seria o eixo para a organização do povo ao redor do Templo de 

Jerusalém pós-exílio babilônico.208 

O capítulo é de grande beleza. Muitos elementos poderiam ser discutidos e mesmo o 

recorte proposto já foi comentado à exaustão. Analisá-lo de um ponto de vista feminista é o 

diferencial que se espera construir. Ao afirmar tal metodologia, não se pretende dizer que o 

autor tenha preocupações dessa natureza em mente. Isso seria projetar sobre o texto uma 

demanda estranha ao seu horizonte. Antes, a percepção de que a obra do Gênesis possui 

desdobramentos políticos para a experiência das mulheres em todos os tempos e lugares 

requer que a aproximação agora realizada não mais despreze tais consequências. A verdade 

feminista não emerge da simples leitura do texto, mas exige uma postura de suspeita e 

avaliação crítica. Traduções, comentários e história da recepção precisarão ser revisitados 

pelo olhar feminista para que se possa averiguar o quão androcêntricos são e em que medida 

foram cooptados para funções patriarcais. Existe um grande apreço em torno de certas 

interpretações e o apego às mesmas poderá constituir obstáculo à honestidade das avaliações. 

Portadora da imagem divina, a humanidade se distingue dos demais seres criados. 

Nesse aspecto, convém notar que o escritor sacerdotal descreve somente os seres humanos 

como macho e fêmea, a despeito da reprodução ser uma realidade para as demais espécies. 

Assim, mencionar essa caracterização exatamente no momento em que diz da imagem divina 

é como dizer em que aspecto os seres humanos não são imagem de Deus. O conteúdo positivo 

dessa expressão não será explicitamente explorado pelo autor sacerdotal, restando a 

possibilidade de algumas inferências realizadas a partir do contexto. No que se refere à 

semelhança e imagem que compartilha com Deus, a distinção de gênero não é uma das 

                                                      
207 Designado com a sigla “P” (do alemão Priesterkodex, “código sacerdotal” ou Priesterschrift, “documento 
sacerdotal”) nos estudos especializados do Antigo Testamento; cf. SELLIN; FOHRER, 2007, §26. 
208 SKA, 2016, p. 57. 
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características que podem ser inferidas desta similitude. Ser macho ou fêmea não aproximaria 

alguém mais ou menos da semelhança divina. Desse modo, o pensamento que se estabeleceu 

ao longo da interpretação desse texto de que a mulher, dado seu sexo, não seria uma 

representante ideal para refletir quem é Deus ruiria completamente.  

Tal asserção derivou-se em grande medida da prática de se unir os diferentes relatos da 

criação do livro de Gênesis, submetendo um à lógica do outro. Dessarte, a alegada 

dependência da mulher em relação ao homem em termos biológicos e sociológicos faz-se 

derivar da afirmação de que a mulher é criada depois, a partir de e para o homem. Sendo a 

mulher uma parte do homem, seria sua semelhante e não do divino. Uma grave distorção 

aparece: a ideia de que apenas o masculino traduz quem é Deus. Androcentrismo e 

teocentrismo são assim nivelados. 

 

Tanto a estória hebraica do Gênesis quanto a estória platônica da criação de Timeu 
conservam reminiscências da ideia da matéria primordial como algo já existente que 
é ordenado ou moldado pelo Deus Criador. Mas agora isto se converte no pólo 
inferior na hierarquia do ser. Assim, a hierarquia de Deus-homem-mulher não 
apenas torna a mulher secundária em relação a Deus, mas também lhe dá uma 
identidade negativa em relação ao divino. Enquanto que o homem é encarado 
essencialmente como imagem do ego transcendente masculino ou de Deus, a mulher 
é encarada como imagem da natureza inferior, material.209 
 
 

Nem a masculinidade, nem a feminilidade nos tradicionais termos nos quais têm sido 

definidas revelam natureza humana inatamente boa, nem mesmo podem ser tidas como 

expressão do mal. Ambas representam maneiras diferentes pelas quais a humanidade se 

alienou de seu potencial original.210 Nesse ponto, empreender uma hermenêutica feminista da 

libertação significa dar atenção à lógica da dominação e do lugar social que se podem atestar 

na história da recepção. Os quadros interpretativos que emolduraram essa história, marcados 

por concepções dualistas, construíram o pensamento de que a mulher é imagem de Deus em 

sua alma racional, mas não em seu corpo sexuado feminino, afirmando-se o sexo masculino 

como teomorfo em sentido estrito. Muitas mulheres experimentaram, em relação a tal 

afirmação, o que Schüssler Fiorenza denomina de “dissonância cognitiva”211. Tal 

discordância se refere à distância vivenciada pelo indivíduo entre sua própria experiência e a 

posição que ocupa estruturalmente, diante da qual não pode exercer seu poder de escolha. 

Aquelas mulheres que assumiram os discursos acerca do feminino como sexo distanciado do 

                                                      
209 RUETHER, 1993, p. 51-52. 
210 Cf. Ibidem, p. 97.  
211 SCHÜSSLER FIORENZA, 2009b. O termo vem da psicologia e se o atribui à obra já clássica de 
FESTINGER, Leon. A Theory of Cognitive Dissonance. Stanford, CA, 1957. 
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divino se viram alienadas de sua potencialidade enquanto seres humanos e religiosos. “Como 

Eva, as mulheres trazem em seu corpo a memória de que foram formadas e formatadas a 

partir do corpo masculino, o qual torna-se modelo e protótipo de corpo social.”212 Semelhante 

dualismo despreza o fato de a totalidade da pessoa está envolvida em seus atos. Embora as 

descrições bíblicas listem aspectos do ser humano, essas descrições não autorizam a separação 

mecânica dos mesmos.  

A imagem andromórfica considerada expressão teomórfica por excelência é agora 

percebida e duramente criticada. Ruether é implacável ao nomear a fixidez de imagens 

masculinas de Deus como idolatria.213 São, no fim das contas, representações que, através de 

sua cristalização, embotam a multifacetada riqueza de Deus. A tradição da teologia apofática 

relembra a dessemelhança que existe entre Deus mesmo e as palavras utilizadas para referir-se 

a Ele. Assim, Deus é masculino e feminino, bem como não é feminino, nem masculino. 

Tais constatações levantam perguntas urgentes: A quem serve a interpretação 

misógina dos relatos da criação? Discursos públicos e grupos específicos foram protegidos? 

Existe da parte da Igreja interesse em absolver os contrassensos que ela mesma criou e 

reproduz em detrimento da justiça? O lugar social a partir do qual se pronunciam as 

interpretações verificadas na história da recepção, ao ser compreendido, faz desvelar também 

as estruturas que se retroalimentaram de semelhantes leituras. 

 

3.1.1.1 A imagem divina reduzida: Deus criou primeiro o homem, logo ele é superior 

O texto bíblico foi amordaçado por um sem número de leituras espúrias e os 

argumentos aduzidos de seu silêncio serviram com maestria às estruturas kiriarcais. A força 

libertária do capítulo 1 de Gênesis foi soterrada por leituras que o articularam com o capítulo 

seguinte. O simples fato de a mulher ter sido criada depois do homem no relato de Gênesis 2 

embalou muitos discursos em prol da suposta superioridade masculina. No primeiro capítulo 

de Gênesis, o ente criado não é o homem, mas um “ser terrestre”, sem determinação sexual. 

Os sexos não estão delimitados por funções diferentes neste primeiro momento. Trata-se da 

humanidade. 

 

Isso se aplica não só ao que se relata antes da criação da mulher, como as atividades 
do jardim (2,15); a proibição sobre a árvore do conhecimento (2,16 s.), que como se 
sabe não é repetida para a mulher e que ela, entretanto, conhece; a competência para a 
nomeação e sua validade perante Deus – mas também aos vereditos sobre o 
Adão/Homem em 3,17-19: a dureza do trabalho no solo amaldiçoado no suor do rosto 

                                                      
212 STRÖHER, 2004, p. 127. 
213 RUETHER, 1993, p. 61.  
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e o fato de que Adão retornar à ’adāmâh/terra do qual foi tirado outrora (2,7), ou seja, 
o destino da morte inevitável, tal qual como se exprime definitivamente na separação 
da árvore do conhecimento (3,22.24) – tudo isso significa traços fundamentais da 
condição humana que incluem a mulher.214 

 

 

Dada a urgência do debate hodierno feminista, as mais tradicionais traduções dos 

textos genesíacos têm sido objeto de longas revisões. Existe certa dificuldade intrínseca à 

diferença linguístico-cultural que separa as traduções ocidentais do modo de pensamento 

oriental. A língua hebraica não reconhece divisão entre abstrato e concreto. Todo concreto 

remete para além de si mesmo em um simbolismo maior. Mesmo os termos abstratos 

remetem a outros concretos. Por isso, termos antropológicos hebraicos tais como nefesh 

(alma) ou leb (coração) não encontram na tradição ocidental tradução correspondência plena. 

Agregada à dificuldade já presumida dentro dos processos de tradução, está a seleção 

androcêntrica presente neles. Termos como rehem (útero), notoriamente pertencente à 

experiência feminina e importante para a imagem bíblica do ser humano e de Deus, estão 

ausentes de muitas obras de antropologia bíblica.215 A própria polissemia da língua hebraica 

permite leituras diversificadas, obviamente não passando incólumes a um sem número de 

implicações antropológicas e sendo por isso muitas vezes articulada de modo a comprometer 

o sentido do texto e seu caráter libertário. 

