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    Prefácio




    Este livro é uma tentativa de explicar as passagens paulinas que tratam de gênero e de avançar para uma teologia do gênero baseada no cânon. As passagens sobre gênero que estão no cânon paulino serão consideradas e interpretadas de acordo com as condições e reivindicações dos textos — isto é, textos bíblicos que afirmam ter sido escritos por Paulo precisam interpretar e ser interpretados por outros escritos que também afirmam ser de Paulo. Esses textos também se situam em certos contextos, incluindo a narrativa da vida de Paulo, para que sejam lidos dessa forma. Há cinco prioridades que guiam a interpretação e a teologia canônica:




    1. Os resultados tentarão ser fiéis aos textos e contextos do corpus paulino.




    2. As interpretações buscarão ser inteligíveis no contexto de uma reconstrução da narrativa da vida de Paulo.




    3. As interpretações específicas tentarão ser compreensíveis dentro do contexto da linguagem, da cultura e da situação em que os textos se situam.




    4. As interpretações buscarão, se possível, ser coerentes dentro do contexto geral da teologia paulina, considerando o texto, o contexto, a linguagem e a cultura.




    5. Concepções e aplicações teológicas contemporâneas devem buscar estar de acordo e ser coerentes com a cosmovisão contemporânea (bíblica) de um intérprete.




    Embora exista a possibilidade de encontrarmos dissonância, incoerência, descontinuidade e mudanças de pensamento no trabalho reunido (questionado ou não questionado) de qualquer autor ou orador, se houver disponibilidade de uma escolha interpretativa coerente e relevante que esteja dentro dessas diretrizes, essa escolha será preferível. No caso do corpus paulino, a coerência e a continuidade com o ensino paulino e com outros ensinos apostólicos foram critérios transparentes para sua seleção e inclusão no cânon.




    A maioria dos estudos que afirmam ser sobre Paulo e o gênero ou sobre o gênero e a Bíblia é, na verdade, sobre o papel das mulheres na igreja, na família e na sociedade. Embora as questões femininas apresentem importância central e claramente tornem este estudo adequado e relevante, defendo a ideia de que as passagens paulinas sobre as mulheres não podem ser compreendidas ou aplicadas de modo adequado sem um entendimento correspondente das passagens paulinas sobre os homens. Além disso (como já afirmado), as passagens sobre homens e mulheres devem ser interpretadas e se mostrar coerentes no contexto da teologia paulina de modo geral, especialmente nas passagens e cartas em que tais textos estão inseridos. Por fim, como afirmo neste estudo, os textos paulinos abordam questões masculinas na igreja, na família e na sociedade que também são de grande importância e relevância.




    Escrevi este livro por quatro razões. Em primeiro lugar, questões de gênero eram importantes para Paulo, e continuam sendo importantes na vida de fé e no ambiente acadêmico, especialmente no contexto da cultura ocidental do século 21. Um trabalho diligente em uma teologia bíblica e sistemática do gênero deve manter-se como prioridade na academia. Aplicações em denominações, igrejas locais e na família precisam ser submetidas a escrutínio e prestação de contas bíblicos bem-fundamentados. Essa discussão não deve ser interrompida ou orientada por declarações imbuídas de autoridade, por estratégias políticas ou pela influência popular de conferências, oradores carismáticos ou manifestações em blogs on-line. Mal começamos a arranhar a superfície de questões referentes à humanidade em relação à condição de homem e mulher, questões que podem ser tão complexas quanto a teologia da Trindade ou a teologia da relação entre as naturezas humana e divina na pessoa de Cristo. A complexidade dessas questões exige esforço proporcional.




    Em segundo lugar, desenvolvi um novo conjunto de perspectivas e lentes metodológicas para estudar essas questões, incluindo a linguística moderna. Assim, considerei-me capaz de dar uma contribuição singular para a discussão se reexaminasse os contextos nos quais a linguagem é entendida, especialmente ao estudar o efeito do contexto, do gênero e do registro linguístico no significado. Combinei essas novas perspectivas com meu interesse e especialização contínuos em aspectos históricos.




    Em terceiro lugar, um entendimento claro das questões e uma convicção sobre a forma que as passagens podem ser interpretadas e aplicadas revelam-se essenciais para que eu possa funcionar com integridade na sala de aula, no ambiente acadêmico e na igreja. Uma mulher envolvida em estudos bíblicos, que ensina em um contexto de seminário, participa de uma variedade de fóruns na academia e serve em uma igreja local não pode facilmente evitar a questão de Paulo e gênero; essa questão é uma controvérsia sempre presente, e é obrigatório entender as dinâmicas em ação e servir com a convicção necessária.




    Em quarto lugar, eu gostaria de tornar o caminho mais fácil para outras pessoas, especialmente para a próxima geração. Esse tem sido um tema polêmico, com implicações e consequências sérias: estruturas sociais, políticas e religiosas e uso de poder estão em jogo; homens perderam sua posição e/ou sua reputação, qualquer seja a posição que defendam; e o assunto é relevante para abordar a misoginia, o abuso, a discriminação e a pressão exercidos em vários níveis contra as mulheres em âmbito global e, às vezes, em contextos de fé. Na minha fase de vida e nas circunstâncias que me cercam, penso que estou em posição de correr riscos e pagar qualquer preço que seja exigido para eliminar obstáculos e tornar os caminhos esperançosamente mais retos para aqueles que virão depois de mim.




    Com este estudo, minha esperança é que eu tenha algo valioso para oferecer a diversos públicos-alvo. Pretendo contribuir para o debate acadêmico sobre gênero para além das considerações de fé e prática. Quero ajudar os intérpretes das Escrituras a diferenciarem entre o texto e as inferências e pressuposições que foram adotadas para interpretá-lo, além de demonstrar a relação entre o contexto e o significado de um texto. Espero contribuir para o entendimento da maneira complexa que o gênero era abordado no contexto social do primeiro século. Por fim, minha esperança é legitimar um lugar para ler as Epístolas Pastorais dentro da discussão de uma teologia paulina do gênero, independentemente da opinião do intérprete sobre a origem do texto.




    Para as comunidades que consideram a Bíblia autoridade na fé e na prática, pretendo demonstrar que um intérprete da Bíblia pode sustentar uma visão elevada do texto e de sua autoridade e, ao mesmo tempo, interpretar Paulo de um modo que se afaste das interpretações e posições mais tradicionais ou conservadoras sobre a teologia do gênero.




    Talvez meu público mais central seja o grande número de pessoas na comunidade religiosa que ocupam uma área cinzenta ou intermediária nessa discussão, incluindo aqueles em denominações, igrejas, organizações paraeclesiásticas e na academia. Este estudo apresentará um caminho a seguir para muitas pessoas na comunidade religiosa que se sintam desconfortáveis com o ensino e a prática mais tradicionais relacionados ao gênero, mas que não estejam convictas das interpretações alternativas apresentadas sobre alguns textos que se têm mostrado centrais nessa discussão (particularmente 1Timóteo 2:12). Minha impressão é que algumas pessoas estão buscando uma razão para ter uma visão diferente, e espero apresentar algumas alternativas viáveis.




    Por fim, espero que este estudo apoie e capacite os cristãos a servirem com ousadia na área dos seus dons, independentemente de sua condição social, raça ou sexo. Desejo, especialmente, que mulheres estejam totalmente livres para seguir Jesus e imitar Paulo com convicção profética, sacrifício e serviço, não importando se são apoiadas por sua comunidade religiosa ou não. Afinal de contas, Jesus e Paulo nunca foram apoiados pelas autoridades religiosas tradicionais; eles não esperaram receber autorização, mas todos nós precisamos lembrar que eles não escolheram o caminho mais seguro ou mais fácil.




    Há tantas pessoas que contribuíram para este estudo que não consigo mencionar todas pelo nome. Desejo agradecer a meus mentores, o dr. Craig Blomberg e o dr. Stanley Porter. Agradeço de modo especial às comissões diretoras e aos participantes da divisão da Evangelical Theological Society que tratou do tema “Os evangélicos e o gênero”, e aos meus alunos que contribuíram para esse diálogo. Agradeço ao grupo que conduziu a pesquisa com mulheres que escolhem usar véu, especialmente minha filha, a dra. Aubrey Westfall. Agradeço a todos os meus assistentes de ensino e especialmente ao dr. Jonathan Numada, que editou este manuscrito. Apresento um agradecimento final a James Ernest, por levar toda a pesquisa e a escrita protraídas à sua conclusão.




    ▪ ▪ ▪




    Dedico esta obra 




    a todos os que estiverem prontos a aceitar




    uma mudança de paradigma da parte de Deus:




    que você encontre razão para crer.
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    Introdução




    “Gênero” refere-se aos aspectos que definem, caracterizam e diferenciam homens e mulheres. Atualmente, a teologia, o ensino e a prática de Paulo com respeito ao gênero são questões centrais nos estudos bíblicos e em suas áreas correlatas. Alguns estudiosos encontram-se polarizados sobre diversos pontos; outros preferem concordar em discordar; muitos adotam visões mais matizadas, situando-se entre os extremos das várias posições. Há ainda aqueles que estão esperando ser convencidos, e alguns desejam se esquivar e ignorar essas questões. Enquanto isso, a opinião pública está sendo mobilizada para a batalha em lugares específicos, como igrejas, liderança de organizações denominacionais e interdenominacionais, instituições de ensino superior e fóruns de discussão seculares, de tal modo que é difícil ocupar qualquer espaço intermediário entre as várias perspectivas sobre o gênero. Este livro reestrutura as questões de gênero à luz de sua coerência dentro da teologia paulina, da conformidade na interpretação e de uma nova aplicação metodológica que promoverá a discussão e a levará a um novo patamar. A obra também sugere algumas leituras novas que podem oferecer soluções para alguns problemas interpretativos mais notórios em certas passagens. Para abordar as questões de forma eficaz, este estudo inclui todo o cânon paulino e analisa os textos à luz de suas próprias reivindicações de autoria, destinatário(s) e circunstâncias.1 Este livro é um chamado para que todos os que estudam Paulo e gênero aprendam a discernir as conjecturas e pressuposições usadas para conferir sentido ao texto.




    Os estudiosos da Bíblia muitas vezes pressupõem que a teologia de Paulo sobre o gênero corresponde diretamente ao pensamento filosófico grego (aristotélico) e às práticas sociais greco-romanas. Não há dúvida de que essa é a pressuposição por trás das interpretações tradicionais das passagens paulinas sobre gênero. Mas este estudo sugerirá que as interpretações tradicionais sobre gênero refletem o pensamento e as categorias gregas que não foram aceitas nem por Paulo nem por Jesus. Em vez disso, as pressuposições do pensamento filosófico grego foram impostas ao texto bem cedo na história da igreja e reforçadas ao longo da história da interpretação. Portanto, a interpretação tradicional é a principal parceira de diálogo neste estudo.




    Embora os relacionamentos de poder entre homens e mulheres não sejam, de forma alguma, a única questão relacionada ao gênero, a interpretação tradicional de 1Timóteo 2:12 muitas vezes é tratada como uma fortaleza que domina a interpretação bíblica, a política e a prática da igreja com respeito ao gênero. Essa interpretação só pode ser derrubada (hipoteticamente) com uma prova incontestável ou com a rejeição da condição canônica de 1Timóteo e, em última instância, com a rejeição da Bíblia como uma autoridade para a vida e a prática. Este estudo tentará mostrar que as interpretações tradicionais de 1Timóteo 2:12 e de outras passagens sobre gênero estão baseadas em informações, pressuposições e inferências impostas ao texto, fazem parte da teologia arraigada do intérprete e/ou são o resultado direto e inevitável de como a compreensão da passagem foi ensinada, pregada e analisada em diferentes contextos por professores, pregadores, pais e companheiros. Consequentemente, os pressupostos e as inferências tradicionais muitas vezes passam despercebidos e até mesmo recebem status de inspiração, tornando-se “o que Deus diz”. Esses pressupostos têm sido combinados com leituras atomísticas, desconectadas da situação, da época e da cultura bíblicas.2




    Essas interpretações tradicionais falham em reconhecer que Paulo não adota a cultura dominante; ele a critica.3 Paulo equipara a cultura greco-romana ao “mundo”. Ele exorta a igreja a não se conformar com o “mundo” e a conclama a sair do “mundo”. Paulo critica e subverte especialmente a construção de gênero, sexualidade e poder da cultura dominante. Mas a missão aos gentios realizada no primeiro século precisava de estratégias para sobreviver no ambiente da cultura greco-romana e de seus valores. Este estudo sugere que as interpretações tradicionais confundem a teologia de Paulo com a adaptação missional que ele faz às práticas culturais de gênero; essas estratégias permitiram à igreja alcançar e sobreviver na cultura greco-romana, e até mesmo a prosperar nela.




