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LUTZ, Marli, A presença e participação das mulheres no movimento de resistência 
camponesa a partir de Oséias 11, São Bernardo do Campo, Universidade Metodista de São 
Paulo, 2008 (dissertação de mestrado) 

 
 
Sinopse 
 
Esta pesquisa busca uma aproximação ao capítulo 11 da profecia atribuída a Oséias. 

Dedica-se, em especial, ao resgate da memória histórica das mulheres. Por isso não se limita 
apenas à percepção da sua presença, mas também busca perceber sua participação ativa, 
criativa e decisiva na caminhada histórica e profética do povo de Israel, no final do século 
oitavo a.C. A proposição que reside na recuperação desta memória é de que se reconheça as 
mulheres como sujeito teológico, enquanto co-participantes da produção dos textos bíblicos e, 
como sujeito social, na resistência ativa às relações de dominação e subordinação das 
mulheres camponesas e demais minorias oprimidas. Em destaque no cap.11 está o projeto de 
reconstrução da casa. Esta não é concebida como espaço idealizado, mas como lugar propício 
para a retomada do projeto libertador do êxodo. Ela torna-se espaço social onde acontece a 
articulação da oposição ao projeto monárquico, e de construção de alternativas sociais que 
viabilizam a esperança firmada no valor da vida. É a partir deste espaço concreto viabilizado 
pela casa, de confronto e resistência, que a história do povo e, da própria monarquia é 
avaliada. A denúncia profética enfoca a religião colocada a serviço do projeto econômico da 
monarquia, através da prática do sacrifício, apontada pela profecia com responsável pela 
desestruturação da casa e por levar Israel à ruína. A profecia também enfoca a denúncia das 
violências praticadas pelas estruturas de poder monárquico, firmadas na religião. É também 
neste espaço social da casa que a perspectiva teológica é re-significada e que permite a 
reconstrução da imagem de Deus. De uma imagem patriarcal monárquica, ela se move em 
direção a uma imagem feminina maternal, que manifesta a dinâmica diária do cuidado da mãe 
pelo filho ou pela filha. Nesta representação de Deus está implícita a prática da misericórdia 
que se concretiza nas relações comunitárias, necessária para a efetivação do projeto de 
reconstrução que privilegia a casa como espaço concreto que viabiliza perspectivas de 
esperança. 

 

 



LUTZ, Marli, A presença e participação das mulheres no movimento de resistência 
camponesa a partir de Oséias 11, São Bernardo do Campo, Universidade Metodista de São 
Paulo, 2008 (disertación de maestría)  

 
Sinopse 
 
Esta investigación se propone realizar una aproximación al capítulo 11 de la profecía 

que se atribuye a Oseas. En especial se dedica al rescate de la memoria histórica de las 
mujeres. Sin embargo, no se limita simplemente a descubrir su presencia, sino que también se 
propone descubrir su activa, creativa y decidida participación en la caminada histórica y 
profética del pueblo de Israel en los finales del siglo octavo a.C. La suposición que subyace 
en la recuperación de esta memoria, es que se reconozca a las mujeres como sujeto histórico, 
tanto como copartícipes de la producción de los textos bíblicos, así como sujeto social en la 
activa resistencia ante las relaciones de dominación y subordinación de las mujeres 
campesinas y demás minorías oprimidas.  Se destaca en el capítulo 11 el proyecto de 
recuperación de la casa. Ésta no se concibe como un espacio idealizado, sino como el lugar 
propicio para la retomada del proyecto liberador del éxodo. De esta manera, la casa se 
convierte en espacio social donde acontece, tanto la articulación de la oposición al proyecto 
monárquico, como la construcción de alternativas sociales que viabilizan la esperanza 
afirmada en el valor de la vida. Es a partir de este espacio concreto de confrontación y 
resistencia viabilizado por la casa, que se valora la historia del pueblo y de la propia  
monarquía. La denuncia profética focaliza la religión, colocada al servicio del proyecto 
económico monárquico,  a través de la práctica del sacrificio, el cual es señalado por la 
profecía como responsable por la desestructuración de la casa, así como también por llevar a 
Israel a la ruina. La profecía destaca, igualmente, la denuncia de las violencias practicadas por 
las estructuras del poder monárquico, afirmadas y justificadas a través de la religión. Y es 
precisamente en ese espacio social de la casa que la perspectiva teológica se resignifica, 
permitiendo así la reconstrucción de la imagen de Dios. Perspectiva que se mueve en la 
dirección de una imagen femenina maternal, que manifiesta la dinámica diaria del cuidado del 
hijo y de la hija por la madre. Esta representación de Dios está implícita en la práctica de la 
misericordia, que se concretiza en las relaciones comunitarias necesarias para la realización 
del proyecto de reconstrucción, el cual destaca la casa como el espacio concreto que posibilita 
perspectivas de esperanza.   