Na percepção de Frank Crüsemann, o uso linguístico da palavra “homem” em trechos 

do relato da criação, que na verdade implicam a humanidade, eleva o gênero masculino a 

pretenso status de neutralidade. Com a agregação de outras características deste texto, como o 

propósito de se criar a mulher como ajuda para o “homem” e o domínio relatado como 

punição ao pecado se “produz aquela imagem, solidamente patriarcal, da posição secundária 

da mulher, imagem que a teologia tradicional finalizou e com a qual a hostilidade à mulher se 

relaciona até hoje especialmente na igreja.”216 Para se desviar dessa predisposição, a tradutora 

e filóloga Mary Korsak217 utiliza o termo it, pronome neutro do inglês substituindo him, 

pronome masculino. Esse artifício faz eco à antiga tradição judaica que trata o ser-do-solo 

como um ser andrógino. A primeira vez que o macho apareceria como ser individualizado 

sexualmente falando seria quando da criação da mulher218:  

                                                      
214 RUETHER, 1993, p. 86. 
215 Cf. SCHOTTOFF; SCHROER; WACKER, 2008, p. 154. 
216 CRÜSEMANN, 2013, p. 83-84. 
217 KORSAK, Mary Phil. Um novo olhar sobre o Gênesis. In: BRENNER, Athalya (Org.). Gênesis a partir de 
uma leitura de gênero. São Paulo: Paulinas, 2000. p. 43-59 (aqui, p. 44). 
218 Essa também é a opinião do ocupante da cadeira UNESCO de Estudos de Tradução e Comunicação 
Intercultural em 2014, Aleksander Gomola. GOMOLA, Aleksander. The Myth of the Creation of Woman in 
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Elohim disse 
Faremos um ser-do-solo (Adão) 
à nossa imagem, conforme nossa semelhança 
Que eles governem os peixes do mar 
as aves dos céus, o gado, toda a terra 
Elohim criou o ser-do-solo à sua imagem 
criou-os à imagem de Elohim 
macho e fêmea ele os criou 
Elohim os abençoou 
Elohim disse a eles 
Sede fecundos, crescei, enchei a terra, submetei-a 
Governem os peixes do mar, as aves dos céus 
todo animal que rasteja sobre a terra.219 

 
 

Ela afirma que tendo em vista que a palavra por vezes se refere ao representante da 

humanidade e outras a um homem, pai de Caim e Abel, esta transição precisa ser realizada no 

momento certo. Pistas dentro do próprio texto guiarão o leitor para essa mudança. Se a 

tendência androcêntrica conduzir a que o termo seja traduzido sempre por “homem”, a 

mensagem será inevitavelmente falsificada. O versículo 26 traz “nós” e “nosso” para fazer jus 

à pluralidade divina. Assim, a natureza da pluralidade humana está claramente atestada no 

“eles” do versículo 26 e, em 27, “macho e fêmea [ele] os criou”. Os aspectos masculino e 

feminino são confirmados a seguir em 1,28, quando Elohim diz de sua fecundidade. A 

tendência masculinizante das traduções pode ser averiguada, por exemplo, em versões que 

trazem o seguinte texto no versículo 26: “Domine ele (não eles) os peixes do mar”. É 

importante salientar que a criação como macho e fêmea que só posteriormente proclama sua 

vocação de domínio exclui automaticamente a fêmea do domínio do macho, uma vez que 

ambos encabeçam a tarefa. 

Ainda que o primeiro ente criado não fosse encarado como andrógino ou assexuado, 

nota-se que, tendo sido criado de forma derivada do solo, em relação a este nunca foi 

colocado como inferior. O jogo de palavras presente na similaridade dos termos “terra” e “ser-

terrestre” em hebraico denotam intimidade, guardando ainda certa medida de diferenciação.220 

                                                                                                                                                                      
Genesis 2:18-23 and its Possible Translations – the Consequences for Christian Anthropology. Studia 
Religiologica, Kraków, v. 47, n. 2, p. 77-88, set. 2014. Disponível em: <www.ejournals.eu/Studia-
Religiologica>. Acesso em 01 ago. 2018. 
219 KORSAK, Loc. cit. O texto aqui está apresentado em formato de poesia que cuida de dividir o texto 
tradicional em várias linhas para ecoar os ritmos falados do texto hebraico. Dividir o texto dessa forma também 
permite perceber melhor a maneira como se organiza o conteúdo dentro do pensamento hebraico, fazendo suave 
progressão à medida que novos elementos vão sendo acrescentados ao texto. “Ser-do-solo” é, segundo a filóloga, 
uma tradução que faz jus ao elo sonoro que vincula ’ādām a ’adāmâh. Nos primeiros 5 capítulos a palavra ’ādām 
ocorre 28 vezes e ’adāmâh, 16. 
220 BECHTEL, Lyn M. Repensando a interpretação de Gênesis 2,4b-3,24. In: BRENNER, Athalya (Org.). 
Gênesis a partir de uma leitura de gênero. São Paulo: Paulinas, 2000. p. 87-130 (aqui, p. 127). 
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Em relação ao restante da criação, a humanidade também foi criada por último, sendo, 

entretanto, considerada o clímax da obra divina. Conquanto pareça minúcia desnecessária a 

atenção às virtuais problemáticas advindas da tradução de uma ou outra palavra no texto 

global, muitas implicações antropológicas desastrosas derivam da desatenção ao fato que 

aquilo que é dito e estabelecido a respeito de Adão o é também acerca de sua mulher. 

O discurso acerca da imagem e da semelhança divinas possui desdobramentos 

diversos. Como se demonstrou, o âmbito da antropologia possui transversalidades variadas, 

inclusive no que se refere à soteriologia. A asseveração da superioridade masculina elevou o 

masculino ao status de um padrão a ser imitado. Houve períodos em que a salvação das 

mulheres foi concebida como possibilidade apenas pela aniquilação de características 

femininas, tendo em vista a caracterização de Deus como andromorfo. É preciso tomar a sério 

a intuição de Ludwig Wittgenstein de que o nosso vocabulário molda os mundos possíveis. A 

mudança linguística é vital: se homem e mulher são teomórficos, a Deus não se pode mais 

remeter através de linguagem andromórfica. Como bem coloca Schüssler Fiorenza, “como se 

pode corrigir a tradição masculina da linguagem e do ritual de D**, de modo que nós, don/ne, 

possamos compreender-nos como manifestações paradigmáticas da Imagem Divina?”221 

A antropologia entornada dessa reflexão é, sobretudo, dignificante para as mulheres, 

tratadas por longo período como seres distanciados da divindade. Mais do que isso, a teologia 

a que se leva atinge nova amplitude dada sua abertura a uma nova linguagem e arcabouço de 

imagens para pensar Deus. A boa nova que se mostra nesse ponto precisa ser anunciada. Nos 

termos de Schüssler Fiorenza, a hermenêutica da proclamação se apropriará de textos como 

Gênesis para anunciar o caráter libertário da mensagem bíblica, não ignorando a importância 

teológica da Bíblia para a formação da mentalidade de mulheres cristãs, como de resto para a 

sociedade, pois ainda erige seus fundamentos em tradições religiosas. O que surge mediante 

uma proclamação de tão grande impacto é a possibilidade de uma experiência com Deus que 

não mais reitera as opressões sociais nas quais se vive, mas fornece a chave para lutar contra o 

estado de coisas. Para Ruether, 

  

o encontro libertador com Deus/a é sempre um encontro com nosso eu autêntico, 
ressuscitado de debaixo do eu alienado. Ele não é experimentado contra, mas em e 
através de relacionamentos, curando nossa relação quebrantada com nosso corpo, 
com as outras pessoas, com a natureza.222 
 
 

                                                      
221 SCHÜSSLER FIORENZA, apud GREEN, 2005, p. 99. 
222 RUETHER, 1993, p. 65.  
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Dialogando com a teologia de Karl Rahner, Johnson aduz argumentos essenciais nesse 

quesito223. A experiência de Deus não está disponível de maneira direta, mas sempre 

intermediada. Como sugere J. Comblin, “quem busca o absoluto puro, condena-se ou a fugir 

deste mundo, ou a viver de ilusões.”224 A mudança histórica da pessoa consiste em uma entre 

outras formas de experimentação do divino. O conhecimento de Deus não é uma realidade 

que se viva de modo abstrato; ele se mostra como uma dimensão mais profunda de cada 

experiência pessoal, como o amor, a solidão ou a morte. Se existe tal ligação entre o ser 

humano e o divino, qualquer alteração na esfera das experiências humanas acarretará 

desdobramentos para a outra. Nas palavras de Johnson, “o desenvolvimento pessoal do 

próprio eu constitui também o desenvolvimento da experiência de Deus; a perda da identidade 

pessoal vem a ser também a perda da experiência de Deus. Ambas são dois aspectos de uma 

única e mesma história da experiência.”225 Torna-se, portanto, mister aperceber-se de que a 

supressão de condições humanas dignas básicas gera formas de alienação na experiência 

religiosa. 

Quanto ao que significa ser imagem e semelhança de Deus, se a questão do sexo se 

torna irrelevante, notar-se-á que as diferenças socioeconômicas também o são. Ser imagem e 

semelhança divina faz cisão entre a humanidade e os outros seres, pois tudo o mais é criado 

segundo sua espécie. Nesse sentido, não há espécies dentro do gênero humano.226 Em uma 

comparação com textos mesopotâmicos, descobre-se que a imagem divina era privilégio de 

classes sociais específicas. Em uma carta endereçada ao rei da Assíria, Asaradon, pode-se 

constatar tal verdade: “Um homem [livre] é como a sombra de um deus; um escravo é como a 

sombra de um homem [livre], mas o rei, ele é semelhante à imagem de Deus.”227
 

A hierarquia social é item vital na consideração acerca da posse da imagem divina no 

Antigo Oriente. Na contramão dessa noção, o texto bíblico democratiza tal status de forma 

notavelmente inusitada para a época e culturas circundantes. Reiterando a dignidade humana 

intrínseca, o capítulo 9 do Gênesis justificará um tratamento sagrado da vida, o 

compartilhamento da imagem e semelhança divina sem distinções. 