    Existe um problema significativo relacionado à falta de uma metodologia consistente na interpretação dos textos. As leituras tradicionais dos textos sobre gênero não se baseiam em uma hermenêutica aplicada de modo coerente às passagens que abordam ou mencionam questões de gênero, tampouco essas leituras são coerentes com a hermenêutica geralmente aplicada a outros textos para determinar o significado originário deles. Dentro da tradição da interpretação, as passagens relacionadas ao gênero não têm sido entendidas no contexto dos discursos em que estão inseridas, da teologia do corpus paulino de modo geral, da narrativa da vida de Paulo, de uma análise linguística do idioma grego, ou em um entendimento da cultura que seja sociologicamente moldado.4 O apoio às leituras tradicionais pressupõe a força de sua própria posição, e as análises dos textos são, portanto, argumentativas e partem de conclusões previsamente estabelecidas.




    Para além das metodologias problemáticas e das suposições e pressuposições não reconhecidas ou não examinadas, há bons indícios de que as leituras tradicionais dos textos são problemáticas em outros níveis. Em primeiro lugar, as interpretações tradicionais de textos sobre gênero não conferiram um sentido adequado às cartas de Paulo. Por exemplo, as leituras tradicionais de 1Timóteo 2:12 e de 2Coríntios 14:24,25 não resolvem de modo satisfatório os problemas interpretativos e a incoerência textual superficial das passagens em seu próprio contexto, mas, sim, os intensificam.5 Bons “palpites” ou hipóteses corretas sobre as informações, pressuposições e inferências devem conferir mais sentido ao revelar o que o(s) leitor(es) originais precisariam saber, pressupor e inferir para tornar a passagem coerente.




    Em segundo lugar, interpretações tradicionais dos textos foram e estão sendo usadas abertamente em uma construção social de uma teologia de poder e controle que privilegia um grupo acima de outro (homens acima das mulheres), e essas leituras são controladas pelo grupo privilegiado (homens). Muitos representantes das interpretações tradicionais estão claramente empenhados em manter o poder e o controle masculino na igreja, na academia e no lar. Estudantes de linguística têm sido sensibilizados para o uso da linguagem e da interpretação como formas de criar e manter o poder. Usar a linguagem de poder, justificando-a na história da interpretação, costuma ir além dos textos paulinos, afirmando que a interpretação tradicional é o significado do texto e, ao mesmo tempo, acusando qualquer pessoa que rejeite essa interpretação de rejeitar o ensino de Paulo. Mas a interpretação tradicional das passagens paulinas sobre gênero vai diretamente contra os ensinos de Paulo e de Jesus sobre o poder e a autoridade no contexto da comunidade cristã.




    Em terceiro lugar, até muito recentemente (por volta dos anos 1980), as interpretações tradicionais assumiam a inferioridade ontológica das mulheres ao longo de toda a história da interpretação. É implausível imaginar que um intérprete consiga abandonar os pressupostos fundamentais dessa visão tradicional e, ao mesmo tempo, manter de forma coerente o restante das interpretações e aplicações praticamente intacto. A menos que um estudioso ou intérprete adote a superioridade masculina e a inferioridade feminina como pressuposto para entender os textos sobre gênero, ele não pode legitimamente afirmar que sua interpretação está alinhada com as tradições do cristianismo. Por outro lado, aqueles que promovem práticas tradicionais relacionadas ao gênero devem reconhecer a trajetória que ocupam na tradição da igreja. Será que tais pessoas são capazes de legitimamente usar um apoio tradicional para suas interpretações e aplicações ao mesmo tempo que tentam se dissociar das acusações de que tal apoio promove a inferioridade ontológica das mulheres e a superioridade dos homens?




    Em quarto lugar, entendemos agora, mais do que nunca, como o indivíduo impacta a interpretação e de que modo o conhecimento compartilhado e a cultura dos grupos afetam essa interpretação. A passagem de Paulo sobre incluir a diversidade dos dons espirituais de todas as pessoas no corpo de Cristo em 1Coríntios 12—14 presumivelmente impediria um grupo ou indivíduo de privilegiar seu próprio papel sobre o restante igreja. Todavia, embora o gênero seja claramente um dos principais aspectos que refletem a diversidade na interpretação de passagens sobre gênero, as leituras tradicionais de passagens sobre homens e mulheres têm sido dominadas por homens, sendo postas em prática e mantidas unilateralmente. As mulheres foram claramente excluídas da explicação dos textos a homens ou, em muitos casos, impedidas até mesmo de compartilhar ou verbalizar seu entendimento dos textos, apesar de passagens como 1Timóteo 2:12 e 1Coríntios 11:3-16 e 14:34,35 abordarem principalmente a cultura, o interesse e as práticas das mulheres. Em outras palavras, as mulheres não foram plenamente incluídas na interpretação de sua própria correspondência. Por outro lado, passagens que abordam a cultura masculina muitas vezes não são reconhecidas ou interpretadas como textos sobre gênero. O resultado é uma confusão entre o que é dirigido a todos os cristãos, o que é dirigido às mulheres e o que é dirigido aos homens.




    Portanto, há várias razões pelas quais as interpretações tradicionais das passagens paulinas sobre gênero devem ser cuidadosamente examinadas e não devem ser privilegiadas pelo estudioso sério ou por qualquer intérprete comprometido com a compreensão do significado dos textos bíblicos. Este estudo mostrará que o principal problema na compreensão desses textos não é, prioritariamente, que as leituras tradicionais sejam parciais ou injustas, mas que, sob vários aspectos, são leituras implausíveis em um contexto greco-romano do primeiro século. Por outro lado, esta investigação não necessariamente apoiará ou privilegiará interpretações ou tentativas não tradicionais anteriores de reconstruir o texto de um modo que altere a leitura, mas aplicará os mesmos padrões críticos a todas as interpretações.




    Este estudo lidará com algumas das lacunas na hermenêutica e nas metodologias que têm sido aplicadas à análise das passagens paulinas tradicionalmente entendidas como relacionadas ao gênero.6 Esta introdução explicou a abordagem desta obra. O capítulo 1 analisa o impacto da informação sobre a cultura greco-romana no significado dos textos, especialmente na compreensão da prática cultural significativa do véu e em como tanto homens quanto mulheres desempenham seus papéis na prática. O capítulo 2 explora os ensinos de Paulo sobre papéis de gênero no contexto da cultura e conclui que Paulo não apoiava os papéis greco-romanos tradicionais para a igreja, ainda que ele defendesse a aparência de relações tradicionais de gênero para proteger a reputação da igreja e possibilitar o alcance de seu ministério, algo muito semelhante à prática de missionários ocidentais em culturas islâmicas. Os capítulos 3, 4 e 5 constroem uma teologia paulina do gênero a partir dos ensinos paulinos sobre Criação, Queda e escatologia. Isso coloca as análises sobre questões centrais como 1Timóteo 2:12 e liderança no contexto mais amplo do pensamento paulino e de outros textos sobre esses temas, observando as práticas de gênero à luz dos propósitos escatológicos de Paulo (como ele faz com muita frequência). O capítulo 6 contrasta a teologia de Paulo sobre o gênero e o corpo com a teologia e a prática tradicionais da igreja relacionadas a gênero e sexo; essa abordagem clama, urgentemente, por um desenvolvimento concentrado de uma teologia bíblica coerente naquele segmento da academia confessional e da igreja que aborda questões fundamentais para a igreja contemporânea. O capítulo 7 argumenta especificamente a favor de uma hermenêutica consistente sobre como as passagens bíblicas devem ser interpretadas e aplicadas a ambos os gêneros: as mulheres devem interpretar e aplicar instruções a todos os cristãos sobre a função de cada um na igreja e o chamado ao ministério exatamente com a mesma hermenêutica utilizada pelos homens. O capítulo 8 examina a relação central entre Paulo e o gênero em sua teologia sobre autoridade; o capítulo constata que as interpretações tradicionais pressupõem uma teologia da autoridade no ministério e nos relacionamentos cristãos que tanto Paulo quanto Jesus rejeitaram. A teologia paulina do ministério se baseava em metáforas de escravidão e serviço, permitindo que qualquer cristão (gentio, escravo ou mulher) assumisse qualquer função na igreja doméstica sem violar a hierarquia da cultura greco-romana. Por fim, o capítulo 9 apresenta uma reinterpretação de 1Timóteo 2:11-15, reunindo as percepções dos capítulos anteriores. As pressuposições cruciais que impactam a exegese são identificadas e avaliadas, e um entendimento plausível e coerente do texto é então sugerido à luz do contexto e do conteúdo do texto. A conclusão resume o argumento deste estudo e sugere aplicações em vários contextos para a igreja e para o indivíduo que aceitam o ensino paulino como imbuído de autoridade para a vida e a prática.




    




    

      

        1Para um resumo da discussão sobre a canonicidade das cartas de Paulo, veja A. G. Patzia, “Canon”, DPL, p. 85-92. Esse estudo não é idêntico à crítica canônica, mas exibe algumas semelhanças com ela e com a crítica narrativa, pressupondo o mundo criado pelo autor para entender e interpretar a literatura. Para uma abordagem canônica, veja Brevard S. Childs, Old Testament theology in a canonical context (Philadelphia: Fortress, 1989). Alan Padgett defende o “sentido canônico das Escrituras” para entender a ética da submissão, os papéis de gênero e a liderança servil no Novo Testamento (As Christ submits to the church: A biblical understanding of leadership and mutual submission [Grand Rapids: Baker Academic, 2011], p. 21-30). Para um exemplo de crítica narrativa, veja R. Alan Culpepper, Anatomy of the Fourth Gospel: A study in literary design (Philadelphia: Fortress, 1983). Para aqueles que questionam a autoria de alguma epístola específica ou de um conjunto de epístolas, esse estudo sobre Paulo pode ser comparado ao estudo feito por David Clines do Jesus masculino nos Evangelhos canônicos, que ele diferencia do Jesus histórico ou das representações de Jesus nos Evangelhos individuais. Veja D. J. A. Clines, “Ecce Vir; or, Gendering the Son of Man”, in: Biblical studies/cultural studies: the third Sheffield colloquium, J. Cheryl Exum; Stephen D. Moore, orgs. JSOTSup 266 (Sheffield: Sheffield Academic, 1998), p. 352-75.


      




      

        2Estudos do tempo e da cultura bíblicos são representados por Wayne A. Meeks, The first urban Christians: the social world of the Apostle Paul (New Haven: Yale University Press, 1983) [edição em português: Os primeiros cristãos urbanos: o mundo social do apóstolo Paulo (São Paulo: Paulinas, 1992)]; Jerome H. Neyrey; Eric C. Stewart, orgs. The social world of the New Testament: insights and models (Peabody: Hendrickson, 2008).


      




      

        3Para a habilidade de Paulo de transitar entre várias culturas no mundo greco-romano e se dirigir a elas, veja Clarence E. Glad, “Paul and adaptability”, in: Paul in the Greco-Roman world: a handbook, J. Paul Sampley, org. (Harrisburg: Trinity Press International, 2003), p. 17-41 [edição em português: Paulo no mundo greco-romano (São Paulo: Paulus, 2009)].


      




      

        4Judith Gundry-Volf mostra a importância da narrativa para uma leitura coerente: “Os ensinos de Paulo sobre sexualidade e gênero são especialmente apropriados para estabelecer um precedente de ‘coerência narrativa’, pelo fato de que o discurso de Paulo sobre o gênero é, possivelmente, um dos exemplos mais berrantes de dissonância no NT” (“Putting the moral vision of the New Testament into focus: a review”, BBR 9 [1999]: 278). Para uma explicação da teologia paulina no contexto da história mais ampla da vida de Paulo, veja F. F. Bruce, Paul, apostle of the heart set free (Grand Rapids: Eerdmans, 1977) [edição em português: Paulo, o apóstolo da graça: sua vida, cartas e teologia (São Paulo: Shedd, 2003)]. Para o mundo narrativo de uma epístola, veja Norman R. Petersen, Rediscovering Paul: Philemon and the sociology of Paul’s narrative world (Philadelphia: Fortress, 1985). Para ler Paulo no contexto da história mais ampla de Israel, veja J. R. Daniel Kirk, Jesus have I loved, but Paul? A narrative approach to the problem of Pauline Christianity (Grand Rapids: Baker Academic, 2011).


      




      

        5Veja E. E. Ellis, “Pastoral Letters”, DPL, p. 658-66. É difícil aceitar que uma tentativa escancarada de sequestrar a teologia paulina obteria êxito nos primórdios da igreja. Cada intérprete vai ao texto com certas pressuposições e tende a selecionar as opções interpretativas que se revelam consistentes e coerentes com suas próprias pressuposições sobre Paulo, o texto e o contexto.


      




      

        6Na pesquisa que apoia este estudo, apliquei a linguística funcional sistêmica (LFS) ao idioma grego. Uma das teorias fundacionais da LFS é que, ao usarem a linguagem, os membros de uma cultura “constroem a semiótica social, pela qual a realidade social é moldada, restringida e modificada” (M. A. K. Halliday, Language as social semiotic: the social interpretation of language and meaning [London: Edward Arnold, 1978], p. 126). Além disso, o estudo das passagens no seu contexto literário foi moldado pela análise do discurso. A análise do discurso não pode ser reduzida a uma só metodologia ou abordagem, mas, para uma visão geral com uma explicação dos conceitos-chave, veja Cynthia Long Westfall, A discourse analysis of the letter to the Hebrews: the relationship between form and meaning, LNTS 297 (London: T&T Clark, 2005), p. 22-87.