LUTZ, Marli, A presença e participação das mulheres no movimento de resistência 
camponesa a partir de Oséias 11, São Bernardo do Campo, Universidade Metodista de São 
Paulo, 2008 (Master’s thesis) 

 
 
Abstract 
 
This research seeks an approximation to Chapter 11 of the prophecy attributed to 

Hosea. It is especially dedicated to recovering the historical memory of the women. That is 
why it is not limited solely to the perception of their presence, but it also seeks to perceive 
their active, creative and decisive participation in the historical and prophetic journey of the 
people of Israel, at the end of the eighth century B.C. The proposition that lies within the 
recuperation of this memory is that the women be recognized as theological protagonists, 
when they are co-participants in the production of biblical texts and as social protagonists in 
the active resistance to relations of domination and subordination of peasant women and other 
oppressed minorities. What stands out in chap. 11 is the project of reconstructing the house. 
This is not conceived as an idealized space but as an appropriate space for continuing the 
liberating project of the exodus. It becomes a social space where the articulation of the 
opposition to the monarchy and where construction of social alternatives which make it 
possible to have hope rooted in the value of life, take place. The history of the people and of 
the monarchy itself is evaluated based on this concrete space made possible by this house of 
confrontation and resistance. The prophetic denouncement focuses on a religion that is placed 
at the service of the economic project of the monarchy, through the practice of sacrifices, 
which the prophecy points out as being responsible for the de-structuring of the house and for 
leading Israel to ruination. The prophecy also focuses on the denouncement of the violence 
practiced by the structures of monarchic power which are rooted in the religion. It is also in 
this social space of the house that the theological perspective is re-signified and permits a 
reconstruction of the image of God. From a monarchical patriarchal image it moves in the 
direction of a materna l feminine image that manifests the daily dynamics of the care of a 
mother for her son or daughter. In this representation of God the practice of mercy that is 
made concrete in the community relations is implicit and it is necessary for making effective 
the reconstruction project that prioritizes the house as a concrete space that makes 
perspectives of hope viable. 
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Introdução 

 

O presente estudo enfoca o cap. 11 da profecia atribuída a Oséias, na perspectiva de 

uma leitura que prioriza o resgate da participação ativa e criativa das mulheres na história de 

Israel. 

 

No capítulo introdutório tecemos alguns comentários iniciais enfocando a metodologia 

e a hermenêutica, que têm como objetivo favorecer uma aproximação ao cap. 11 no âmbito 

das relações sociais de poder, onde o gênero se torna mediação para a interpretação do texto 

bíblico e da realidade. 

 

Consideramos importante uma breve aproximação da leitura da tradição bíblico-

eclesiástica, perguntando pelo modo como os papéis desempenhados pelas mulheres são 

percebidos e transmitidos. Recorremos, para este intento, primeiramente a versões bíblicas em 

uso na pastoral das comunidades cristãs. 

 

Considerando que para boa parte das pessoas, grupos e comunidades, a Bíblia é o 

principal, quando não único material que oferece informações acessíveis, a pergunta pelas 

informações que através delas são repassadas se torna relevante. Da mesma forma torna-se 

fundamental o diálogo com o ensino repassado através das Bíblias que se dirigem ao público 

infantil. A infância é o período intensamente trabalhado pelas diversas igrejas e comunidades 

na catequese, tornando-se importante espaço para a assimilação e fixação dos conteúdos 

bíblicos. Por isso perguntamos às Bíblias dirigidas às crianças pelo modo como o ensino 

sobre a profecia atribuída à Oséias é  repassado. 

 

Através destas aproximações desejamos levantar pontos de abertura para um diálogo, 

sem nenhuma pretensão de esgotar o assunto, mas apontar a necessidade de incluir a 

indagação pelo aprendizado oferecido pelas edições bíblicas, nesta primeira aproximação dos 

leitores e das leitoras ao texto bíblico.  

 

Com alegria constatamos que a pesquisa acadêmica tem se dedicado a resgatar a 

história do povo oprimido em Israel, na qual se situa a recuperação da memória das mulheres, 

silenciadas e invisibilizadas ao longo da história interpretativa exegética e eclesiástica. De 

forma resumida trazemos o esboço de algumas destas contribuições. Entre os inúmeros 
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estudos acadêmicos optamos por limitar esta aproximação a três deles, pelo fato de auxiliarem 

de forma bem próxima em nossa leitura e interpretação do cap. 11 da profecia oseânica. 