Quando se reivindica dignidade para a pessoa humana, não há como excluir seu corpo 

dessa exigência. Em se tratando da experiência vivenciada em países em desenvolvimento, 

não se podem negligenciar as consequências efetivas dos discursos dualistas. São os corpos 

                                                      
223 Cf. JOHNSON, 1995. 
224 COMBLIN, 1985, p. 50. 
225 JOHNSON, Op. cit., 103. 
226 SKA, 2016, p. 62. 
227 PFEIFFER, apud SKA, 2016, p. 63. 
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dos menos favorecidos que são vilipendiados no processo de se enaltecer facetas imateriais. 

Há que se perguntar a quem serve um discurso tão desencarnado. Para Comblin,  

 

Foi o dualismo da teologia que permitiu que os teólogos pudessem com tanta 
facilidade justificar a tortura praticada pela Inquisição, ou a escravatura praticada 
universalmente, ou a redução dos índios a uma condição de servos como fizeram 
ainda no século XVI tantos teólogos. Somente foi possível, porque, para eles, o 
corpo não era realmente o homem. Torturar o corpo, tirar a liberdade do corpo podia 
justificar-se porque o corpo ficava de certo modo exterior à pessoa humana, como o 
seu instrumento.228 
 
 

Procario-Foley e Abraham são cirúrgicas ao afirmar que “... toda resistência à bondade 

de nosso eu multifacetado torna-se o local de uma possível fratura.”229 É notório que o 

androcentrismo não apenas torna o homem normativo de modo a invisibilizar as mulheres, 

mas corrompe todos os relacionamentos dialéticos de bom/mau, natureza/graça, corpo/alma, 

Deus/natureza pensando-os a partir de uma polarização binária: masculino e feminino.230 Em 

algumas vertentes religiosas231, o corpo é tratado como mero acessório da alma/espírito. Isso 

estimula o tratamento equivocado a todas as configurações materiais da existência. A 

personalidade é completamente alienada dos aspectos corporais, como se o jeito de ser de uma 

pessoa não fosse perpassado pela maneira como gesticula, se posiciona e utiliza sua 

linguagem corporal de modo geral. “Na tradição judaico-cristã, o corpo é demasiado precioso 

para poder ser reduzido a utensílio descartável. Para ela, é inconcebível a existência humana 

incorpórea. Esperança pós-mortal articula-se necessariamente como ressurreição do corpo.”232 

Humana é a pessoa alinhada com o destino que Deus lhe reservou: ser imagem dele, em toda 

a dignidade e liberdade implicadas. O ser humano é criatura de Deus com toda a sua 

existência. Por isso, Deus não tem a ver só com a “alma”, mas do mesmo modo com o corpo. 

Uma valorização maior do espiritual ou ideal frente ao carnal ou material não tem fundamento 

na fé da criação.233 

 

3.1.2 Gênesis 2,4-25 

4. Este é o nascimento do céu e da terra quando da sua criação. No dia em que o 
SENHOR Deus fez a terra e o céu, 5. não havia ainda sobre a terra nenhum arbusto 

                                                      
228 COMBLIN, 1985, p. 82.  
229 ABRAHAM, Susan; PROCARIO-FOLEY, Elena (Orgs.). Nas fronteiras da teologia feminista católica. São 
Paulo: Editora Santuário, 2013 (aqui, p. 23) 
230 Cf. RUETHER,1993. p. 38.  
231 Correntes espíritas e hindus, dado o pensamento reencarnacionista, são citadas como exemplificação desta 
afirmação. Cf. BRAKEMEIER, Gottfried. O ser humano em busca de identidade: contribuições para uma 
antropologia teológica. São Leopoldo: Sinodal; São Paulo: Paulus, 2002 (aqui, p. 183). 
232 BRAKEMEIER, 2002, p. 185. 
233 WESTERMANN, 2013, p. 35. 
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do campo e não havia ainda germinado nenhuma erva do campo, pois o SENHOR 
Deus não havia feito chover sobre a terra e não havia homem para cultivar o solo; 6. 
mas um fluxo subia da terra e irrigava toda a superfície do solo. 7. O SENHOR Deus 
modelou o homem com o pó apanhado do solo. Ele insuflou nas suas narinas o 
hálito da vida, e o homem se tornou um ser vivo. 8. O SENHOR Deus plantou um 
jardim em Éden, a oriente, e nele colocou o homem que havia formado. 9. O 
SENHOR Deus fez germinar do solo toda árvore de aspecto atraente e bom para 
comer, a árvore da vida no meio do jardim e a árvore do conhecimento do que seja 
bom ou mau. 10. Um rio corria de Éden para irrigar o jardim; dali ele se repartia 
para formar quatro braços. 11. Um deles se chamava Pishon; é ele que rodeia toda a 
terra de Havilá, onde se encontra o ouro 12. – e o ouro dessa terra é bom – assim 
como o bdélio e a pedra de ônix. 13. O segundo rio se chamava Guihon; é ele que 
rodeia toda a terra de Kush. 14. O terceiro se chamava Tigre; ele corre a oriente de 
Assur. O quarto rio era o Eufrates. 15. O SENHOR Deus tomou o homem e o 
estabeleceu no jardim de Éden para cultivar o solo e o guardar. 16. O SENHOR 
Deus prescreveu ao homem: “Poderás comer de toda árvore do jardim, 17 mas não 
comerás da árvore do conhecimento do que seja bom ou mau, pois desde o dia em 
que dela comerdes, tua morte estará marcada.”18. O SENHOR Deus disse: “Não é 
bom para o homem ficar sozinho. Quero fazer para ele uma ajuda que lhe seja 
adequada.”19. O SENHOR Deus modelou do solo todo animal dos campos e todo 
pássaro do céu, que levou ao homem para ver como ele os designaria. Tudo aquilo 
que o homem designou tinha o nome de “ser vivo”; 20. o homem designou pelo seu 
nome todo gado, todo pássaro do céu e todo animal dos campos, mas para si mesmo 
o homem não encontrou a ajuda que lhe fosse adequada. 21. O SENHOR Deus fez 
cair num torpor o homem, que adormeceu; tomou uma das suas costelas e voltou a 
fechar a carne no lugar dela. 22. O SENHOR Deus transformou a costela que tirara 
do homem em uma mulher e levou-a a ele. 23. O homem exclamou: “Eis, desta vez, 
o osso dos meus ossos e a carne da minha carne! Ela se chamará humana, pois do 
humano foi tirada.”24. Por isso o homem deixa seu pai e sua mãe para ligar-se à sua 
mulher, e se tornam uma só carne. 25. Ambos estavam nus, o homem e sua mulher, 
sem sentirem vergonha um do outro. 
 

 

Se o capítulo 1 de Gênesis procura responder ao desafio externo da cultura babilônica, 

o segundo relato da criação e o relato da perda do paraíso respondem ao capítulo 1. A 

sugestão crítica atual é que esses capítulos, com exceção de pequenos acréscimos, constituem 

um texto unificado. As tensões de conteúdo podem ser compreendidas à medida que se 

estudam técnicas narrativas características dos contos bíblicos.234 Como pano de fundo da 

construção do texto, alude-se à reação daqueles que ficaram no país de Judá durante o exílio, 

no sentido de demonstrar que o povo da terra também possuía tradições sobre a criação e isso 

sem a necessidade de recorrer a uma “teologia importada” da Babilônia. O estilo da narrativa 

é mais popular; sua linguagem não possui o polimento presente em Gênesis 1. No que se 

refere à sua ênfase, nota-se que as noções cosmológicas cedem lugar a percepções mais 

antropomórficas.  

Dadas as diferenças significativas em relação às preocupações que nutrem os relatos 

Sacerdotal e Javista, fica evidente que a sincronização de ambos possui limites. A despeito 

das convergências, eles certamente se apresentam como versões concorrentes da criação do 

                                                      
234 SKA, 2016, p. 51. 
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mundo. O primeiro homem de Gênesis 2 é um agricultor e Deus está atento às necessidades 

relativas à sua subsistência. Aqui, o narrador precisa criar todos os elementos que serão 

necessários à narrativa. Nada está pronto e é a esse soerguimento que o leitor assiste. Surge o 

primeiro personagem e seu ambiente, mas apenas isso não é suficiente para compor uma ação 

dramática. A dificuldade de se encontrar um personagem para a ação é superada em seguida 

com a criação da mulher. O cenário seguirá tranquilo até a inserção de um elemento 

perturbador: a serpente.235 

Novamente, se o contexto não for perdido de vista, notar-se-á que Deus divide a 

criatura humana a fim de fazer surgir dois indivíduos: homem (’iš) e mulher (’iššah). É 

interessante notar que os mitos orientais desconhecem narrativas acerca da criação de 

mulheres de modo exclusivo.236 Antes desse momento, a criatura era indiferenciada no que se 

refere ao sexo, sendo assexuado (nem macho, nem fêmea) ou andrógino (tanto macho, como 

fêmea).237 

 

3.1.2.1 Deus criou a mulher para o homem, logo ela só possui existência derivada 

O sentido da palavra şēla‘, traduzida na maioria das versões como “costela”, é uma 

interessante ponte para a hermenêutica da experiência e da lembrança que recupera a história 

das mulheres. Korsak238 assinala que, em quaisquer outros lugares em que apareça na Bíblia, 

essa palavra será traduzida como “lado”. Apenas neste texto, a palavra “costela” é inserida. 

“Lado a lado” é uma conotação mais positiva no que diz respeito à criação e à atuação das 

mulheres. Aqui, não se trata apenas de Eva, mas da memória recuperada das mulheres 

israelitas, cuja realidade se deixa entrever de modo indireto. A atenção agora se dirige à vida e 

ao mundo das mulheres.  