      


    


  




  

    CAPÍTULO | UM




    Cultura




    Nosso entendimento da linguagem e da cultura do mundo greco-romano é imprescindível para interpretarmos as cartas paulinas. Este capítulo mostra de que forma o contexto cultural ajuda a explicar a linguagem de Paulo quando ele aborda gênero e as questões correlatas.1 É necessário entender o que Paulo estava tentando fazer com as palavras à luz da cultura. O contexto da cultura inclui uma conduta que “é típica, recorrente, geral”.2 Esses padrões de comportamento são o modo que uma cultura funciona. Eles consistem em relacionamentos e papéis sociais típicos que se aplicam a uma variedade de situações, mas também incluem a conduta específica esperada em situações específicas nessa cultura.3 A informação cultural e linguística sobre gênero é demonstrada pela cultura, especificamente pela estrutura da linguagem, bem como pelo vocabulário, os símbolos e as metáforas.




    No entanto, a estrutura da linguagem, os símbolos e as metáforas de uma cultura relacionados ao gênero não devem ser igualados à mensagem transmitida por uma pessoa que esteja usando essa linguagem. Quando Paulo emprega a estrutura e o vocabulário da língua grega ou se refere a símbolos, metáforas ou práticas sobre gênero, devemos estar atentos para avaliar em que medida as práticas e a cosmovisão greco-romanas fazem parte da mensagem de Paulo, e quais pressuposições culturais ele realmente adota. Por exemplo, nos padrões que apenas expressam o gênero gramatical, não há uma escolha, portanto não há um significado. Por outro lado, será que Paulo utiliza “mecanismos de filtragem” que selecionam alguns aspectos da cultura e da linguagem como relevantes para sua mensagem, ao mesmo tempo excluindo outros aspectos como irrelevantes?4 Será que Paulo emprega e redefine metáforas e práticas comuns de tal modo que seus significados são transformados? Este estudo dá uma resposta positiva a essa pergunta: Paulo explora a literatura, a filosofia, os símbolos e a linguagem helênicos para levar todo pensamento cativo a Cristo (2Coríntios 10:5).




    Veremos isso, por exemplo, na análise que Paulo faz sobre o véu e em seu uso da metáfora de “cabeça”. Ele usou o grego koiné em um contexto histórico específico; ele estava escrevendo a destinatários específicos em situações históricas específicas. Mas a consequência desse fato não é que Paulo tenha acatado todas as convenções histórico-culturais e linguísticas utilizadas por ele na comunicação como teologicamente normativas para sua cosmovisão cristã. É necessário determinar exatamente o que foi aceito como normativo e o que foi rejeitado ou alterado.




    1.1 O helenismo e o judaísmo palestino de Paulo




    Paulo viveu e transitou entre a cultura helenizada mais ampla e o judaísmo palestino. De que forma Paulo deve ser entendido em sua relação com a cultura greco-romana? Por definição, como um judeu nascido em Tarso, Paulo era um judeu helênico. Mas tanto Paulo quanto Lucas afirmaram que Paulo se apresentava como um fariseu descendente de uma linhagem farisaica com credenciais judaicas impecáveis (Filipenses 3:4-6; Atos 23:6). A declaração de Paulo de que ele era um “hebreu de hebreus” (Filipenses 3:5) talvez signifique que ele falava aramaico ou hebraico em casa.5 Segundo o relato de Lucas, Paulo provavelmente primeiro recebeu uma instrução helênica elementar em Tarso6 e depois recebeu uma instrução formal no judaísmo em Jerusalém, onde foi rigorosamente instruído na lei por Gamaliel (Atos 22:2,3).




    O que isso revela sobre sua orientação a respeito das culturas greco-romana e judaica palestina de sua época? Na primeira metade do século 20, argumentou-se que a principal orientação de Paulo era para um judaísmo sincretista helenizado, em que a filosofia popular greco-romana fornecia o pano de fundo para seu pensamento.7 Na segunda metade do século 20, o consenso acadêmico experimentou uma guinada profunda e começou a argumentar que a orientação central de Paulo em sua vida e pensamento era voltada ao judaísmo palestino.8 No entanto, o judaísmo estava claramente arraigado no helenismo,9 e a cultura judaica do primeiro século incluía conjuntos complexos de crenças que não eram uniformes. Apesar disso, o judaísmo de modo geral se diferenciava da cosmovisão greco-romana dominante e conscientemente resistiu à assimilação, continuando a existir como uma subcultura.




    Uma área em que o judaísmo palestino se diferenciava era na ética sexual. Foi argumentado de forma convincente que há uma continuidade entre os ensinamentos éticos de Paulo sobre sexualidade e as tradições legais judaicas.10 Porém, como Peter Tomson demonstrou, mais importante é o fato de que Paulo reafirma a lei em sua visão sobre relacionamentos sexuais e sexualidade.11 No mundo greco-romano, uma ampla liberdade sexual era praticada, embora existisse um claro padrão duplo nas expectativas sexuais para homens e mulheres que refletiam as convicções culturais sobre gênero, hierarquia e privilégio.12 O ensino fundamental de Paulo sobre a conduta cristã confrontava diretamente as práticas e expectativas sexuais greco-romanos predominantes:




    Quanto ao mais, irmãos, vocês aprenderam de nós como devem viver e agradar a Deus e, de fato, estão vivendo assim. Agora pedimos e os encorajamos no Senhor Jesus que continuem crescendo nisso cada vez mais. Pois vocês conhecem os mandamentos que lhes demos da parte do Senhor Jesus. A vontade de Deus é que sejam santificados e que se abstenham da imoralidade sexual. Cada um saiba controlar o seu próprio corpo de maneira santa e honrosa, não dominado pela paixão de desejos desenfreados, como os pagãos que não conhecem a Deus. A esse respeito, ninguém prejudique o seu irmão nem dele se aproveite. Como já dissemos e advertimos, o Senhor é o vingador quando se trata de todas essas práticas (1Tessalonicenses 4:1-6).




    Paulo não apenas confrontou a licenciosidade sexual da cultura helênica, mas também, sendo muito mais revolucionário, deu continuidade à prática cristã e judaica de não afirmar um padrão duplo de ética sexual.13 Embora a sexualidade seja apenas uma parte das questões de gênero, se a ética sexual de Paulo exibe qualquer coerência lógica, então isso é um indicativo importante de que a teologia paulina do gênero será diferente da cultura greco-romana dominante. A declaração de que Paulo teria adotado, indiscriminadamente, um modelo greco-romano na construção de sua ética ou teologia, especialmente em sua teologia do gênero, deve ser cuidadosamente reexaminada.14




    Por outro lado, Paulo fazia parte da cultura greco-romana e demonstrava familiaridade com as características formais e materiais da literatura ética helenística. Devemos reconhecer que ele não hesitou em “empregar formas, conceitos e padrões contemporâneos, até mesmo seculares, com que seus leitores já estavam familiarizados”.15 Paulo foi um judeu helenista do primeiro século que escolheu uma cosmovisão judaica palestina como sua orientação principal, mas que também empreendeu uma missão cristã na cultura greco-romana. Ao conduzir sua missão aos gentios, Paulo viveu dentro da cultura greco-romana como alguém que a entendia e, portanto, estava bem-posicionado para explicar realidades espirituais desconhecidas de seus destinatários utilizando conceitos familiares e facilmente compreensíveis. Paulo se encontrava na interseção entre o cristianismo, o judaísmo e o mundo helenístico mais amplo. Dessa posição, ele releu a lei em relação ao seu encontro com Cristo na estrada para Damasco e às suas experiências ministeriais nos avivamentos gentios em Antioquia e em sua missão entre os gentios. Por conseguinte, ele criticou não apenas os aspectos da cultura greco-romana, mas também os elementos da cultura judaica e da cultura institucional em desenvolvimento na igreja primitiva. O uso feito por Paulo de formas linguísticas, conceitos e padrões éticos do mundo greco-romano com respeito ao gênero deve ser lido e examinado cuidadosamente à luz dos discursos e contextos em que ocorrem — para diferenciarmos entre o que ele critica, o que ele transforma e o que ele adota.




    




    1.2 A relação paulina com a igreja e a sociedade greco-romana




    Paulo tentou estabelecer igrejas gentias dentro do contexto predominante da cultura greco-romana. Seu propósito geral ao escrever suas cartas era avançar em sua missão aos gentios, formando, guiando e corrigindo espiritualmente as igrejas gentias fundadas por sua equipe missionária (com exceção da igreja em Roma, que presumivelmente não tinha uma fundação apostólica e era uma mistura singular de judeus e gentios).16 Paulo obteve muito êxito na contextualização para fins de comunicação e evangelismo, o que explica, em grande parte, o êxito de sua missão. Um dos aspectos desafiadores dos estudos paulinos envolve explicar o fato de que, para comunicar realidades espirituais, Paulo buscaria utilizar a linguagem grega e metáforas que fossem significativas para seus destinatários greco-romanos (Romanos 6:19: “Falo isso em termos humanos, por causa das limitações humanas de vocês”).17 Mas, embora ele utilizasse a linguagem grega inserida na cosmovisão helenística, seu propósito era que a igreja fosse distinta do “mundo”, termo que, para ele, correspondia aproximadamente à sociedade e à cultura greco-romanas.18 Ou seja, para que sua mensagem fosse comunicada de modo significativo, ele empregou metáforas, convenções e instituições culturais compreensíveis de modo geral, com o fim de transformar as igrejas em um movimento contracultural tanto espiritual quanto eticamente. Para alcançar esse propósito, Paulo utilizava figuras de linguagem comuns, mas o fazia de forma que essas expressões muitas vezes divergiam do seu significado usual. Entender as convicções de Paulo sobre gênero não pode ser simplesmente uma questão de estudar o significado das palavras, entender fatos sobre a cultura e, então, impor noções de gênero greco-romanas a Paulo.




    Os usos da linguagem e, especialmente, das figuras de linguagem devem ser entendidos adequadamente no contexto do pensamento do comunicador: a mensagem transmitida por qualquer comunicação precisa ser entendida em relação ao efeito pragmático que ela almeja despertar em seus destinatários. Quando um orador/escritor está tentando motivar ouvintes/destinatários a praticarem determinada ação, diferentes estratégias retóricas podem ser adotadas em vez de simplesmente emitir ordens diretas para as pessoas seguirem determinado curso de ação. Embora esta última prática possa ser eficiente em alguns casos, não será eficiente sempre; às vezes, o significado literal é provocativo demais e pode facilmente fazer o leitor/destinatário rejeitar a mensagem como algo desagradável, inapropriado ou incompreensível. Um exemplo bem-conhecido se encontra na obra de Shakespeare, Júlio César, em que o dramaturgo recria o tributo prestado por Marco Antônio a César por ocasião de sua morte, fazendo a opinião pública se voltar contra os assassinos de César. O discurso de Shakespeare repete a seguinte declaração: “Brutus é um homem honrado”, o oposto do que o autor do tributo realmente desejava comunicar. Mas, se Marco Antônio tivesse iniciado seu discurso com “Matem Brutus”, a multidão teria se voltado contra ele. Em vez disso, Marco Antônio emprega a ironia verbal (em uma figura de linguagem), com suas palavras comunicando o oposto do seu significado usual. Ao fazê-lo, Marco Antônio passa despercebido pela guarda emocional dos ouvintes, e o discurso alcança o efeito pragmático pretendido. Essas práticas discursivas que invertem significados foram reconhecidas pelos retóricos clássicos como uma das quatro operações fundamentais das figuras de linguagem.19 Este capítulo apresenta algum contexto cultural em áreas centrais que moldam nossa interpretação do gênero em Paulo. Ele mostrará que os efeitos pragmáticos pretendidos para alguns de seus ensinamentos sobre gênero subvertem e transformam o que era familiar aos seus destinatários, até mesmo gerando efeito oposto ao que muitas vezes é considerado a interpretação literal.




    1.3 Contraste entre a retórica e a prática no primeiro século




    Quando examinamos o contexto do primeiro século em relação às opiniões sobre gênero, não estamos lidando apenas com práticas reais registradas sobre o tema, mas também com os preconceitos e a retórica do primeiro século relacionados à forma de apropriação dessas práticas — isto é, o que se esperava do homem e da mulher ideais.20 Na sociedade greco-romana, legislar e impor o comportamento “adequado” das mulheres era a preocupação central das autoridades, pois acreditavam que a desordem no lar exibia ramificações sediciosas para o bem-estar do império. Portanto, cultos e seitas frequentemente eram atacados por causa da conduta extravagante das participantes mulheres.21 Para que a missão de Paulo aos gentios tivesse sucesso, o comportamento das mulheres cristãs precisaria ser consistente com o que era praticado pelas mulheres no mundo greco-romano mais amplo do primeiro século. Assim, os interesses de Paulo relativos a gênero muitas vezes eram missionais quando ele abordava papéis de gênero na igreja e no lar, e seu propósito era que os cristãos se adequassem à cultura, ao mesmo tempo que se mantivessem eticamente puros. A adequação à cultura do primeiro século era uma proposta diferente da adequação à cultura do século 21. As concepções ocidentais modernas sobre como os gêneros normalmente se comportam e interagem entre si são notadamente diferentes das concepções da cultura greco-romana.