Carol Meyers, valendo-se de descobertas realizadas no âmbito da história social, trará 

importantes esclarecimentos sobre o chão da vida no qual possivelmente esse texto foi 

gestado. O trabalho nas regiões montanhas da Palestina foi tal que os esforços de todos seriam 

indispensáveis, dada a dura demanda dos pioneiros israelitas. Tal situação traria certo 

equilíbrio no que se refere aos papéis de gênero culturalmente constituídos. Os papéis 

masculinos envolveriam ocasionalmente a milícia, tarefas relativas ao estabelecimento 

primário, como cavar cisternas e limpar a terra, agricultura de arado e atividades de 

horticultura que exigissem maior tempo. Os papéis femininos incluiriam a maternidade, 

                                                      
235 Idem, p. 57.  
236 SCHÜNGEL-STRAUMANN, 2000, p. 76. 
237 Cf. SIMKINS, 2004, p. 232. 
238 KORSAK, 2000, p. 55.   
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tarefas domésticas e contribuições em atividades de subsistência, tais quais cultivar árvores, 

vinícolas e jardins. Assim, pelo menos durante certo tempo, as mulheres assumiram as 

atividades produtivas juntamente com as exigências de um alto índice de nascimentos.239  

A memória das mulheres israelitas se faz presente na tessitura do relato. A lembrança 

é primordial dentro da tarefa hermenêutica feminista, tendo em vista que o proprietário da 

memória tem em suas mãos o poder. A pretensa invisibilidade social e, portanto, criativa a 

que se quis legar as mulheres durante a história da interpretação desse texto, ao se alegar 

apenas o masculino como “imagem” ou como aquele que “domina” a terra, é rechaçada pela 

presença ativa das israelitas. A história não pode ser encarada como “continuação 

atualizante”. Ela certamente é instrumento e espelho das estruturas que estão estabelecidas, se 

mostrando como “protótipo histórico” e não como “arquétipo mitológico”. Existe assim, uma 

retratação da autoimagem do grupo para quem se escreve. Assumindo que a construção da 

história é um intrincado jogo de poderes, devolver às mulheres, não apenas israelitas, mas a 

todas as mulheres que se olham através do espelho desse texto, a memória de sua atuação na 

construção do mundo é fornecer-lhes uma fonte de energia para a subversão de 

argumentações que afirmem sua existência apenas como derivação. A potencialidade de um 

ser humano envolve mais do que meramente existir; presume a história que este pode 

construir a partir do ambiente que o cerca, o trabalho que pode desenvolver com todos os 

benefícios e as dificuldades que lhe sejam próprias.  

Outro elemento indireto, mas igualmente importante para a correção da noção de 

suplementaridade que paira sobre o feminino é a adequada interpretação da imagem do 

cultivo do jardim. Em leituras variadas, convencionou-se compreendê-la como referente ao 

trabalho de natureza braçal tão somente. Westermann sugere que, embora o termo remeta de 

maneira primária à agricultura, pode ser compreendido como todo tipo de trabalho humano, 

diluindo a pseudo-hierarquia entre trabalho intelectual e físico240, muito presente nas culturas 

ocidentais. Dessa forma, toda a construção cultural reme a Deus sua origem. Esse dado é vital 

para a percepção teológica acerca da construção da história, bem como para diluir o dualismo 

que se instaurou no tratamento das diferentes facetas componentes da realidade. Tal dualismo 

em muitos momentos será articulado em termos de gênero e penderá de maneira ruinosa para 

denegrir as contribuições femininas à sociedade, inferindo seu trabalho como secundário 

diante do importante trabalho masculino. 

                                                      
239 MEYERS, 2000, p. 140. 
240 WESTERMANN, 2013, p. 36.  
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A obra criativa realizada a partir de um elemento de certo modo periférico do corpo, a 

costela, poderia sugerir o caráter coadjuvante da mulher, como se esta fosse similar a um 

acessório. Tal postulado levanta questionamentos: O que o texto faz àquelas pessoas que, 

através de uma leitura intuitiva deste e da conseguinte naturalização de seus enunciados, se 

submetem ao seu mundo de visões e valores? Quantos pressupostos antropológicos 

deturpados foram inferidos de semelhantes leituras? “Mulheres não são simplesmente 

esquecidas; a espécie feminina é simplesmente compreendida como um caso excepcional da 

espécie masculina ‘humanidade’, enquanto a história de homens é definida como história 

geral.”241 Dentro desse horizonte de percepções, estar conectada ao masculino foi e ainda é o 

meio mais eficiente para se ver validada socialmente. Entretanto, pensar-se à luz do desejo, 

aprovação e entendimento alheio, pode trazer consequências funestas para a percepção de si 

mesmo e, consequentemente, estruturar um modo de ser/estar no mundo que se presta à 

objetificação de outrem. Note-se que a imagem referente à mulher promovida pela 

antropologia filosófico-teológica é muito mais prescritiva do que descritiva.  

A literatura cuidou de promulgar interditos sobre o comportamento feminino e a fala 

de mulheres acerca de si mesmas acabou como um tipo anedótico de burburinho oposto ao 

conhecimento dito oficial. O resultado do menosprezo às diferenças que está presente na 

prática da objetificação é a pretensa universalização do conceito “mulher”, como se este 

pudesse ser compreendido em um inventário de características básicas. Indivíduos específicos 

podem, dessa forma, ser aproximados ou distanciados daquilo que se concebe como 

“feminilidade”. O discurso em torno da “identidade” infelizmente acaba por servir ao 

nivelamento das particularidades. A tônica sobre a igualdade deve resguardar a noção de 

correspondência em termos de dignidade e usufruto da liberdade. O fazer teológico que parte 

da própria mulher e que lhe permite dizer de sua experiência se apresenta como subversão de 

conceitos totalizantes e sem rosto, além de retomar a importante vocação criacional da 

responsabilidade e poder de decisão242, rejeitando a posição existencial de uma massa informe 

a ser modelada pela fala e expectativa alheias.  

Na tentativa de oferecer uma leitura mais equânime, chave interpretativa da 

complementaridade foi sugerida. A despeito de alguma contribuição de valor, atesta-se um 

tipo de articulação que oferece velhas ideias sob novo verniz. Karl Barth, importante teólogo 

protestante do século XX, propunha que a complementaridade se encarregava de exprimir a 

                                                      
241 BOCK, apud SCHOTTOFF; SCHROER; WACKER, 2008, p. 162. 
242 WOLFF, Hans Walter.  Antropologia do Antigo Testamento. São Paulo: Hagnos, 2007. p. 246. 
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imagem divina. Desse modo, reiterava-se a importância do casamento para a dignificação 

feminina, porém com a exclusão das pessoas solteiras da vocação enquanto imagem divina. 

 

Essa pseudocomplementaridade não serve senão para garantir o domínio masculino. 
Fica velado no uso deste termo que o complemento é um tipo de apêndice do qual se 
pode renunciar, este pode vir a ser unicamente um acessório, tal qual a questão da 
mulher tem aparecido em várias discussões teológicas à margem das temáticas tidas 
como principais. De modo que as mulheres precisam sair desse estado subalterno no 
qual a história e os costumes as aprisionaram com a zelosa colaboração dos sábios e 
das religiões.243 
 
 

Não há necessidade de escolher entre igualdade ou complementaridade. Em termos 

humanos e de direitos derivados desta condição, homem e mulher são iguais. Entretanto, 

macho e fêmea são maneiras complementares e diferentes de ser gente.244 Isso não quer dizer 

que a natureza humana esteja dividida entre os sexos. Ambos são inteiramente humanos. 

Wolff afirmará que “durante o sono profundo do ser humano, a mulher é formada e só é 

levada ao ser humano como pessoa completa em si.”245 A estereotipia de gênero tem 

associado partes diferentes do que seja o ser humano a mulheres e homens. Obviamente, na 

escala hierárquica das capacidades humanas, aquelas consideradas inferiores serão atribuídas 

ao feminino. A integração das capacidades humanas rumo à sua plenitude requer que, mesmo 

dentro da esfera intelectual, se integrem modos relacionais de pensamento e capacidades 

racionais.  

No âmago de todas essas complexas e introjetadas noções acerca das possibilidades 

femininas, a hermenêutica da proclamação cuidará de averiguar os aspectos interpretativos 

utilizados de forma desumanizante para as mulheres, a fim de que desapareçam da 

proclamação cristã aqueles textos que reiteram um estado opressivo de coisas. Deve-se 

caminhar rumo a uma antropologia que rechace as hierarquias supostamente baseadas em 

condições ontológicas. Até mesmo a alusão à categoria da Sabedoria precisa ser criticamente 

avaliada. Identificar um lado feminino de Deus seja com o Espírito Santo ou com a Sabedoria, 

em muitos momentos, apenas torna velada a resistência no sentido de que o símbolo da 

soberania divina por excelência permaneça referenciado de modo masculino. “Lado a lado”, 

entre outros elementos do texto, remete à igualdade antropológica tão necessária às discussões 

acerca da humanidade. Dizer de uma construção histórica desta forma remete à importância 

do outro. É notável que a narrativa da criação presente no texto de Gênesis não aborde o ser 

                                                      
243 SCHMITT-PANTEL, 2003, p. 145. 
244 Cf. BUTLER, Sara. Embodiment: Womem and Men, Equal and Complementary. In: JOHNSON, Elisabeth 
A. (Ed). The Church Women Want. New York: Crossroad, 2002. p. 35-44. 
245 WOLFF, 2003, p. 263. 
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humano apenas em si mesmo, mas na amplitude de suas relações existenciais. Uma 

antropologia da relacionalidade se opõe à dominação sobre a terra (’adāmâh) como 

autorização para a devastação. A relação não está posta apenas entre os seres humanos, mas 

entre estes e o meio ambiente. Não apenas a terra, mas a mulher esteve sob tal poderio. A 

relação alardeará o inegável. Os conflitos não podem ser superados na solidão. O fechar-se 

sobre si mesmo não constitui em nada oportunidade para transformação e amadurecimento. A 

fraternidade humana é efetivamente o projeto pretendido pelo Criador.   

 

Humanidade redimida, reconectada com a imago dei, significa não só recuperar 
aspectos de nosso potencial psíquico pleno que foram reprimidos por estereótipos 
culturais relativos aos sexos; significa também transformar a maneira pela qual se 
fez com que essas capacidades funcionassem socialmente.246 
 
 

Na percepção popular, repousa a noção de que o feminismo quer enaltecer o feminino 

em detrimento de seu oposto, o masculino. Tal percepção, que se pode referir com mais 

exatidão pelo termo “femismo”, não reflete o objetivo primário dos movimentos que se 

orientam por impulsos feministas. A compreensão radical de que mulheres são pessoas em 

toda a amplitude do termo em nada deve denegrir essa condição em outros, pois o patriarcado 

não se refere ao domínio de todos os homens sobre as mulheres, mas de alguns homens sobre 

todas as mulheres e sobre uma parcela de homens. A ênfase na autonomia feminina busca 

salvaguardar as mulheres daquilo que se apreende como opressão: tudo o que impede sua 

busca como pessoas responsáveis e não a opor-se aos esforços humanos construídos na 

parceria homem-mulher. 

 

3.1.2.2 O homem dá nome à mulher, o que lhe confere poder sobre ela  

A dinâmica da nomeação foi compreendida durante longo tempo como sinal de 

dominação humana sobre os animais e, posteriormente, sobre a mulher247. Entretanto, situando 

a ação em seu respectivo contexto, o que está em questão é a capacidade de discernimento 

daquele que nomeia dentro da busca por uma auxiliar que corresponda à criatura humana. 

Nomeando os animais, o ser humano pôde perceber quais seres seriam ou não compatíveis 

com ele mesmo, restando por fim a conclusão da solidão.248 No que se refere à mulher, as 

palavras com as quais o homem a recebe são uma exclamação de surpresa agradável ao 

                                                      
246 RUETHER, 1993, p. 99. 
247 Visão popularizada por Gerard Von Rad. Cf. SIMKINS, 2004, p. 231. 
248 Cf. SIMKINS, Op. cit., p. 232. 
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descobrir na mulher uma companheira.249 O homem não precisa ser instado para a nomeação 

feminina; faz a diferenciação entre ele e a criatura posta diante de si tão logo a contempla. Ao 

assinalar a diferença entre si e a mulher, o faz em termos que permitem entrever a profunda 

similaridade e correspondência entre os dois. O texto como tal não permite a inferência da 

autorização para dominar sobre a mulher. Sua sequência talvez trará material mais 

problemático ao manejo libertário e crítico feminista. 

 

3.1.2.3 O homem deixa a família do pai para constituir outra unidade patriarcal 

Não existe na perspectiva global do Antigo Testamento um termo para designar a 

instituição do matrimônio. Via de regra, o homem e a mulher são alocados na esfera da 

família, constituída, em geral, de quatro gerações.250 Em geral, a mulher entra na comunidade 

de moradia da família do homem, mas outras disposições se mostram possíveis.251 A 

continuidade da casa paterna é uma preocupação da sociedade da qual se origina o texto e não 

pode ser negligenciada, se o desejo for da compreensão adequada e cabal do texto. Os textos 

de Gênesis estão ambientados em sociedades patriarcais, assim os valores próprios dessas 

sociedades serão constantemente entrevistos no texto em análise. A despeito disso, ressaltar a 

unidade de uma só carne solapa o argumento da suposta superioridade masculina a que os 

esforços de diferenciação de gênero, por vezes, conduzem. A dissimetria que caracteriza 

muitos desses enlaces, e não somente a união, é o verdadeiro problema. Longe de afirmar 

como autorizado o domínio por parte do masculino na estrutura do casamento, o texto levanta 

reflexões em torno da maneira como o convívio de ambos reflete a verdade de que são uma só 

carne. A crítica do lugar social aplicada a este relato velará para problematizar a injustiça que 

se perpetuou na estrutura matrimonial ontem e hoje. Se o matrimônio foi instrumento de 

tutela, inclusive jurídica, há que se problematizar se semelhante prática reflete a profunda 

verdade de que ambos pertencem um ao outro de modo pareado. A concretização desigual da 

união homem-mulher não deve ser erigida como o modelo, mas sim como contingência 

contextual; não como um “arquétipo mitológico”, mas um “arquétipo histórico” passível de 

crítica e reformulação. 

 

3.1.3 Gênesis 3,1-13 

1. Ora, a serpente era o mais astuto de todos os animais do campo que o 
SENHOR Deus havia feito. Ela disse à mulher: “Deus vos disse realmente: 

                                                      
249 WESTERMANN, 2013, p. 38. 
250 WOLFF, 2003, p. 255. 
251 Ibidem, p. 256. 
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‘Não comereis de todas as árvores do jardim’?...” 2. A mulher respondeu à 
serpente: “Podemos comer do fruto das árvores do jardim, 3. mas do fruto da 
árvore que está no meio do jardim, Deus disse: ‘Dela não comereis e não a 
tocareis, para não morrerdes’”4. A serpente disse à mulher: “Não, vossa morte 
não está marcada. 5. É que Deus sabe que no dia em que dele comerdes, vossos 
olhos se abrirão e sereis como deuses, possuindo o conhecimento do que seja 
bom ou mau.” 6. A mulher viu que a árvore era boa de comer, sedutora de se 
olhar, preciosa para agir com clarividência. Apanhou um fruto e dele comeu, 
deu-o também a seu homem que estava com ela, e ele comeu. 7. Os olhos de 
ambos se abriram e souberam que estavam nus. Tendo costurado folhas de 
figueira, fizeram tangas para si. 8. Entretanto ouviram a voz do SENHOR Deus, 
que passeava no jardim ao sopro do dia. O homem e a mulher esconderam-se do 
SENHOR Deus no meio das árvores do jardim. 9. O SENHOR Deus chamou o 
homem e lhe disse: “Onde estás?” 10. Ele respondeu: “Ouvi a tua voz no 
jardim, tive medo porque estava nu, e me escondi.” 11. “Quem te revelou – 
disse ele – que estavas nu? Comeste da árvore da qual eu te havia prescrito não 
comer?” 12. O homem respondeu: “A mulher que puseste a meu lado, foi ela 
quem me deu do fruto da árvore, e comi.” 13. O SENHOR Deus disse à mulher: 
“Que fizeste?” A mulher respondeu: “A serpente me enganou, e eu comi.” 
 
 

Matéria-prima de conturbadas asseverações, Gênesis 3 converteu-se na principal 

referência de inúmeras elaborações que enxergaram aí a definitiva explicação acerca da 

culpabilidade humana. Um olhar atento aos capítulos seguintes demonstrará, entretanto, que 

uma única história não é suficiente para descrever a inclinação diante do mal252. Na história da 

teologia, a temática do pecado se sobrepôs a todas as demais nuances tecidas na narrativa 

mítica. Houve, em muitas leituras, a tendência para permitir a inserção de premissas 

demasiadamente sistemáticas em sua interpretação sem se levar em consideração o sentido de 

cada elemento dentro de seu respectivo contexto e gênero literário.253 Entre os elementos de 

elucidação obrigatória, estão seguramente a árvore do conhecimento do bem e do mal e a 

serpente. Tratando-se de um merisma, “o conhecimento do bem e do mal” compreende uma 

maneira de se referir a uma ampla esfera a partir de duas partes da mesma, ou seja, a ideia é 

remeter para o conhecimento universal. Considerando o contexto mais amplo do relato 

Javista, esta será a maneira pela qual a humanidade será diferenciada do restante dos seres 

criados. A ambiguidade do ser humano é exposta na possibilidade de transgressão do 

mandamento divino. Sempre livre, pode, inclusive, soerguer-se contra a ordem dada. A 

presença de motivos sapienciais neste relato é reconhecida por significativo número de 

exegetas. As questões levantadas pela sabedoria são respondidas pelo relato etiológico. Na 

                                                      
252 SCHÜNGEL-STRAUMANN, 2000, p. 73. 
253 Como exemplo desse tipo de prática, cita-se a obra de WALTKE, Bruce K.; FREDRICKS, Cathi J. Gênesis. 
Comentários do Antigo Testamento. São Paulo: Cultura Cristã, 2010. Ao comentar a decisão de Eva de tomar o 
fruto e comer, os autores dizem: “Eva toma a decisão de dar prioridade aos valores pragmáticos, à aparência 
estética e aos desejos sexuais acima da Palavra de Deus.” (p. 108).  A sexualidade do casal edênico, incluída na 
noção de tornar-se uma só carne, não pode ser listada como pecaminosa. Vê-se que a história da teologia e da 
interpretação desse texto está mais presente na mente do autor desse comentário do que o próprio texto bíblico. 
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busca pela explicação da origem e do sentido de um fenômeno natural e cultural, deve-se ater 

ao que é, não ao que deve ser.254 A árvore da vida também é imagem recorrente na literatura 

sapiencial.255 

A serpente é outro elemento cuja interpretação se desdobrou em múltiplos formatos.256 

Através de uma imagem, torna concreta uma constatação que se faz no plano da 

subjetividade. Embora vinda de dentro, a força de sua volição lhe chega como algo externo: 

 

A serpente não mais é do que a representação narrativa dessa força da sedução, que é 
tão enigmática justamente por ganhar expressão através de uma das criaturas de Deus. 
A serpente não é referência nem a um ser mítico, nem ao diabo. Ela não existe fora 
dessa cena como força falante e sedutora. A intenção do narrador com esse traço 
fabular é deixar claro para seus ouvintes que não lhes está oferecendo uma história do 
passado remoto, mas falando deles próprios, da força enigmática da tentação e da 
sedução que faz parte do existir do ser humano, da qual todo ser humano está ciente; 
ele aponta para um limite do ser humano.257 
 
 

A generosidade de Deus é desqualificada pela serpente. Ela o retrata de forma 

ciumenta, como aquele que deseja cercear a vida alheia, circunscrevendo-a em conjuntura 

indesejável.  O desejo de transcender essa condição enquanto humanos perpassa a construção. 