    1.3.1 A influência de Aristóteles na retórica




    Um dos fatores contribuintes para a disparidade entre prática e retórica é a influência contínua de Aristóteles na sociedade e na cultura greco-romanas. Onde quer que o helenismo chegasse, trazia consigo a filosofia ateniense. Com a filosofia ateniense, vinha a retórica sobre a natureza masculina e feminina do período clássico ateniense, que continuou a influenciar o desenvolvimento da filosofia na igreja primitiva e medieval.




    Aristóteles apresentou recomendações aos seus leitores homens quanto à forma de governarem suas esposas, baseando-se na suposta inferioridade essencial das mulheres. Para os gregos, uma hierarquia fundamentada no gênero se baseava na natureza ontológica de mulheres e homens, e não nos padrões ou convenções culturais. Segundo Aristóteles e o pensamento grego, a hierarquia cósmica se expressa em dois gêneros, com qualidades mutuamente exclusivas. O corpo perfeito é masculino/homem, cujo estado natural é a força física e política, a racionalidade, a espiritualidade, a superioridade, a atividade, a secura e a penetração. Por outro lado, o corpo feminino/mulher personifica as qualidades humanas negativas, que são a fraqueza física e política, a irracionalidade, a materialidade, a inferioridade, a umidade e o ato de ser penetrada. Homens e mulheres representam a hierarquia (superior/inferior), a condição social (mais/menos) e o papel sexual (penetrador/penetrada).22 As noções platônico-aristotélicas sobre a natureza ontológica de homens e mulheres e a relação entre o lar e a sociedade em geral exerceram influência direta sobre os estoicos romanos e judeus helenistas como Fílon e Josefo, que aparentam levar adiante os mesmos argumentos e pressupostos.23 Na sociedade ateniense clássica, as mulheres estavam restritas à reclusão na esfera doméstica (enclausuradas) como medida de controle, e só podiam sair de casa para cerimônias religiosas e na companhia de seu guardião. O ideal de Fílon para as mulheres na Alexandria do primeiro século era um pouco diferente, se não ainda mais restritivo:




    Desse modo, uma mulher não deve ser bisbilhoteira, intrometendo-se em questões fora dos seus assuntos domésticos, mas deve buscar uma vida de reclusão. Ela não deve se exibir como uma andarilha pelas ruas diante dos olhos de outros homens, a não ser quando ela precise ir ao templo, e até mesmo então ela deve se atentar para certas condições para ir, não quando o mercado está cheio, mas quando a maioria das pessoas foi embora, e dessa forma como uma senhora livre, digna do nome, com tudo calmo ao seu redor, efetuar suas oblações e apresentar suas orações para prevenir o mal e obter o bem (Spec. 3.171).24




    Fílon, assim como Josefo e Paulo, escrevia a um público judeu helenizado ou helenístico-romano, e há uma ampla variedade de visões sobre as mulheres em fontes judaicas antigas.25




    Pelo menos para a classe alta romana, o modelo grego/ateniense de gênero foi facilmente combinado com a retórica das rígidas leis morais de Otaviano (18 e 9 a.C.), supostamente por fazerem parte de um esforço para restaurar os valores tradicionais da República Romana na cultura e na religião.26 As leis de Otaviano tinham como alvo a promiscuidade, bem como a crise de baixa natalidade entre a elite romana. Ele promovia o casamento das mulheres, desencorajava o adultério feminino, recompensava a maternidade e estabelecia códigos de vestimenta que sinalizavam a condição legal e a classe de uma mulher.27 A posição masculina elevada dos homens foi fortalecida, e Otaviano dizia que os pais eram “dignos de ser chamados por esse nome [pai] do mesmo modo que eu sou”.28 Otaviano se tornou paterfamilias do império, e o império era administrado por sua “casa imperial”. O poder dele sobre o Império Romano foi claramente apoiado por uma visão tradicional dos homens da elite, em que o paterfamilias contava com poder absoluto sobre a família. Penalidades e recompensas pressionavam os solteiros a se casarem e terem filhos, e eles foram desestimulados de manter relacionamento com mulheres casadas.29




    Portanto, a retórica da cultura helenística e a linguagem do império transmitiam uma mensagem poderosa de inferioridade, controle, restrição e até mesmo reclusão das mulheres. Por outro lado, os homens não estavam livres de pressões e punições que os obrigavam a assumir os papéis de gênero que lhes eram prescritos. Os homens eram vistos por todo o setor público, mas eram restringidos e limitados pela retórica sobre o gênero de um modo que não afetava as mulheres. Havia mais expectativas em relação a características pessoais específicas, se não de trabalho efetivo, e uma medida mais severa era aplicada a eles. Um homem que exibia emoções, condutas ou características classificadas como femininas era envergonhado e desprezado por assumir o papel de uma categoria inferior. Por exemplo, certas expressões emocionais e manifestações de de luto pela morte de um ente querido eram consideradas femininas. Homens que viviam em certas regiões do Império Romano, ou até mesmo homens helenistas, podiam ser desrespeitados e ridicularizados pelos romanos como efeminados. A razão disso é que algumas áreas, como o Egito, eram conhecidas por mulheres/esposas que exerciam mais liberdade ou autoridade do que era permitido pelo ideal romano.30 Embora houvesse no Império Romano uma possibilidade real de ascensão social e de mais prosperidade econômica, uma pessoa era objeto de honra quando conhecia seu lugar e se mantinha nele.31 O futuro de um homem era mais rigidamente determinado pela ocupação de seu pai, pelo status social e pelas complexas alianças entre patrono e cliente. Além disso, é possível que a maioria dos homens adultos a qualquer tempo não fosse o primogênito de sua casa, situação em que não recebiam herança e se mantinham debaixo da autoridade de um senhor ou de seu próprio paterfamilias. Teoricamente, todos, exceto César, respondiam pelo menos a um patrono, e patronos e herdeiros homens tinham suas próprias obrigações sérias para com seus clientes.32




    1.3.2 Conduta de gênero greco-romana




    Precisamos reconhecer uma diferença clara entre a evidência que realmente temos sobre a conduta de homens e mulheres e a retórica literária sobre gênero. No mundo greco-romano, havia uma variedade maior de condutas de gênero para mulheres do que, em geral, se reconhece na literatura, mas essa variedade é revelada em inscrições, nos papiros (processos judiciais e cartas) e em relatos históricos. Havia variações significativas nas funções femininas em diferentes locais do Império Romano. Atenas, Jerusalém, Roma e Alexandria representam um continuum aproximado, indo desde os papéis mais restritivos para mulheres em Atenas até os papéis mais irrestritos em Alexandria.33 Mas, por todo o Império Romano, as mulheres estavam, em alguma medida, envolvidas em diversas atividades não tradicionais, inclusive atuando como patronas, donas de comércios e oficiais em cultos e funções públicas. Uma mulher que demonstrasse virtudes e qualidades positivas masculinas poderia receber algum reconhecimento ou honra, especialmente se pertencesse à classe alta e doasse uma grande soma de dinheiro ou realizasse um serviço necessário.




    Assim, durante o primeiro século, havia fermentação social e alguma fluidez para a real conduta de mulheres, mas conceitos bem tradicionais de papéis de gênero continuavam muito vivos e bem estabelecidos tanto para homens quanto para mulheres. Embora algumas inscrições e papiros nos contem a história de um número crescente de atividades femininas que estabelecem caminhos para algumas formas de poder e honra econômica e social, as inscrições e os epítetos funerários não louvam mulheres por coisas que seriam consideradas realizações e fontes de honra para homens, mas, sim, por sua conformidade aos estereótipos femininos tradicionais e aos ideais romanos.34 Uma conduta que traria reconhecimento e honra para mulheres de classe alta poderia atrair críticas e condenação para outras mulheres em circunstâncias diferentes. Consequentemente, quando uma seita era considerada perigosa, as atividades das mulheres e a autoridade de seus maridos eram submetidas ao escrutínio público, e uma conduta que talvez fosse considerada aceitável no contexto do primeiro século poderia ser representada como um desvio desonroso da retórica do ideal greco-romano. Dessa forma, os estereótipos femininos e masculinos gregos e os ideais romanos eram usados como armas primárias para tentar controlar, desacreditar ou desabilitar um culto ou seita considerada perigosa.




    1.4 Gênero e valores greco-romanos




    Diversos valores greco-romanos moldam nosso entendimento de gênero no corpus paulino. Os valores complementares de honra e vergonha claramente fazem parte da retórica de Paulo quando ele aborda questões de gênero, e é necessário entender o contexto no qual ele faz seus comentários. Além disso, o relacionamento e a reciprocidade entre patrono e cliente, que constituem os pilares da cultura, também moldam o relacionamento entre marido e esposa.




    1.4.1 Honra e vergonha




    A honra se refere ao valor de uma pessoa no tribunal da opinião pública, que emite um veredicto baseado em quão bem alguém personifica as qualidades e as condutas dos valores coletivos.35 O ideal greco-romano parecia apoiar um modelo binário que Zeba Crook aponta, mas contesta ao mostrar que tal modelo estabelece “honra de um lado e vergonha do outro, com homens de um lado e mulheres do outro, com aqueles pertencentes à elite de um lado e àqueles não pertencentes à elite do outro”.36




    Os homens recebiam honra quando sabiam seu lugar ou sua identidade (nascimento, classe social e status, riqueza e patronato), conformavam-se às expectativas sociais e aos valores essenciais atrelados à sua posição, e competiam por honra com seus pares sociais. Cada homem contribui para a vida ordenada da cidade, envolvendo harmonia e unidade, por um lado, e coragem na batalha, por outro.




    A versão feminina do que era chamado “honra” era a principal “virtude” feminina: a vergonha, constituída por uma conduta respeitosa, pela modéstia e pela castidade, que realçavam a honra do chefe masculino do lar (veja Eclesiástico 26:10-16; 42:9-12; 4Macabeus 18:6-8; Tucídides, Hist. 2.45.2).37 Crook questiona esse modelo binário de honra e vergonha, especialmente a sugestão de que as mulheres não tinham honra. Ele mostra que as mulheres, na realidade, recebiam honra na prática por serem “espertas, corajosas, agressivas e leais ao Estado”.38 E conclui: “Parece que existiam um mundo ideal e um mundo vivenciado, e no mundo vivenciado as mulheres participavam da vida pública, competiam por honra, poderiam receber mais honra do que seus maridos, agiam como benfeitoras e recebiam coroas, estátuas e assentos de honra”.39




    Certamente é errado presumir que Paulo não falaria da honra das mulheres em 1Coríntios 11:2-16 por causa dos ideais culturais predominantes, uma vez que referências claras à honra de mulheres específicas podem ser encontradas em várias fontes. Mas, como Margaret MacDonald insiste, “a imagem molda a realidade”, e as mulheres aparentemente tinham pouco valor como grupo.40 As observações de Crook ilustram a diferença entre a retórica e a prática na cultura greco-romana (já referida). O valor inferior da mulher na sociedade também se refletia nas práticas extremamente comuns de infanticídio e abandono de bebês do sexo feminino.41 Era muito comum criar apenas uma filha por família, o que, junto com a mortalidade materna, contribuiu para a escassez de mulheres durante o Império Romano, gerando uma crise populacional. Portanto, quando Paulo concede honra e reconhecimento a tantas mulheres que eram membros da igreja romana em Romanos 16, esse ato se destaca como um desvio significativo da prática e do ideal culturais.




    A violação por parte de uma mulher das virtudes da modéstia e da castidade trazia muita vergonha sobre sua família e rebaixava a condição social da família. Em regiões do mundo em que padrões e visões semelhantes de honra familiar ainda existem, a honra às vezes é restituída à família por meio de “crimes de honra”, como ocorria no primeiro século.42 Isso ocorre quando uma mulher ou menina é morta por trazer vergonha sobre sua família. O crime de honra é descrito em um artigo do jornal Hamilton Spectator, que cobriu a execução de quatro mulheres muçulmanas praticada por suas famílias em Ontário: “Um membro dominante da família, geralmente um homem, decreta que as ações ou os relacionamentos de uma mulher diminuem a condição social da família diante dos seus iguais. Desse modo, pela escolha errada de um namorado, por cometer adultério e até mesmo por atos inofensivos de rebeldia, como usar roupas ocidentais ou maquiagem, as mulheres às vezes são executadas”.43




    Em culturas do Oriente Médio, bem como em outras culturas que apresentam elementos semelhantes aos da sociedade greco-romana, a desonra da família pode, na prática, se resumir a uma simples resistência à autoridade masculina nos detalhes. A autoridade masculina pode, então, determinar se um detalhe específico traz vergonha ou não.