Assim, a inveja, o querer possuir o alheio, é trabalhada não apenas aqui, mas também nas 

narrativas que se seguem em Gênesis, como origem de opções humanas duvidosas.258 

Os elementos árvore, serpente, rios, entre outros foram interpretados de modo diverso 

e tornou-se impossível realizar uma sinopse histórica das múltiplas perspectivas acerca das 

origens e das influências presentes nesse relato. Cabe agora refletir sobre a maneira como esse 

texto foi utilizado ao longo da história de sua interpretação para inferir a considerável 

responsabilidade do feminino na entrada do pecado e do sofrimento no mundo. 

 

3.1.3.1 A mulher induz o homem a transgredir. É a responsável pelo mal e infelicidade  

É curioso notar que variadas interpretações da sedução humana desconsideram em 

grande medida o contexto mais amplo do texto. A comunhão entre o homem e a mulher 

avaliada de maneira efusiva por Adão no capítulo 2 mostra sua face negativa. Mas de modo 

geral, essa relação não é levada em conta. A serpente deseja alcançar a ambos e, nesse 

ínterim, alcançar a um deles é o suficiente. O narrador aponta com isso que transgressões 
                                                      
254 MALDAMÉ, 2013, p. 103. 
255 Provérbios 3,18; 11,30; 13,12 entre outros. 
256 A despeito da pluralidade de interpretações, uma perspectiva foi abandonada em peso pelos exegetas, aquela 
que enxerga Satanás na imagem da serpente. 
257 WESTERMANN, 2013, p. 39, 40. 
258 Caim e Abel, Esaú e Jacó, José e seus irmãos são exemplos dessa percepção sapiencial que afirma a inveja 
como origem do mal. 
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podem ser cometidas por participação, bem como por omissão.259 Adão erra por evitar a 

decisão. A ação é compartilhada por ambos e põe em questão aquelas elaborações cujo foco 

repousa somente na responsabilização feminina: 

 

Faz-se necessário desconstruir a teologia que se elaborou sobre o mito da culpa de 
Eva. Uma ordem divina da criação é utilizada para justificar a submissão, a 
exclusão, a violência e para explicar as construções e contradições sociais como 
parte da ordem natural e divina das coisas, que, por isso, não podem ser nem 
alteradas, nem contestadas. Ao se apelar para a tradição da criação e da queda e para 
a respectiva entrada do pecado na realidade humana como consequência da atitude 
de Eva, a figura de Eva é transformada em ponto de cristalização para a concepção 
excludente do autor e do grupo por ele representado.260 

 
 

Mais do que isso, o que emerge da reflexão sobre Gênesis 3 é a tarefa antropológica de 

lidar com a experiência do pecado. No texto analisado, não há referências explícitas em 

relação ao pecado. As palavras hebraicas que se referem ao termo estão ausentes de Gênesis 2 

ou 3. A ausência da expressão leva à busca de novas terminologias e ênfases, no entanto, não 

prejudica a meditação acerca do livre usufruto da volição humana, que permeia a noção de 

pecado. Na recusa de valer-se da liberdade para relacionar-se de modo responsável com 

outras pessoas e com toda a criação, o ser humano renuncia ao chamado para uma vida 

segundo a imagem e semelhança de Deus e que também faz jus ao exemplo da encarnação.261 

Ponderar acerca dos desdobramentos da noção de pecado sob viés feminista traz à 

baila pelo menos duas nuances sobre as quais se deve debruçar. Em primeiro lugar, a maneira 

como mulheres foram cerceadas em sua liberdade, difamadas com relação à sua condição de 

julgamento moral, reitera aquilo que a feminista do séc. XIX, Maria Deraismes, resumiu 

perspicazmente: “O incenso prodigalizado ao princípio feminino nos altares às deusas tinha, 

como contrapeso na vida real, os rigores da lei para as mulheres.”262 Ora infantilização, ora 

austeridade foram as opções diante das quais as mulheres se encontraram historicamente. Se a 

possibilidade de ação foi encarada como uma virtude humana conferida por Deus, para 

mulheres tal autonomia assumiu contornos pecaminosos. A persistente imagem de uma “boa 

mulher” reclama como sua mais louvável característica o não ser achada defendendo seus 

pontos de vista, vontades profissionais ou desejos sexuais. Esses podem ser expressos, 

conquanto não contrariem os desejos masculinos. Abdicar do corpo e dos interesses pelo bem 

alheio marcou o ser/estar no mundo das mulheres, ora no papel de mães, ora na esteira da 

                                                      
259 Cf. WESTERMANN, 2013, p. 40. 
260 STRÖHER, 2004, p. 134. 
261 ABRAHAM; PROCARIO-FOLEY, 2013, p.30. 
262 DERAISMES, apud SCHMITT-PANTEL, 2003, p. 146.  
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exploração sexual que despersonaliza. Tal cerceamento da vontade certamente gerou não 

apenas pessoas amedrontadas, mas pessoas cuja experiência de transgressão pode ser 

nomeada como não ser. Elisabeth Johnson é da opinião de que esta experiência requer uma 

releitura dos conceitos de pecado e de graça. Se para homens o pecado pôde historicamente 

ser descrito em termos de orgulho e autoafirmação, a vivência feminina se construiu 

exatamente na via inversa. A dispersão do centro pessoal, a dependência excessiva dos outros 

para autodefinição e o medo frente à utilização e ao reconhecimento das competências 

próprias são alguns dos termos utilizados pela autora, a fim de descrever com mais exatidão a 

alienação pecaminosa na qual as mulheres se encontram envolvidas historicamente. “A pessoa 

chega a realizar-se quando assume uma posição concreta, arrisca, enfrenta perigos e se 

opõe.”263 

Nesta situação, a graça se aproxima da donzela que dorme, não como um apelo para a 
perda do próprio ego, mas como uma autorização para a descoberta do eu e uma 
afirmação da própria força, dos próprios dons e da própria responsabilidade. Assim 
também acontece com a experiência atual da mulher de um chamamento perene para 
a conversão. Ele implica num desvio do aviltamento da identidade feminina em 
direção a um novo domínio do eu feminino como dom precioso de Deus. Este é um 
acontecimento religioso de grande alcance, o nascimento de identidades 
suprimidas.264 
 
 

As teologias feministas têm atentado à realidade de que o amor próprio é item 

indispensável para a saúde humana, bem como fundamento para o amor ao próximo. Assim, a 

perversão pode ser expressa em uma relação consigo mesmo na qual é denegrida a própria 

condição. Pecado, como se vê, é um termo aberto, passível de concretizações diversas e 

conteúdos sempre novos. Kiriarcado nomeará com eficiência as variadas estruturas que se 

flexionam gerando opressão não apenas sobre mulheres, mas denegrindo a potencialidade e 

dignidade humana de modo amplo.  

 

3.1.3.2 O desejo da mulher pelo homem é o meio pelo qual Deus a faz submissa a seu 

marido. Deus deu ao homem o direito de dominar sua mulher  

Não raras vezes, o discurso em torno da submissão feminina utilizou-se do relato de 

Gênesis 3 para fazer crer que a mulher deveria conformar-se com a situação como punição 

imposta por Deus por sua impertinência. Entretanto, o que se averigua é que o texto não 

possui intenção normativa. A questão do castigo reclama uma análise cuidadosa. Os/As 

exegetas entendem que há certa descontinuidade da seção poética nos vv.14-19. Esta se 

                                                      
263 COMBLIN, 985, p. 74. 
264 JOHNSON, 1995, p. 102. 
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destacaria da primeira metade do capítulo a despeito da continuidade em relação aos 

personagens e ao ambiente edênico. Os pronunciamentos teriam uma força etiológica 

independente, reconhecida inclusive por quem defende uma estrutura unificada para o 

capítulo. A estrutura de prosa conteria sua própria punição, expulsão do Jardim, nos vv.20-24. 

Dessa forma, os ditos poéticos de Deus dentre os quais estão uma maldição para a serpente e 

para o solo e a definição dos papéis de gênero estão separados dos atos edênicos, sendo assim 

punições apenas no sentido de que foram incluídos etiologicamente na estrutura de prosa.265 

O texto comunica que Deus possuía um plano para a criação, mas que este fora 

corrompido, uma situação que não deveria ter acontecido. Como texto sapiencial, Gênesis 3 

cuida em descrever as realidades tais quais são e não como deveriam ser. Desta forma, todo o 

esforço no sentido de alterar o estado de miséria no qual se veem imersas todas as relações 

sinaliza um caminhar na direção da vontade divina. Constata-se, na história da interpretação, a 

prática do deslocamento de determinados versículos para que seja garantida a subserviência 

feminina; entretanto, ninguém ousaria, mediante o mesmo recurso, sugerir a reintrodução da 

escravidão. Tal constatação demonstra a parcialidade no que se refere à questão e o quão 

desejável ainda é que mulheres se circunscrevam ao lugar que lhes fora permitido.  

Outra tendência androcêntrica é percebida quando se examina mais de perto a 

acusação de tentadora que pairou por séculos sobre as mulheres. No texto de Gênesis 3, Adão 

não menciona que a mulher o tentara ou seduzira, mas que ela lhe “dera” o fruto, do mesmo 

modo como Elohim “dera” a mulher a Adão. Nesse sentido, ninguém afirmará que Deus 

tentou a Adão ou o seduziu, dando-lhe a mulher. A constatação de Bledstein266 esclarece o que 

se seguirá no texto. Ela considera que apenas a terra e a serpente são amaldiçoadas, nem a 

mulher nem o homem se veem destinatários de algo como uma “maldição”. Em um mito 

sumério sobre o paraíso, as deusas dão à luz sem dor após nove dias de gravidez. Assim, a 

mulher estaria sendo lembrada de que era apenas humana e não uma deusa, a despeito da 

afirmação da serpente de que, após comerem da árvore do conhecimento do bem e do mal, 

eles seriam como Deus. Existe no texto uma valoração negativa em relação à errônea 

percepção da existência humana, na qual se deseje transcender a própria origem e condição. O 

senhorio masculino que se estabelece não é uma regra normativa, algo almejado por Deus e 

prescrito como tal. O autor, na verdade, descreve o que constata em sua época e revela assim 

a ambiguidade que marca as relações humanas. O desejo da mulher pelo homem tem 

                                                      
265 MEYERS, 2000, p.153. 
266 BLEDSTEIN, Adrien Janis. As mulheres foram amaldiçoadas em Gênesis 3,16? In: BRENNER, Athalya 
(Org.). Gênesis a partir de uma leitura de gênero. São Paulo: Paulinas, 2000. p. 158-161. 
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conotação sexual. Nesse sentido, a declaração da dominação deve ser entendida no contexto 

da tarefa de ter filhos, sendo, portanto, culturalmente específica e não uma asserção geral 

sobre o domínio masculino. A exigência de prole era comum no Antigo Israel. A alta taxa de 

mortalidade e a necessidade de trabalhadores para a subsistência tornavam a geração de filhos 

obrigatória para as mulheres. A esterilidade podia ser vexatória para ambos os sexos, embora 

desqualificasse sempre as mulheres.267 Assim, o domínio seria uma espécie de limite familiar 

e social que restringiria o poder sexual dela a uma esfera controlada em benefício do 

grupo/família e não de grupos externos/estrangeiros.268 Em resumo, o homem possui a 

capacidade para o domínio, mas não a licença ou autoridade para fazê-lo.  

3.2 Hermenêutica feminista crítica da libertação e a antropologia dela hoje 

 

O acesso às Escrituras não se faz de modo direto. Como pontes que permitem a 

contemplação in loco de uma bela paisagem, antes isolada por um sorvedouro, as mediações 

interpretativas são erguidas no interesse de que a conexão com a mensagem presente no texto 

seja a mais aproximada possível. Submeter-se à lógica de determinada via hermenêutica deve 

levar a sério o efeito obtido a partir de tal sujeição. Podem-se atestar na atualidade um sem 

número de indesejáveis desdobramentos de certas lógicas de aproximação do texto bíblico. A 

partir do momento em que o sexo é analisado por um viés político e se desvendam as relações 

de poder em curso, toda a pretensa neutralidade se esvai e a opressão fica então desmascarada. 

Considerando-se o contexto de Igrejas cristãs, mulheres têm sido apresentadas em discursos 

patriarcais como membros do Corpo, mas não como plenas participantes no Corpo de 

Cristo.269 Na esteira dos avanços sinalizados pelo Concílio Vaticano II, Schüssler Fiorenza 

propõe que transformações serão concretizadas somente se o ministério eclesial for 

dessacralizado e desclericalizado. Não se trata aqui de mero desejo por poder, mas de 

contestar a distorção antropológica implícita de que mulheres podem se assemelhar a Jesus 

em sua prática ética diária, mas não estão aptas para imitá-lo em funções pertinentes à sua 

divindade. O argumento é anatômico e sua manutenção necessita que se rechace como 

alegação verdadeira a essencial afirmação cristã de que a particularidade histórica do gênero 

de Jesus de Nazaré não o impediu de vir a ser um paradigma para toda a humanidade.270 

Qualquer sugestão da necessidade de ser efetivamente um homem para poder encarnar a 

semelhança de Cristo é rejeitada: 

                                                      
267 SIMKINS, 2004, p. 240. 
268 BECHTEL, 2000, p. 117. 
269 Cf. ABRAHAM; PROCARIO-FOLEY, 2013, p. 159. 
270 Cf. Ibidem, p. 172. 
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Se o modelo para participar da imagem de Cristo fosse uma duplicação exata, 
semelhante ao que acontece com uma cópia xerox, se Cristo fosse reduzido ao 
indivíduo histórico Jesus de Nazaré, e se o aspecto proeminente em relação a Jesus 
como Cristo fosse o sexo masculino, então a mulher estaria obviamente excluída da 
participação nesta imagem em sua plenitude.[...] O modelo orientador da imago 
Christi não é a réplica das características sexuais, mas a participação na vida de 
Cristo, que se baseia na comunhão com o Espírito: aqueles que vivem a vida de 
Cristo são imagens de Cristo.271 
 
 

Ao fim desse percurso, espera-se que a reflexão antropológica realizada se apresente 

como reluzente esclarecimento a essa e outras questões atuais. Mais do que uma antropologia 

que reflete sobre a dignidade do feminino, trata-se, sobretudo, de uma antropologia cristã que 

entende todas as pessoas dentro do mesmo status: imagem e semelhança divina e no que se 

refere ao povo de Deus, imagem de Cristo, provida pelo atuar perene do Espírito. As 

implicações de um fazer teológico que assume a experiência das mulheres como ponto de 

partida possui diferentes desdobramentos para homens e mulheres. Se as mulheres precisam 

avaliar a profunda alienação na qual se encontram, os homens precisam abdicar daqueles 

privilégios e prerrogativas que lhes cabem porquanto varões. Conforme Gálatas 3,28 divisará, 

em Cristo as diferenças socioeconômicas, as pertenças étnicas e suas regalias particulares, 

bem como o sexo dos indivíduos a comporem o Corpo de Cristo, nivelam-se pelo batismo, a 

partir do qual se constrói um verdadeiro discipulado de iguais.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                      
271 JOHNSON, 1995, p. 114. 
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CONCLUSÃO 

 

O percurso proposto chega enfim a seu termo. Empreender uma pesquisa deste porte 

envolve certa quota de surpresas e dificuldades, mas, com certeza, grande medida de 

maravilhamento. Entre os desafios da escrita, esteve a construção de uma história da recepção 

dos textos escriturísticos. Fontes bibliográficas que abrangessem as informações de interesse 

do trabalho não são atualmente numerosas. Tais informações estão esparsas na literatura 

teológica e histórica e sua reunião demandou grande energia. Ainda neste ínterim, algumas 

das fontes não se encontram em vernáculo e as versões estrangeiras não estão disponíveis nas 

bibliotecas cujo acesso era viável. A ajuda de colegas de universidades fora do país em 

escanear tais materiais foi imprescindível. Outro desafio encontrado no trajeto foi a leitura 

feminista dos textos genesíacos. Por incrível que pareça, há bem poucas obras sobre eles que 

visam à desarticulação de premissas contrárias à mulher. Muitas das abordagens examinadas, 

embora tratem da questão feminina, não formulam suas reflexões a partir de premissas das 

teologias feministas, o que termina por arrolar conclusões já desgatadas. Os obstáculos, 

entretanto, não foram motivo para estagnação, mas ímpeto para explorar novas opções.  

Se houve complicadores, há que se apontar também o que foi favorável: trabalhar com 

uma teórica de competência reconhecida e efetiva facilita em grande medida o labor. O 

método de Schüssler Fiorenza é rico e abrangente. Como defendido pela autora, pode 

efetivamente ser aplicado a qualquer texto bíblico. Entretanto, não é, nem de longe, um 

método popular. Conhecimento das premissas e operadores dos métodos histórico-críticos, 

bem como a articulação destes com pressupostos analíticos das teologias feministas fazem de 

sua metodologia uma ferramenta complexa, que, caso não seja empunhada por mãos hábeis, 

certamente produzirá poucos frutos. A despeito de todo o esforço da autora em criar um passo 

a passo que pudesse orientar pessoas menos experientes na área teológica, é duvidoso que a 

pouca profundidade no que se refere aos meandros da área possa fazer emergir resultados 

realmente relevantes. Essa crítica, entretanto, em nada diminui o brilho de seu 

empreendimento. Ela considera, com efeito, sua proposta como uma alternativa entre outras; 

faz-se coerente com a realidade, em todos seus aspectos, múltipla. Outro ponto positivo a se 

ressaltar no tecido teológico da exegeta diz respeito à seriedade do papel que as Escrituras 

judaico-cristãs performam na produção de sentidos e práticas nas sociedades ocidentais. Essa 

clareza permite que não se esquive das ambiguidades provenientes da natureza divino-humana 

das Escrituras. 
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Embora tenha sido elencada como categoria vital, a Sabedoria não foi explorada em 

toda a sua possibilidade neste escrito. Schüssler Fiorenza possui obras nas quais se apropria 

do arcabouço referente à sapiencialidade para intrigantes incursões teológicas, entre elas o uso 

da categoria para o pensamento cristológico. Elemento extremamente importante do trabalho 

da teóloga, sua eclesiologia, sempre remetida pelo mote “discipulado de iguais”, também não 

recebe lugar de destaque aqui. Suas críticas à realidade das mulheres nas estruturas 

eclesiásticas católicas lhe renderam não poucos desafetos.  

A orientação prático-metodológica da TdL em sua opção preferencial pelos excluídos, 

bem como a análise crítica das estruturas sociais que conduz à hermenêutica da suspeita são 

influências notórias nas elaborações de nossa autora. Entretanto, há que se assinalar que a 

apropriação que Schüssler Fiorenza faz da TdL não se constitui em mera repetição de 

conceitos herdados: de maneira pioneira, ela demonstra transcendê-la e complexificá-la. A 

extensão de sua obra demanda certamente mais que uma dissertação para completo exame. A 

obra de uma das mais importantes teólogas feministas do séc. XX e início do séc. XXI exige a 

continuidade de análise. 

O que foi construído neste texto dentro dos limites da antropologia teológica pede 

também posteriores desenvolvimentos. Um interessante link não explorado foi a questão da 

submissão feminina e a violência doméstica. Quais concepções antropológicas marcam a 

mentalidade de mulheres que se submetem a situações degradantes? Como a literatura 

recomendada por lideranças eclesiais para o aconselhamento destas mulheres lida com a 

questão? Seu tratamento do texto de Gênesis reforça o estado de coisas ou oferece 

apontamentos libertários? Ainda há muito que descobrir e aprofundar. 