    Quando se trata de normas ou ideais em uma cultura de honra, tanto o marido quanto a esposa estão sujeitos às expectativas imbuídas de autoridade dessa cultura. Ninguém na cultura greco-romana defendia o direito de um marido exercer sua autoridade sobre sua esposa permitindo ou endossando comportamentos considerados vergonhosos. O Talmude Babilônico inclui um relato do segundo século segundo o qual o Rabi Meier chama certo homem de “homem mau” porque ele não se divorcia da sua esposa por uma lista de ofensas que incluem os cabelos soltos. Ele conclui: “É um dever religioso divorciar-se de tal mulher”.44 É significativo o fato de que ele não seja exortado a assumir sua autoridade sobre a esposa ou a controlá-la para lidar com tal situação, como se a conduta da esposa fosse um caso de desobediência. Ele não é culpado pela conduta dela; ele é culpado por não exibir a resposta apropriada.




    1.4.2 O relacionamento entre patrono e cliente




    Todas as classes sociais participavam, de alguma forma, do sistema de patronato ao estabelecerem relações de reciprocidade, consideradas o pilar básico da sociedade greco-romana. A relação entre patrono e cliente é “marcada pela troca mútua de bens e serviços desejados”.45 O relacionamento entre um marido e uma esposa se situava no contexto mais amplo do sistema de patronato. Embora possa ocorrer entre pessoas de condições sociais iguais, como “amizades”, o paradigma normal do relacionamento é entre pessoas de condições sociais desiguais (um benfeitor e um beneficiário).46 Uma pessoa que recebe um presente também contrai a obrigação de responder de modo apropriado aos seus benfeitores com gratidão e lealdade. Nas palavras de Sêneca: “Aquele que deseja ser grato deve pensar sobre como retribuirá uma gentileza enquanto a estiver recebendo” (Ben. 2.25.3).47 David DeSilva resume: “Bens e oportunidades eram canalizados de cima para baixo, e respeito, elogios públicos e serviço leal eram retribuídos de baixo para cima, novamente no contexto de um compromisso mútuo”.48




    O marido e a esposa geralmente eram parceiros desiguais no sistema de patronato do mundo greco-romano. O marido funcionava como o benfeitor, e a mulher, como a parte inferior na relação conjugal, a menos que ela trouxesse um grande dote para o casamento.49 O patronato entre pares desiguais muitas vezes consistia tanto em autoridade quanto em reciprocidade, atributos que se refletiam no lar.50 A esposa recebia sua identidade, posição social e uma parte dos bens do seu marido e da família dele (com exceção da prática romana de casamento sem manus).51 O marido recebia autoridade e honra no lar, sua casa era administrada e ele obtinha seus herdeiros legais da relação conjugal, herdeiros que contribuiriam para a economia familiar.




    Os dois tinham obrigações equivalentes e recíprocas. Muitos escritores antigos realçavam o “dever”, a “responsabilidade” e o “cuidado” que acompanhavam a autoridade do marido.52 Para retribuir, as esposas deveriam se empenhar para serem “mulheres dignas”.53 Um texto neopitagórico do terceiro ou do segundo século a.C. afirma: “A maior virtude de uma mulher é a castidade. Em virtude dessa qualidade, ela é capaz de honrar e estimar seu próprio marido”.54 Proporcionar ao marido filhos inquestionavelmente legítimos era uma das principais formas de a mulher honrar seu marido.55 Portanto, o relacionamento básico de patronato se reflete na relação conjugal, em que o benfeitor ou patrono é aquele superior em poder, riqueza, condição social, honra e valor, e a esposa, que é a receptora de seus benefícios, retribui com respeito, elogio público e serviço leal, honrando-o especialmente por meio de sua obediência e castidade. É por isso que Paulo em Efésios 5:22-27, embora não afirme a superioridade e a primazia ontológicas dos homens, é capaz de estabelecer uma comparação entre os benefícios que a igreja recebe de Cristo e os benefícios tangíveis que uma esposa recebe do seu marido, baseando seu argumento nisso, tanto em relação à reciprocidade para a esposa quanto à maior obrigação de benfeitoria/serviço para com o marido.56 Seu “mecanismo de filtro” se evidencia na conexão sintática entre a submissão da mulher e a submissão mútua em Efésios 5.2157 e nas instruções ao marido, em que a esposa é tratada com o mesmo status e consideração que um homem, uma vez que ela é o “corpo” dele.




    1.5 Gênero e as esferas pública e doméstica




    Esperava-se, no mundo greco-romano, que homens e mulheres pertencessem a dois sistemas diferentes: a esfera pública e a esfera doméstica.58 As atividades nessas esferas perpetuavam papéis tradicionais para homens e mulheres que eram comuns no mundo helenístico e estavam relacionados aos valores tradicionais no período grego clássico. O estoico Hiérocles resumiu os papéis tradicionais de gênero apropriadamente: “Esses devem ser divididos segundo a maneira habitual; trabalhos rurais, forenses e políticos devem ser atribuídos ao marido; mas, à esposa, aqueles trabalhos que dizem respeito a fiar lã, fazer pão, cozinhar e, em resumo, tudo o que é de natureza doméstica”.59




    O trabalho “rural” de um marido incluía proporcionar as matérias-primas para o trabalho da esposa a partir do cultivo da terra e da criação de animais, e a função pública de qualquer transação econômica era considerada um papel masculino e parte do domínio público. O trabalho e as responsabilidades das mulheres na esfera doméstica exibiam um valor e uma posição social inferiores na cultura greco-romana: a feitura (fiar e tecer) e a limpeza de roupas (lavar e passar), banhar crianças e homens, preparar e servir alimentos e, por último, mas não menos importante, dar à luz e cuidar de filhos. A maioria dessas tarefas era comparável ao trabalho de escravizados, e de fato eram delegadas a pessoas nessa condição sempre que possível, com a possível exceção de fiar, considerada a ocupação feminina por excelência para todas as classes. Portanto, referências a essas funções domésticas deveriam ser entendidas como efeminadas ou “trabalho de mulher”. A natureza das ações de Cristo para com a igreja e a natureza das ações do marido para com a esposa em Efésios 5:22-33 teriam sido entendidas como “trabalho feminino”. A representação da igreja como a noiva seria considerada efeminada, segundo os valores greco-romanos. Consequentemente, Paulo está subvertendo o privilégio masculino no lar e na igreja. Ele promove um modelo de servidão e status baixo, em conformidade com a humildade da encarnação de Cristo, dirigido especificamente aos homens que contam com poder e posição no sistema social greco-romano.60




    O fato de as mulheres ficarem reclusas no lar ou restritas a ele em alguns períodos e locais não significava que elas fossem desprovidas de autoridade; antes, reconhecia-se que o domínio da autoridade feminina se dava na esfera doméstica, enquanto a autoridade masculina se dava na esfera pública. Era concebível que um homem prevalecesse sobre a autoridade de sua esposa e controlasse o domínio doméstico, mas esse não era o ideal para Platão ou para o modelo greco-romano. Segundo Platão, a única tarefa ou “serviço social” de uma mulher era a submissão.61 No entanto, ele admitia que as mulheres ocupavam a “parte superior” e preenchiam o papel de governantes em algumas relações: “Não é o direito de pai e mãe um desses [relacionamentos]? E, de modo geral, a reivindicação de governar sobre filhos não seria universalmente justa? Certamente”.62 Ele expandiu a lista para incluir os relacionamentos entre nobres-ignóbeis, velhos-jovens e senhores-escravos. Em cada um desses relacionamentos, a mulher poderia ocupar a posição de governante.63 Hiérocles é conhecido por dizer que o marido é o governante e a mulher é a governada, mas ele também considerava melhor que os homens governassem o trabalho masculino e as mulheres governassem o trabalho feminino, com a mulher sendo a “governante” com autoridade sobre a casa e os servos.64 O exercício da autoridade legítima da mulher sobre os filhos, servos e escravos na casa e em vários aspectos da esfera doméstica é incontestável, quer elas fossem viúvas operando, portanto, como a cabeça da sua casa, quer fossem esposas governando o lar.




    Desde o início do período helenístico, algumas linhas entre as esferas pública e doméstica se tornaram confusas, com mulheres entrando na esfera pública em várias funções (como observamos antes). Mas não importa a incoerência com a conduta real das mulheres no período helenístico e greco-romano, os valores greco-romanos ainda prevaleciam e eram fortalecidos por meio de uma retórica positiva e polêmica. Eles eram afirmados como critérios pelos quais indivíduos e seitas religiosas marginais eram julgados.65 Mas o oposto não era verdadeiro. Não havia um movimento detectável de “pais que ficam em casa” assumindo a responsabilidade pelas tarefas domésticas, como ocorre agora em algumas culturas ocidentais. Algumas das tarefas domésticas eram realizadas por homens no domínio público e envolviam transações econômicas, como lavanderia e serviços alimentícios. No entanto, os padrões para a masculinidade parecem ter permanecido mais estáveis na prática, em conformidade com a relutância daqueles em posições de privilégio em abrir mão de suas vantagens. Além disso, a exigência de castidade ou fidelidade sexual não era tipicamente obrigatória para os homens no mundo greco-romano, em contraste com as expectativas impostas às mulheres.




    1.6 1Coríntios 11 e o véu




    Agora podemos considerar uma leitura plausível do ensino de Paulo sobre o uso do véu pelas mulheres em 1Coríntios 11:3-16, informada por aspectos culturais relevantes, levando em conta o vocabulário e refletindo os aspectos formais da passagem. Corinto era uma colônia romana localizada em uma região grega. Paradigmas romanos talvez expliquem alguns dos aspectos culturais, especialmente em relação a costumes religiosos e vestimenta. O modo segundo o qual a lei romana regulamentava e moldava a conduta de gênero nessa colônia romana é relevante para o estudo de 1 e 2Coríntios. Mas também está claro que escolas filosóficas (como os sofistas) e seus modelos de autoridade e liderança eram fortemente influentes em Corinto, talvez ainda mais do que em Roma.66




    1.6.1 Conduta sexual e mulheres em Corinto




    Corinto estava localizada em um ponto estratégico militar e comercial porque controlava um trecho importante para a locomoção terrestre entre a Itália e a Ásia, o Istmo de Corinto. Consequentemente, a cidade era conhecida por sua riqueza, por seus templos e ritos religiosos, bem como por sua imoralidade — especialmente a imoralidade sexual. Era um local que oferecia todo tipo de experiência sexual disponível a homens (de forma que “agir como um coríntio” era praticar imoralidade sexual), e o termo “moça coríntia” era um eufemismo para prostituta.67 Não havia uma classe alta, mas, sim, uma classe de novos-ricos criada pela prosperidade de Corinto. Todavia, Paulo sugere que a igreja de Corinto não era composta apenas pela elite rica, mas, principalmente, por aqueles desprovidos de posição social e poder (1Coríntios 1:26).




    É difícil recriar de modo seguro quais tipos de liberdade estariam disponíveis ou seriam escolhidos pelas mulheres em Corinto que, nesse contexto moralmente volátil, não eram escravas nem prostitutas — de que forma as mulheres agem e se vestem quando estão indo a igrejas que ficam em áreas de moralidade duvidosa? Às vezes, subculturas e práticas conservadoras subsistem e persistem para as mulheres como uma reação direta a contextos mais permissivos. Em tais ambientes, é possível que mulheres respeitáveis acabem se cobrindo mais do que o normal.68 Nesse tipo de contexto, é provável que as mulheres da igreja doméstica de Corinto conscientemente desprezassem “a convenção legal romana exemplificada no casamento”?69 Ou, ao contrário, seriam mais cuidadosas e resistentes a se expor e se tornar vulneráveis no que alguns poderiam argumentar ser um ambiente doméstico seguro? De que forma o cenário se complicaria ainda mais se igrejas domésticas de baixo status em Corinto também incluíssem escravas ou prostitutas? Escravas, prostitutas e mulheres libertas estavam proibidas de usar véu.70 Praticamente todos os estudiosos sustentam que as mulheres estavam desprezando a convenção de usar o véu na igreja doméstica e, por isso, foram repreendidas por Paulo em 1Coríntios 11:3-16. A situação em Corinto, bem como a questão do código de vestimenta e os aspectos formais do texto, tudo isso sugere que há outros contextos mais plausíveis do que aquele que tem sido tipicamente explorado como pano de fundo da passagem.




    1.6.2 A prática do uso do véu




    A questão em 1Coríntios 11:3-16 trata principalmente do código de vestimenta apropriado para homens e mulheres quando oram ou profetizam nas igrejas domésticas. A diretriz é muito mais clara do que a teologia na qual se baseia: uma mulher deve cobrir a cabeça ou usar um véu ao orar a Deus ou profetizar na igreja, mas a conduta esperada é oposta no caso do homem, que deve orar e profetizar com a cabeça descoberta. Portanto, a diferença entre homens e mulheres não se refere a papéis distintos na igreja, mas, sim, a como eles atuam nesses papéis. Mulheres e homens talvez sirvam a Deus nos mesmos ministérios, mas há exigências diferentes em relação a vestuários específicos de gênero. Não se trata de um padrão duplo em que os homens estão desprovidos de restrições e as mulheres são restringidas; ambos os grupos estão sujeitos a restrições, mas o foco da passagem recai sobre as mulheres.