Se os caminhos a serem explorados ainda podem ser muitos, há que se rememorar 

aquele já percorrido. O primeiro capítulo, Ser mulher: a antropologia teológica da história 

dela, ao traçar um histórico das interpretações dos textos da criação e do pecado no que tange 

à mulher deixaram entrever quão distanciados estão o efeito interpretativo de um texto e o que 

o texto mesmo, originalmente, significava ou poderia significar. Não negligenciar a maneira 

como referências simbólicas são cooptadas para fins espúrios é a primeira das muitas 

advertências no trato com os textos bíblicos. Mais do que a distância entre interpretações 

várias e o texto em si, o apanhado histórico reunido demonstrou que o cristianismo não é o 

nascedouro das premissas misóginas encontradas na sociedade, embora as tenham utilizado e 

reforçado sob presunção de proclamar, assim, a vontade divina. As apropriações do Novo 

Testamento, da Idade Patrística, Medieval e Moderna foram abordadas para expor o que se 

intuiu acerca da mulher a partir dos textos de Gênesis 1 e 2-3. O que ficou claro é que 
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teologias podem se constituir em arautos de esperança ou de terror. As aproximações 

apresentadas no capítulo 1 e as conclusões antropológicas que lhe são reflexas demonstram 

que um texto pode ser utilizado para repetir discursos que lhe são alheios. Mesmo as 

premissas presentes no horizonte do texto precisam continuamente ser avaliadas. À medida 

que se percebe o caráter compromissivo das premissas, fazê-las conhecidas é a maneira de se 

evitar discursos de neutralidade que cuidam de ocultar o ponto de partida em questão. 

No segundo capítulo, Ser mulher: uma nova hermenêutica antropológica, procurou-se 

elencar os componentes de uma teologia cuja ética de radical igualdade a fez emergir como 

opção hermenêutica notória para a construção de uma antropologia do feminino que faça jus 

ao caráter subversivo presente nos textos bíblicos. Nessa parte do percurso, foram 

apresentados os movimentos feministas, bem como as hermenêuticas que se alimentaram de 

seus ímpetos. A especificidade da Teologia Feminista Crítica da Libertação de Elisabeth 

Schüssler Fiorenza se esboçou nos tópicos: 1) ponto de partida, que propõe a experiência das 

mulheres como categoria-chave interpretativa, à medida que permite a reflexão crítica 

feminista; 2) história, que não mais pode ser pensada como “continuação atualizante”, mas 

avaliada em sua manipulação para a manutenção de dominações várias; 3) texto bíblico, que 

passa a ser abordado para além de seu caráter normativo, mas como discurso retórico que 

parte de ambientes sociopolíticos específicos por parte de pessoas que possuem intuito 

determinado; 4) antropologia, que apregoa a emancipação de mulheres e todos aqueles que 

viram sua vida cerceada pela tutela masculina; 5) teologia, que embora liberacionista, 

ultrapassa as demarcações fixadas pelas elaborações da TdL e que embora feminista não 

consiste em uma teologia centrada unicamente na categoria de gênero; 6) a sabedoria, que 

constitui uma fonte de imagens femininas para a reflexão sobre Deus, rechaçando o 

androcentrismo das metáforas teológicas e por fim, mas não menos importante, 7) a Igreja, 

que pode ser definida como o povo de Deus e não mais como uma estrutura que 

institucionaliza a dissimetria sexual. Todo esse arcabouço teórico se fez necessário para que o 

método hermenêutico proposto pela autora se elucidasse. Em um movimento dinâmico, a 

exegeta articula passos hermenêuticos que, a despeito do encadeamento da explicação, podem 

suceder-se simultaneamente, requerendo do pesquisador a virtude da atenção.  

Na hermenêutica da experiência, remove-se da obscuridade a realidade das mulheres 

presentes no texto, bem como se a ilumina para elas. Essas mulheres, em uma vivência de 

“dissonância cognitiva”, percebem-se de maneira diferenciada em relação àquilo que lhes é 

comunicado. É exatamente esse sentimento de dissociação que torna possível a crítica 

feminista da Bíblia.  
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Em uma hermenêutica que faz críticas à dominação e ao lugar social, os 

condicionamentos socioculturais e religiosos que configuram a redação dos textos 

escriturísticos e também sua interpretação são desvendados através de categorias analíticas 

próprias das teologias feministas: patriarcado, androcentrismo, gênero, etc. A autora em foco 

se vale de categoria própria para descrever a realidade do domínio do homem proprietário, o 

kyriarcado – estrutura estratificada por condições sociais, econômicas, étnicas e sexuais. 

Como trabalho da hermenêutica da suspeita, um olhar que não concorde 

simpaticamente com todas as asseverações bíblicas é necessidade básica. A apresentação do 

método de Schüssler Fiorenza tem o mérito de fazer brotar no público leigo alguma 

desconfiança. É preciso reconhecer que muitos afetos estão envolvidos na manutenção de 

determinadas interpretações. 

Procederá da hermenêutica da avaliação crítica a rejeição de textos que autorizam e 

legitimam o abuso contra as mulheres. Contudo, diligentemente, a autora rejeita 

vigorosamente a existência de uma lógica dualista que separe textos libertários e opressores. 

A Bíblia é igualmente fonte da opressão e da liberdade.  

Na hermenêutica da proclamação, o esforço se inclina para a direção do serviço de 

anúncio da fé por parte da comunidade cristã. Constata-se aí um estímulo para que motivos 

patriarcais sejam excluídos do ensino, da liturgia e da evangelização.  

A solidariedade entre mulheres do passado, do presente e do futuro é evocada dentro 

da hermenêutica da lembrança, que reiteradamente traz à memória mulheres que falaram e 

agiram no poder do Espírito.  

Por fim, como último movimento do método de Schüssler Fiorenza, está a 

hermenêutica de atualização criativa que utiliza recursos artísticos variados para a criação de 

um arcabouço simbólico capaz de corporificar as descobertas realizadas na leitura feminista. 

Fazer apontamentos hermenêuticos que pudessem contribuir para a construção de uma 

antropologia teológica mais equânime foi a grande ambição desta pesquisa. Embora esse 

entrelaçamento tenha sido construído ao longo de todo o texto, se deixa notar com mais 

evidência no capítulo três – Ser mulher: hermenêutica feminista crítica da libertação e a 

antropologia dela em Gênesis. Antes mesmo de se adentrar na discussão de seis das mais 

vexatórias afirmações deduzidas de Gênesis com relação à mulher, já se nota pelo texto do 

capítulo 1 que a distinção sexual não aproxima ou distancia ninguém do status de imagem e 

semelhança divinas. Nesse sentido, a consideração da imagem andromórfica como sendo 

teomórfica por excelência cai por terra. Rechaçando a ideia de que a criação do homem em 

primeiro lugar o faria superior em relação à mulher, surgem traduções que procuram lidar 
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com o androcentrismo presente nas tradicionais versões bíblicas. Descobrir que o masculino 

não constitui referência exclusiva para falar da humanidade dá adeus à tentativa de 

masculinização que esteve presente em certas perspectivas soteriológicas. O resgate da 

imagem feminina para a reflexão teológica cura a autoestima ferida da mulher e lhe permite 

novas experiências de si mesma e de Deus. A democratização da imagem divina questiona 

toda tentativa humana de estruturar a humanidade hierarquicamente, deixando descoberta a 

pérfida intenção de proteção de alas privilegiadas da sociedade. O tópico que afirma a 

existência derivada da mulher, porquanto criada a partir do homem, abarcará o esclarecimento 

do lugar social do qual falam os textos genesíacos. O que se tem no texto é um efeito de 

espelhamento da situação vivenciada por mulheres na época de sua redação. O mandato de 

cultivo da terra dirigida a ambos os sexos rejeitará a noção antropológica de suplementaridade 

que esteve conectada à história da interpretação desses textos.  

A noção de que nomear daria ao homem autoridade sobre a mulher é o terceiro 

argumento debatido. Exegeses atualizadas se deterão nos detalhes do contexto, mostrando a 

noção de domínio como equivocada. O que se nota é que a capacidade de discernimento entre 

o ser terrestre e os demais elementos ao seu redor constitui a verdadeira tônica da nomeação. 

No que se refere à passagem segundo a qual o homem deixa a família do pai para 

constituir nova unidade patriarcal, fica evidente a norma vigente na cultura da época da 

redação. A conclusão a respeito da simetria no matrimônio é poeticamente trabalhada pelo 

texto, de modo a deixar margem para interpretações variadas e até mesmo dissonantes. 

 Os dois últimos pontos a serem abordados: a responsabilidade feminina pelo mal e seu 

desejo pelo masculino como autorização para sua sujeição são desarticuladas a partir da 

flexão de suas consequências, bem como através de uma análise do texto que lhe permita falar 

por si mesmo.  

Ao cabo dessas constatações, uma antropologia do feminino se define como aquela 

que percebe a bondade da criação na diversidade sexual, bem como na integralidade dos seres 

humanos criados à imagem e semelhança de Deus; aquela que não se pauta por isolamento, 

mas que, no reconhecimento da dignidade de ambos, propõe uma sociedade fraterna; aquela 

que não articula reflexões acerca do divino para argumentar pela opressão, mas reconhece 

todo ser humano como “teomorfo” e, por fim, aquela que permite a homens abdicarem de 

suas prerrogativas injustamente adquiridas e a mulheres reconhecerem a verdade de que, para 

a liberdade, foram libertadas. Após tão revelador incurso, os avanços se colocam a serviço da 

comunidade acadêmica e também da fé, bem como põem a descoberto os desafios emergentes 

do trajeto realizado. 
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