    Nas palavras de Jennifer Heath: “O véu é extremamente incompreendido”.71 É importante estabelecermos o que o véu significava para as mulheres na cultura greco-romana e o que significava estar com a cabeça descoberta. Michelle Auerback resume um argumento a favor do véu: “Ícones, declarações, têm significado apenas em uma cultura que sabe o que eles significam”.72 Mas, nos estudos bíblicos tradicionais, muitos entendem que, em 1Coríntios 11:3-16, o uso do véu significa “submissão”, sem se aprofundar em entender os significados do véu para as mulheres na cultura do Mediterrâneo Oriental ou em seu uso continuado em diversas culturas modernas. Como Kenneth Bailey observa: “Na sociedade tradicional do Oriente Médio, desde os dias dos rabinos judaicos até o presente, uma mulher tinha e ainda tem a obrigação de cobrir o cabelo em público”.73 Na sua análise do contexto para o véu no islamismo, Leila Ahmed declara:




    As regras para o uso do véu — especificamente quais mulheres deveriam usar véu e quais não poderiam usar — foram cuidadosamente detalhadas na lei assíria [...]. O véu servia não apenas para sinalizar as classes altas, mas, de modo mais fundamental, para diferenciar entre mulheres “respeitáveis” e aquelas publicamente disponíveis. Isto é, o uso do véu classificava as mulheres de acordo com sua atividade sexual e demonstrava aos homens quais mulheres estavam debaixo da proteção masculina e quais estavam sexualmente disponíveis.74




    A lei assíria exigia que esposas aristocráticas, filhas e concubinas usassem véu, enquanto as prostitutas e escravas eram proibidas de usá-lo.75 Bruce Winter afirma que, durante o Império Romano, “pode-se concluir, de modo seguro, que a cabeça com véu era o símbolo do recato e da castidade esperados de uma mulher casada”.76 Otaviano tentou legislar sobre o recato na maneira que as mulheres romanas da elite exibiam seus penteados em público.77 Todavia, em várias culturas, incluindo a cultura romana, o véu também foi empregado como um veículo do sagrado ou como um sinal de devoção.78




    Nos estudos bíblicos, há muita discussão sobre o estilo do véu. O fato de os estilos parecerem variar em pinturas e estátuas levou alguns a sugerirem que não podemos ter certeza do que Paulo tinha em mente com as palavras geralmente traduzidas por “sobre a cabeça” (κατὰ κεφαλῆς ἔχων, no v. 4) e “com a cabeça descoberta” (ἀκατακάλυπτος, nos v. 5, 13), e o verbo “usar véu” (κατακαλύπτομαι, nos v. 6 e 7).79 Mas a prática, as pressuposições e a base lógica por trás das exigências de usar véu no Mediterrâneo Oriental são constantes ao longo de um período significativo de tempo, de forma que, embora reconheçamos uma diversidade de estilos de acordo com regiões e períodos de tempo, podemos delinear algumas observações sobre o símbolo e a função de um véu no Mediterrâneo Oriental com um bom grau de certeza, especialmente porque usar algum tipo de véu era uma prática e uma exigência moral extremamente comum entre as mulheres no cristianismo primitivo, no judaísmo rabínico e no islamismo nessa região.80 O véu geralmente ocultava o cabelo, algo muito semelhante à peça usada para cobrir a cabeça conhecida como o hijabe.




    1.6.3 A cosmovisão ocidental e o uso do véu




    Um problema central é que o consenso atual sobre como 1Coríntios 11.3-16 foi formado e estruturado foi estabelecido por estudiosos com uma cosmovisão ocidental, desprovidos de qualquer contexto cultural para interpretar o símbolo do véu/cobertura de cabeça em Corinto e sem uma compreensão do véu no Islã hoje, especialmente da perspectiva das mulheres. Lloyd Llewellyn-Jones discorre sobre a bagagem sociopolítica que o véu tem acumulado. Pressupõe-se que o véu era e é entendido como uma forma institucional de opressão e subjugação de mulheres no islamismo e que mulheres em todas as épocas resistiriam a se submeter a esses símbolos, caso tivessem a oportunidade.81 Mas concepções sobre o véu também são usadas para realçar a sexualidade feminina e o conceito de “hedonismo oriental”, com histórias de sequestro, haréns e escândalos. Por fim, o véu é associado à imagem de terrorismo por meio do fundamentalismo muçulmano e à ameaça islâmica ao Ocidente.82




    A interpretação do texto foi influenciada pela resistência das mulheres ocidentais do século 20 ao véu e a outras vestimentas tradicionais femininas. No Irã do século 20, as mulheres precisaram remover os véus quando a cultura foi ocidentalizada. Contudo, quando o islamismo conservador ascendeu ao poder, elas precisaram usá-los novamente. A resistência de algumas mulheres a se submeterem ao véu aparentava ser paradigmática da resistência de algumas mulheres em Corinto. Mas ignora-se o fato de que muitas mulheres iranianas inicialmente resistiram de forma veemente a remover o véu, em parte porque a experiência delas se tornou parte do discurso público apenas muito mais tarde. O desenvolvimento do feminismo no mundo ocidental e certas práticas das décadas de 1960 e 1970, como queimar sutiãs, parecem ter paralelos com a aparente rebelião das mulheres contra restrições semelhantes no vestuário, que foram interpretadas como sinais do status subordinado das mulheres como classe. Mas agora temos acesso a narrativas femininas de culturas que praticam o uso do véu, que contam outra história. Constatamos que há uma corrente forte de mulheres fundamentalistas piedosas no islamismo e no judaísmo que escolhem usar o véu por razões que passam uma impressão bem semelhante à base lógica de Paulo em 1Coríntios 11:3-16.




    No entanto, não estamos completamente dependentes de paralelos antropológicos posteriores, os quais correm o risco de anacronismo. A história de mulheres que se recusam a remover o véu e as razões para usá-lo podem ser rastreadas até a cultura assíria. Um entendimento mais completo da função do véu no Mediterrâneo Oriental resulta na leitura coerente de uma passagem que tem confundido intérpretes que presumem conhecer o contexto situacional do tema e o propósito do que Paulo disse, ainda que tenham dificuldade em acompanhar a sequência do argumento dele.




    1.6.4 A base lógica por trás do uso do véu




    O provável embasamento para o argumento de Paulo são as convenções aceitas para a vestimenta respeitável das mulheres casadas romanas [matronas], junto com a prática generalizada do véu nas regiões orientais do império (incluindo a Palestina). A preocupação de Paulo parece se estender a qualquer mulher na congregação que profetizasse e orasse, incluindo escravas, libertas, solteiras e viúvas.83 O código de vestimenta para as matronas romanas remetia à sua posição social, bem como ao “seu status e papel como uma mulher sexualmente madura na sociedade romana”.84 Por outro lado, uma cabeça descoberta significava disponibilidade sexual, de forma que uma mulher escrava ou liberta era proibida de usar véu.




    A linha de raciocínio de Paulo apoia esse entendimento ao dizer que uma cabeça descoberta representa a desgraça de uma mulher de maneira semelhante a ter sua cabeça raspada, o que destrói sua aparência e, portanto, diminui seu valor (1Coríntios 11:5,6).85 Esse significado de uma cabeça descoberta era compartilhado pela lei romana, que afirmava que, se uma mulher não estivesse vestida como uma matrona (incluindo o uso de um véu/o cabelo amarrado) e um homem tentasse seduzi-la ou abordá-la com intenções sexuais, ele não poderia ser processado por abuso.86 Isso também é coerente com a convenção de que o cabelo de uma mulher era sexualmente excitante, e mostrar o cabelo era interpretado como prostituição ou disponibilidade — uma visão predominante naquela época e ainda hoje em algumas áreas do Oriente Médio.87 Isso porque o cabelo de uma mulher era considerado o principal elemento da sua beleza, e os homens eram vistos como impotentes (e, portanto, não passíveis de responsabilização) na presença dessa beleza.88




    Isso explica por que Paulo pôde escrever, em 1Coríntios 11:15, que o cabelo comprido de uma mulher é sua glória e lhe foi dado como um acessório de beleza natural (περιβολαίου, um “manto”),89 e ao mesmo tempo argumentar que ela deve cobri-lo. Ele argumenta que quer que todas as mulheres cubram a cabeça enquanto oram e profetizam, até mesmo aquelas proibidas de usar véu em sua cultura, como as escravas.90 O culto na igreja doméstica não era a ocasião ou o lugar para sinalizar disponibilidade sexual aos homens; portanto, nas diversas culturas do Império Romano, as mulheres oravam nas igrejas com a cabeça coberta (1Coríntios 11:16). Paulo, junto com outros membros da sua cultura, considerava o cabelo atraente ou um meio de sedução (11:15). A beleza de uma mulher recatada e casta não deveria ser exibida publicamente, mas mostrada apenas ao seu marido.91 Em resumo, para essa cultura, o cabelo de uma mulher representava sua beleza feminina, e a forma que ela usava o cabelo representava sua honra. Tanto beleza quanto honra refletem o campo semântico de δόξα (“glória”) e possibilitam o extenso jogo de palavras feito por Paulo nessa passagem. O cabelo coberto representava o recato, a honra, a condição social e a proteção para uma mulher, e usar o cabelo descoberto em público desonrava uma mulher e a colocava sexualmente em risco.92




    1.6.5 Possíveis razões para restringir o véu




    O fato de as igrejas domésticas se reunirem no ambiente privado talvez tenha criado confusão para a igreja de Corinto e levantado certas questões. Em casa, as mulheres não precisavam usar o véu porque estavam na presença de parentes. A reunião da igreja doméstica na casa era uma reunião pública, ou era considerada uma reunião familiar? Afinal de contas, os cristãos usavam uma terminologia procedente da linguagem familiar e chamavam uns aos outros de “irmãos” e “irmãs”.93 A função dos véus como símbolos de status social na igreja também poderia ter sido uma questão problemática. O que dizer de mulheres que haviam sido prostitutas no passado, ou escravas, todas proibidas pela lei de Otaviano e por outros costumes locais de usar véu?




    Um código unissex de cabeça descoberta para orar e profetizar talvez tenha sido sugerido como uma solução pela liderança da igreja de Corinto. A regulação do uso do véu era prerrogativa dos homens; eles seriam aqueles que mais naturalmente perceberiam a necessidade de estabelecer uma norma. Na prática romana, tanto homens quanto mulheres cobriam a cabeça para orar. Paulo aparentemente ensinava os homens nas igrejas a orar com a cabeça descoberta como um sinal de humildade, em contraste com a prática romana (1Coríntios 11:4), de forma que os homens talvez tenham achado que o que valia para um valeria para todos. No entanto, embora a cabeça descoberta de um homem fosse um sinal de sua humildade diante de Deus, a cabeça descoberta de uma mulher não era um sinal de sua humildade diante de Deus; antes, esse ato enviava uma mensagem sobre sua disponibilidade sexual, que poderia ser algo equivalente à prostituição.94 No entanto, os ideais culturais sobre o que era considerado apropriado poderiam ser abandonados em favor de prioridades ostensivamente teológicas.




    Em geral, assume-se sem questionamento que Paulo estava repreendendo as mulheres de Corinto. Mas a passagem faz mais sentido se assumirmos que as mulheres de Corinto estavam se recusando a remover seus véus ou coberturas de cabeça, mas estavam sendo pressionadas ou estimuladas a removê-los por aqueles em posição de autoridade, homens na igreja doméstica ou possivelmente até mesmo seus próprios maridos. Esse é um cenário que é reproduzido vez após vez em culturas que têm a prática do véu. Mulheres por vontade própria usam roupas tradicionais porque se sentem desconfortáveis em mostrar o cabelo (e os braços e as pernas) em público, ou se recusam a remover essas roupas em reuniões e festas domésticas. Enquanto isso, governos, homens e até mesmo algumas outras mulheres da família insistem na remoção por várias razões e motivações.95 Um cenário semelhante se repete duas vezes na literatura judaica. A rainha Vasti resistiu à ordem do rei Xerxes de sair do harém e “mostrar sua beleza” em um banquete com a presença de líderes militares e políticos proeminentes (Ester 1:11). O véu de Susana foi removido contra sua vontade por dois anciãos judaicos corruptos em Susana 1:31-33: “Ora, Susana era uma mulher extremamente refinada e de bela aparência. Porque ela estava coberta com véu, os vilões ordenaram que ela removesse o véu, para que seus olhos pudessem se deleitar em sua beleza. Aqueles que estavam com ela e todos os que a viram estavam chorando” (NRSV).




    Ambas as passagens demonstram situações em que o marido ou uma autoridade queriam que a mulher se desvelasse em um local público contra sua vontade. Embora nesses casos os homens tivessem motivação voyeurísticas, poderia haver outros motivos para restringir o uso do véu pelas mulheres.




    O argumento de Paulo em 1Coríntios 11:6 poderia passar a impressão de ser, ostensivamente, uma repreensão para as mulheres se presumirmos valores e comportamentos ocidentais, mas a linguagem e a gramática não exigem que seja assim; em vez disso, o comando está explicando a base lógica. Paulo reconhece que, se uma mulher remover seu véu, seria como se tivesse a cabeça raspada, pois isso seria uma vergonha para ela.96 Mulheres piedosas na cultura, preocupadas com sua reputação, concordariam com essa avaliação e resistiriam a se expor à vergonha. Além disso, nessa cultura, os homens eram os que regulavam o uso do véu de acordo com seus próprios interesses. Eles provavelmente se oporiam ao uso do véu na igreja por parte de uma mulher desqualificada, como uma escrava, e exigiriam uma justificação teológica mais detalhada.97




    Há uma dinâmica adicional que pode ser o fator mais relevante na probabilidade de que o uso do véu fosse restrito. Manter certas classes de mulheres sem véu era considerado algo em favor do interesse dos homens como um grupo, o que levou à criação e à fiscalização de certas leis; essas leis impediam o uso do véu pelas mulheres consideradas sem honra, que incluíam prostitutas, escravas, libertas e mulheres nas classes mais baixas. Isso não apenas indicava que essas mulheres estavam sexualmente disponíveis, mas também mantinha a ordem social e a distinção entre classes.98 Não há dúvida de que um proprietário de escravos do sexo masculino se oporia, em geral, ao uso do véu por sua escrava, por razões legais, sociais, econômicas, domésticas e, muitas vezes, pessoais; o véu era um símbolo que limitaria seu controle sobre ela. O fato de Paulo ter apoiado a ideia de todas as mulheres usarem o véu igualava os relacionamentos sociais na comunidade; na medida em que o uso do véu estivesse sob o controle dele, ele assegurava respeito, honra e pureza sexual para as mulheres na igreja, em meio a uma cultura que lhes negava essa condição.




    1.6.6 Evidências de que as mulheres em Corinto não queriam remover seu véu




    O ambiente ético permissivo em Corinto, a suposta presença de um grande número de prostitutas, as preocupações de Paulo com a conduta sexual masculina e uma possível “mente aberta” sobre a sexualidade na congregação revelam um ambiente potencialmente inseguro para as mulheres. Segundo 1Coríntios 1:26, a maioria das mulheres na igreja de Corinto não pertencia às classes da elite. Mulheres de classes inferiores, nessas condições vulneráveis, estariam menos propensas a correr o risco de enviar sinais potencialmente perigosos. Sugiro que a mulher gentia da primeira geração de conversão ao cristianismo ou ao judaísmo tenderia a querer ser piedosa, de acordo com os padrões culturais aplicáveis às mulheres e usaria um véu.99 A tendência é que ela fosse mais influenciada pela representação e a proteção da condição elevada de uma mulher recatada, conforme encontrados na lei romana.100 Ou seja, a conduta e os valores de mulheres de Corinto refletiriam o padrão duplo em relação a homens e mulheres — padrão que era predominante no mundo greco-romano. Por outro lado, em público, os homens de Corinto, que possivelmente tinham a “mente aberta” sobre sua própria conduta sexual em Corinto e na cultura de modo geral, seriam mais expostos às tendências romanas populares e mais influenciados por elas. Alguns desses homens talvez tenham ficado bem interessados em encorajar as mulheres que não eram suas parentes na congregação a orarem e profetizarem sem véu e talvez até mesmo tenham encontrado uma base teológica para isso.




    A leitura de que mulheres poderiam estar se recusando a remover seus véus na igreja doméstica ou postulando o direito de usar o véu não apenas se encaixa no comportamento histórico de mulheres piedosas, mas também explica melhor dois aspectos do texto. Em 1Coríntios 11:10, Paulo escreve: “Por essa razão uma mulher deve ter autoridade sobre a cabeça [ὀφείλει ἡ γυνὴ ἐξουσίαν ἔχειν] por causa dos anjos” (CEB). Se a conduta das mulheres havia sido o problema, então essa passagem apresenta um problema interpretativo. Por isso a maioria das traduções pressupõe que ἐξουσίαν (“autoridade”) é uma figura de linguagem, e a parafraseiam livremente como “um símbolo de autoridade sobre a cabeça”, para se ajustar melhor ao fluxo presumido do argumento.101 Mas, exercendo papel de sujeito da oração gramatical, o nominativo “mulher” é o sujeito do infinitivo: aquela que tem autoridade (ἡ γυνὴ ἐξουσίαν ἔχειν). Se mulheres estavam tentando remover seus véus, isso aparentaria significar que a congregação deveria permitir que elas fizessem o que quisessem e o removessem.102




    Portanto, o significado “literal” dessa passagem faz sentido no argumento de Paulo se as mulheres queriam fazer a coisa certa e seguir a prática de outras igrejas: ou todas as mulheres, algumas delas, ou uma mulher, queriam usar o véu na igreja doméstica, especialmente durante o ato de orar ou profetizar (1Coríntios 11:16), exercendo, desse modo, um bom julgamento em relação ao uso do véu. A expressão “por causa dos anjos”, então, constituiria uma conexão coesa com 1Coríntios 6:2,3: “Vocês não sabem que os santos hão de julgar o mundo? Se vocês hão de julgar o mundo, acaso não são capazes de julgar as causas de menor importância? Vocês não sabem que haveremos de julgar os anjos? Quanto mais as coisas desta vida!”.103 Homens e mulheres deveriam estar aprendendo a exercer bom julgamento nos assuntos ordinários, em preparação para as responsabilidades futuras. Portanto, se as mulheres estavam (corretamente) recusando-se a se submeter a sugestões ou diretrizes de não usarem ou de removerem o véu, a igreja de Corinto precisava ser convencida de que as mulheres deveriam poder usar seu próprio julgamento ou seguir suas próprias convicções nessa questão.104




    Após sugerir que as mulheres sejam autorizadas a exercer seu próprio julgamento, em 11:13 Paulo diz aos destinatários homens que aprendam a exercer um julgamento tão bom quanto o das mulheres nessa questão, “Julguem entre vocês mesmos” (ἐν ὑμῖν αὐτοῖς κρίνατε), para determinarem se “é apropriado” (πρέπον ἐστίν) uma mulher orar com a cabeça descoberta; e o argumento é que a própria natureza deve levá-los a estar de acordo com as mulheres. O que é confuso para o leitor ocidental é a inferência que seria óbvia no contexto da cultura dos leitores: é apropriado para a glória e a beleza de uma mulher estar coberta, em um ato de devoção e na presença de um grupo misto.105




    Portanto, a passagem faz sentido sem sugerir uma figura de linguagem para ἐξουσίαν (“autoridade”, 11:10). No entanto, a maioria das versões traduz isso por “uma mulher deve ter um símbolo de autoridade sobre a cabeça”, o que, na realidade, inverte o significado da gramática e do vocabulário para significar que as mulheres devem estar debaixo de autoridade ao orarem ou profetizarem em vez de terem autoridade sobre suas próprias cabeças. Mas, se essa era a intenção de Paulo, não haveria necessidade de usar uma figura de linguagem eufemística, o que se revelaria confuso e pouco claro. Membros da cultura greco-romana teriam concordado com uma declaração literal sobre uma mulher estar debaixo da autoridade de seu pai, marido ou guardião. As justificativas dessa leitura problemática são várias pressuposições poderosas sobre a passagem que não são consistentes com a cultura ou com o texto: que a ocasião para a carta é a má conduta das mulheres; que o véu simboliza a submissão ao marido que as mulheres coríntias gostariam de remover; e que a mensagem de Paulo é que as mulheres devem exibir visivelmente submissão aos seus maridos ao orarem ou profetizarem. Essas pressuposições não são coerentes com ou baseadas na imagem do uso do véu na cultura.




    1.6.7 Evidências de que os homens coríntios teriam restringido o véu




    Um indício no texto que poderia sugerir que os homens é que estariam tendo problema com o véu é um aspecto formal em 1Coríntios 11:16. Paulo lança um último desafio àqueles que são contra as mulheres cobrirem a cabeça: “Mas, se alguém [τις] quiser ser polêmico [φιλόνεικος] a esse respeito [...]”. Se Paulo quisesse repreender a conduta das mulheres, faria sentido τις ser especificado por um substantivo feminino (γυνή), e o adjetivo “polêmico” poderia ser expresso por uma forma singular feminina como φιλονεικία, e não por um adjetivo singular masculino.106 Na expressão idiomática da língua grega, embora o masculino possa incluir mulheres como referentes, não poderia ser entendido como limitado apenas a mulheres. Esse uso seria gramaticalmente estranho caso Paulo estivesse falando às mulheres como suas oponentes.




    Além disso, observe que Paulo sugere que alguém certamente pode tentar discutir com ele a respeito dessa questão. A maioria das mulheres na cultura do primeiro século teria ficado extremamente relutante em participar de conversas com um homem diferente do seu marido, quanto mais em discutir com Paulo!107 Por outro lado, Paulo identifica discussões e ira na comunidade eclesiástica em Éfeso como um problema específico do gênero masculino (1Timóteo 2:8).




    Além disso, o argumento de Paulo é teologicamente complexo e sofisticado. No entanto, ele demonstra, em 1Coríntios 14:35, que as mulheres de Corinto talvez tenham tido dificuldade em entender o ensino durante as reuniões. É muito mais provável que a análise teológica de Paulo sobre o véu tenha sido direcionada aos homens e aos seus questionamentos. Em resumo, uma vez que a prática do véu e suas restrições eram reguladas por homens em todo o mundo greco-romano, faz muito mais sentido que os homens estivessem questionando e sugerindo restrições em relação ao véu. Quando entendemos que a diretriz de Paulo de que todas as mulheres usem véu era contrária à prática cultural, a probabilidade de Paulo estar em conflito com restrições impostas pelos homens de Corinto é ainda maior.




    1.6.8 A relação entre “cabeça” e véu




    O contexto cultural que informa essa passagem esclarece as breves respostas teológicas de Paulo sobre o porquê de a mulher cobrir a cabeça e o homem, não. Paulo reconhece que cobrir a cabeça comunica algo diferente para cada gênero. O homem deixa sua cabeça descoberta na oração a Deus porque sua cabeça descoberta honra a Deus.108 No entanto, na cultura do Oriente Médio, uma mulher da classe apropriada cobria a cabeça para sinalizar devoção e modéstia. Sua cabeça coberta também demonstrava diretamente sua própria honra e a honra de sua família — especialmente seu paterfamilias, a fonte de sua identidade.109 Paulo se vale do significado complexo desse símbolo para apresentar um argumento teológico a favor do véu com base no relato da Criação.




    No decorrer da passagem (1Coríntios 11:3-16), Paulo associa as diferenças nas práticas dos gêneros ao relato da Criação por meio de uma alusão contínua, e o argumento inteiro deve ser entendido à luz disso. A linguagem da origem da vida e da criação à imagem de Deus nos versículos 7 a 12 estabelece conexões coesas com 11:3. Argumentarei que as alusões a Gênesis 1—2 no contexto limitam a variedade e o alcance dos significados metafóricos de “cabeça” no idioma grego para significar “fonte de vida”, de forma que o versículo poderia ser parafraseado assim: “Quero, porém, que entendam que a vida de todo homem vem de Cristo, e a vida de toda mulher vem do homem, e a vida de Cristo vem de Deus”. Embora “cabeça” vá receber uma análise mais completa no capítulo 3, é apropriado analisarmos aqui a forma que o contexto específico de 1Coríntios 11:3-16 seleciona o significado da palavra “cabeça” e o modo de Paulo relacionar esse termo à prática cultural do véu.




    O idioma inglês não apresenta a mesma variedade de significados metafóricos para “cabeça” existentes para a palavra κεφαλή no grego antigo e no grego koiné, e a conexão pressuposta entre “cabeça” e nossa expressão “cabeça da casa” é um elo criado com facilidade, mas difícil de romper, especialmente porque sabemos que o cérebro é o centro de controle do corpo. Mas nenhuma dessas associações faz parte da cultura ou do idioma gregos. Joseph Fitzmyer sugere uma gama de significados que representa um ponto de partida justo. Ele separa o domínio semântico de κεφαλή em quatro significados. Em primeiro lugar, o termo significa “cabeça” no sentido anatômico da palavra (a maioria das ocorrências). Em segundo lugar, o termo é usado em diversas ocorrências como uma sinédoque para a pessoa inteira. Em terceiro lugar, em sete ocorrências, a palavra apresenta o sentido metafórico de “fonte”. Em quarto lugar, ele constata que a palavra é uma metáfora para “líder, governante, pessoa em posição de autoridade” em dezesseis passagens.110 Fitzmyer conclui:




    Esses exemplos nos mostram que kephalē realmente poderia ser usado no sentido de “fonte”. Embora ele não ocorra tantas vezes quanto kephalē no sentido de “governante, líder”, não há razão para considerar que esse é o significado intencionado em 1Coríntios 11:3, como afirmado por autores como Barrett, Bruce, Cervin, Cope, Delobel, os Mickelsen ou Murphy-O’Connor. Afinal, ainda resta saber se o significado “fonte” seria melhor do que o entendimento tradicional de kephalē como “líder, governante”.111




    Cada uma das dezesseis passagens em que ele afirma que a palavra é uma metáfora para autoridade poderia ser reavaliada e questionada,112 mas, a título de argumentação, vamos pressupor a análise de Fitzmyer e explicar por que “fonte”, como em “a fonte da vida”, é um entendimento melhor de κεφαλή no contexto de 1Coríntios 11:3-16.113




    Por um lado, a passagem apresenta pouca linguagem de “autoridade”, de modo a restringir o significado da palavra a “governante” ou “autoridade”, uma evidência de que a mensagem é sobre a autoridade de um marido sobre sua esposa enquanto ela ora ou profetiza. As referências à autoridade nessa passagem são à autoridade de uma mulher sobre sua própria cabeça (11:10) e o que é considerado apropriado dentro dos ideais cultural, natural ou costumeiro (φύσις em 11:14). Além disso, Paulo não diz às mulheres que usem aquilo que seus maridos querem que elas usem. A autoridade não é o tema. Nessa passagem, a função das mulheres em orar e profetizar não é restringida por seu relacionamento conjugal ou pela autoridade de seus maridos, do mesmo modo que a oração de homens não é restringida por sua condição marital. Pelo contrário, há uma franca declaração de mutualidade, interdependência e reciprocidade nos relacionamentos entre homens e mulheres: “Todavia, no Senhor, a mulher não é independente do homem nem o homem é independente da mulher. Pois, assim como a mulher proveio do homem, também o homem nasce da mulher, mas todas as coisas provêm de Deus” (1Coríntios 11:11,12).




    Por outro lado, as referências na passagem ao relato da Criação, especialmente em 11:7, são usadas por Paulo para resumir, explicar e expandir sua declaração teológica em 11:3. No contexto imediato, a afirmação de que a mulher veio do homem e que foi criada para o bem do homem sugere que 11:3 foca na origem da vida do homem e da mulher. Além disso, essa leitura é fortalecida pela ocorrência de “cabeça” nos registros de reinados, em que o termo se refere a um parente ou antepassado/progenitor como a fonte da vida de uma pessoa ou como feita à imagem dos pais (uma metáfora baseada na semelhança entre familiares), algo que Thiselton poderia chamar de “sinédoque”.114 Nessa passagem, Paulo claramente estabelece um paralelo entre um homem nascer de uma mulher e uma mulher ser criada a partir do homem (11:12), o que sugere que ele extraiu a metáfora do homem sendo a cabeça da mulher da linguagem de parentesco. Isso será analisado de modo mais aprofundado no capítulo 3, no contexto de gênero e Criação.




    1.6.9 Glória e a cabeça 




    Se Paulo realça a mutualidade e a interdependência entre homens e mulheres em 1Coríntios 11:11,12, então a pergunta é o que ele tem em mente em 11:7: “O homem não deve cobrir a cabeça, visto que ele é imagem e glória de Deus, mas a mulher é glória do homem”. Alguns entenderam isso como significando que a imagem de Deus de algum modo é diferente para mulheres e que a glória é diminuída nas mulheres, mas essa é uma leitura problemática de Gênesis 1 e 2, e não a única leitura possível de Paulo. Antes, em Gênesis 1:26,27 e 5:1,2, homens e mulheres são claramente criados à imagem de Deus; em Gênesis 2:21,22, a mulher exibe triplamente a imagem de Deus ao ser formada diretamente por Deus, por sua vinda do homem, e não do barro, e ao ser uma só carne com o homem no casamento. A criação da mulher à imagem de Deus deve ser pressuposta. Assim, qual seria o significado de que o homem é a glória de Deus, mas a mulher é a glória do homem?




    No contexto, o homem mostra sua humildade ao aparecer diante de Deus como a imagem não adornada de Deus, e a mulher mostra honra a Deus, a si mesma e à sua família ao diminuir sua glória/beleza em público e no culto.115 Parece que, por aplicar glória às mulheres e aos cabelos delas, Paulo pensa que as mulheres são visualmente a glória da glória — isto é, mulheres têm a glória maior.116 O fato de que a mulher foi criada por causa do homem (1Coríntios 11:9) remete ao propósito maior de sua beleza e à sua atração para os homens. Esse fato também sugere que Adão era aquele que precisava de Eva como companheira, parceira e procriadora; ele se beneficiou da criação dela, e não o inverso.117 É nesse contexto que ele diz em 11:10 que, em virtude das circunstâncias da criação da mulher, todas as mulheres devem ter o direito de cobrir a cabeça durante o culto. Mas Paulo rapidamente também diz que seu pronunciamento não significa que a mulher seria independente do homem, ou vice-versa (11:11). Esta última declaração talvez signifique que Paulo tinha consciência de que seu apoio ao “direito das mulheres” de cobrirem a cabeça talvez prevalecesse sobre a autoridade convencional de alguns dos homens de Corinto sobre suas esposas, irmãs, filhas ou escravas, e ele está deixando claro que não está aumentando o poder das mulheres para operar de modo independente, sem levar em consideração sua família ou seus senhores.




    Nessa passagem, o relacionamento de uma mulher com “um homem” teria o potencial de incluir a preocupação apropriada de uma mulher com a honra de sua família (quer seja pai, marido, filho, irmão etc.), pois o homem é bíblica e existencialmente a fonte da vida e a identidade dela. Mas essa não é a mensagem da passagem. Em vez disso, o argumento de Paulo é que a “cabeça” da mulher deve estar coberta no culto, a fim de que a glória seja dirigida a Deus.118 A metáfora da “cabeça” é essencial para o argumento. O homem é a cabeça da mulher (literalmente), a cabeça da mulher é particularmente a glória do seu homem, e o cabelo na cabeça dela é sua glória e a glória de seu marido. Isso era verdade na cultura tanto em relação à reputação/honra dele quanto em relação à beleza/atratividade dela. A beleza de uma mulher tanto provoca ciúme quanto realça a condição social de seu marido, o que rivalizaria diretamente com a glória de Deus no culto. O interesse está na honra e na glória de Deus, e não na honra e na glória dos homens da igreja doméstica, tampouco na glória e na beleza das mulheres que oram e profetizam.119




    Parte do problema de interpretar a passagem tem sido que Paulo interpreta os atributos femininos segundo uma ótica positiva: o cabelo de uma mulher é a glória de sua cabeça. Seu cabelo é algo valioso que deve ser protegido e receber um tratamento apropriado. Embora os leitores ocidentais não tenham sido capazes de entender por que uma mulher precisaria cobrir seu cabelo se ele é sua glória, os leitores do Oriente Médio adeptos do uso do véu pensam que o cabelo de uma mulher é um perigo a todos os homens e à honra da família dela.-1 Na cultura do Oriente Médio, desde o passado até o presente, algumas ações ou certos comportamentos das mulheres são vistos como vitais para diminuir o status de sua família. Algumas dessas ações e relacionamentos são o padrão em determinada cultura, como não adotar um estilo apropriado de roupa ou cometer adultério. Embora esse seja o ponto de partida no argumento de Paulo, e ele aparente endossar os ideais culturais sobre o relacionamento da mulher com o paterfamilias, o desenvolvimento do seu argumento na realidade igualou o relacionamento entre homens e mulheres, estabeleceu o valor relativo deles e expôs a reciprocidade de sua origem: embora a mulher tenha vindo do homem, o homem também veio da mulher. O foco e o interesse de Paulo não estão fortalecendo ou aumentando a autoridade ou o controle de maridos sobre suas esposas, mas, sim, assegurando que Deus seja glorificado, que as mulheres não sejam pessoalmente desonradas ou envergonhadas enquanto oram e profetizam, e que elas não transmitam uma mensagem inapropriada com sua vestimenta ao mostrar seu cabelo enquanto ministram e cultuam. Se as mulheres estavam resistindo a tirar seu véu, Paulo estava demonstrando seu apoio a elas, ao julgamento da situação e à honra delas na igreja doméstica e dentro da comunidade, possivelmente até mesmo indo contra a liderança da igreja.




    ▪ ▪ ▪




    Este capítulo demonstrou que um entendimento da cultura greco-romana do primeiro século pode impactar profundamente a interpretação do Novo Testamento. Este estudo refuta a pressuposição existente nos estudos bíblicos de que o véu simbolizava a submissão de uma mulher ao seu marido. Usar o véu não era um símbolo privado, mas, sim, uma prática pública regulada pela lei e pelo costume, e tanto homens quanto mulheres deveriam se submeter ao costume. Considerado de maneira breve, o véu representava a honra, a condição social e a proteção de uma mulher. Uma vez que a prática do véu é entendida, cinco coisas se tornam evidentes:




    

      	Na cultura, eram os homens que criavam as leis para o véu, e eles pensavam que lhes era vantajoso impedir o uso do véu por certas classes de mulheres.




      	Era (e é) comum que as mulheres resistam à remoção do véu porque ele simboliza honra e proteção.




      	É mais provável que as mulheres que não eram autorizadas a usar o véu em público quisessem usá-lo na comunidade para simbolizar que foram feitas justas por Cristo.




      	A ordem de Paulo de que todas as mulheres deveriam usar o véu era contracultural e favorável às mulheres.




      	A prática de todas as mulheres usarem o véu igualou os relacionamentos sociais na comunidade cristã.


    




    




    

      

        1Essa abordagem pode ser comparada à de Norman Petersen em Rediscovering Paul: Philemon and the sociology of Paul’s narrative world (Philadelphia: Fortress, 1985); veja o capítulo “Social structures and social relations in the story of Philemon” (p. 89-199).


      




      

        2Gerd Theissen, The social setting of Pauline Christianity: essays on Corinth, ed. e trad. por John H. Schütz (Philadelphia: Fortress, 1982), p. 176-7. Veja a introdução ao livro de Theissen redigida por John Schütz. Em vez de falar de cultura, Schütz se refere à “matriz social” ou ao “mundo social” do cristianismo primitivo (p. 1-2).


      




      

        3Essa caracterização combina aspectos que procedem da ciência social com descrições de registro linguístico. Veja, e.g., T. O. Beidelman, The Kaguru: a matrilineal people of East Africa (New York: Holt, Rinehart & Winston, 1971), p. 30; M. A. K. Halliday, Language as social semiotic: the social interpretation of language and meaning (London: Edward Arnold, 1978), p. 31-32.


      




      

        4Essa noção é moldada pela teoria linguística sobre estruturas de discurso ou cenários que envolvem informações compartilhadas entre os participantes. Uma única palavra, como restaurante, pode evocar um conjunto de informações. Mas há um limite de quanto da estrutura é incorporado. Veja Gillian Brown; George Yule, Discourse analysis, CTL (Cambridge: Cambridge University Press, 1983), p. 236-56.


      




      

        5Veja Richard N. Longenecker, Paul, apostle of liberty (Grand Rapids: Baker, 1976), p. 22; W. R. Stegner, “Paul the Jew”, DPL, p. 503-11, espec. p. 504.


      




      

        6A análise feita por Andrew Pitt de Atos 22:3 é persuasiva: ele entende Tarso como o referente de ἐν τῇ πόλει ταύτῃ, uma prova de que Paulo foi criado em Tarso e foi a Jerusalém após receber também uma instrução helenística básica em Tarso. Nós assumiríamos que ele recebeu uma instrução retórica clássica, mas continuou com a instrução rabínica no ponto em que um helenista estudaria retórica. Veja Andrew Pitts, “Paul and Hellenistic education: assessing early literary and rhetorical education” (Dissertação de mestrado, McMaster Divinity College, 2007), p. 26-69.


      




      

        7No entendimento pós-Reforma tradicional, os adversários de Paulo eram judeus legalistas e que, portanto, não consideravam que Paulo tivesse uma cosmovisão judaica. F. C. Baur estabelece a trajetória para interpretar Paulo no mundo filosófico e religioso greco-romano de sua época em, e.g., Paul, the apostle of Jesus Christ: his life and work, his epistles and doctrine, Eduard Zeller, trad. (London: Williams & Norgate, 1873)


      




      

        8O ponto decisivo foi a introdução da “Nova Perspectiva sobre Paulo”. A contribuição de E. P. Sanders foi pensar de modo novo sobre a natureza dos adversários “judaizantes” de Paulo. Veja E. P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism: a comparison of patterns of religion (Philadelphia: Fortress, 1977). James D. G. Dunn é um dos estudiosos mais conhecidos por desenvolver as implicações do pensamento de Paulo em, e.g., The new perspective on Paul: collected essays, WUNT, p. 185 (Tübingen: Mohr Siebeck, 2005) [edição em português: A nova perspectiva sobre Paulo (São Paulo: Paulus, 2011)]. “Para a maioria dos estudiosos, o mundo de Paulo subitamente mudou”, tendo a obra de Sanders como o ponto de guinada (S. J. Hafemann, “Paul and his interpreters”, DPL, p. 673). O estudo acadêmico agora aponta para uma visão de que o judaísmo era diverso.










OEBPS/image/rosto.jpg
CCCCCCC
LONG

OOOOOOOOOOOO
BBBB








OEBPS/image/cover.jpg