 

Essas pesquisas enfocam como ponto de partida a realidade sócio-econômica, político-

religiosa em que a obra de Oséias é elaborada. Tratam da opressão e violência imperante, que 

invade todos os âmbitos da vida, subjugando os corpos de homens, mulheres e crianças, 

desorganizando a vida familiar clânica – fundamentada na prática da solidariedade (hesed), 

vivenciada comunitariamente. 

 

No segundo capítulo realizamos o estudo exegético do cap. 11. Analisamos o texto 

bíblico a partir de seus acentos poéticos. Constatamos que este capítulo constitui-se de um 

texto elaborado com intensidade e beleza que aos poucos, vai revelando belas surpresas. Seus 

conteúdos estão distribuídos em quatro versos que se relacionam mutuamente. Um texto 

elaborado entre limites e urgências do momento, por mãos e corpos de pessoas cansadas, 

machucadas, pisoteadas, pelos acontecimentos que marcaram o período final do Reino do 

Norte, quando os assírios já haviam avançado sobre várias regiões, inclusive sobre Israel.  

Guerra, violência, exílio, fuga para o Egito delineavam os contornos do contexto social neste 

período da história de Israel. 

 

Porém, a leitura latino-americana tem demonstrado que a aproximação do texto bíblico 

nesta perspectiva não corresponde de forma suficiente às exigências de nosso contexto. Não é 

possível permanecer em leituras que obscurecem a presença de minorias. A vida diária de 

mulheres, homens e crianças, em sua luta pelo direito e vida digna, traz à tona a necessidade 

de buscar aspectos muitas vezes negligenciados até mesmo pela leitura na perspectiva 

sociológica. O desafio reside em olhar para os diferentes aspectos que compõe as vivências 

diárias, onde se manifestam relações em construção, que são determinadas pelo poder de 

dominação e sujeição, ou então de resistência e transformação.  Nesta perspectiva o cotidiano 

é reconhecido como espaço histórico. Concretamente isto implica em redescobrir no texto o 

que permaneceu no cativeiro da leitura androcêntrica, que condicionou as mulheres à papéis 

pré-determinados. Este fato se evidencia na incapacidade de reconhecer que as mulheres 

participaram ativamente da construção his tórica do povo de Deus. 

  

Acompanhando a dinâmica da poesia nos dedicamos a buscar, num primeiro 

momento, os conteúdos revelados no próprio capítulo, recorrendo, por vezes, também a outros 
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textos de Oséias como auxílio e apoio para alargar a compreensão da linguagem sintética do 

cap. 11. 

 

Redescobrimos o lado fascinante da profecia atribuída a Oseías, que anima para a 

resistência e a busca insistente pelo projeto de vida, em meio a uma situação que se 

aproximava da ruína, da destruição total de Samaria. Uma profecia que, com especial 

vibração, se dedica a conceber o projeto de Deus libertador deixado como dádiva pela qual é 

preciso lutar até o fim. 

 

Nesta luta aguerrida os oprimidos e oprimidas organizam-se em torno das mães em 

Israel, tenazes na dinâmica cotidiana de proteção e cuidado aos filhos e filhas. A força de 

resistência deste agrupamento de oprimidos se transforma em memória e paradigma da 

construção de uma nova imagem de Deus. Uma imagem que rompe com modelos masculinos, 

nos quais o homem simboliza Deus e, a mulher, o povo infiel, - analogia presente nos 

primeiros capítulos da profecia. A resignificação teológica presente em Oséias 11, permite a 

superação desta imagem masculina e propor uma experiência diferente de Deus.  

 

No terceiro capítulo nos aproximamos, inicialmente, do cotidiano marcado pela 

violência contra as mulheres, expressa especialmente na linguagem militar ao fazer referência 

à invasão e destruição das cidades. Porém também podemos constatar que esta violência está 

agregada à própria história da monarquia.  Esta abordagem se propõe a revisitar o texto 

profético sob o enfoque da realidade de violência contra as mulheres na sociedade 

monárquico-patriarcal como contribuição ao resgate da história das mulheres neste período. 

 

Também levamos adiante a reflexão em torno da imagem feminina de Deus. 

Perguntamos pela origem desta formulação teológica que expressa a experiência com Deus a 

partir do corpóreo-materno, seguindo pela suspeita da existência da Deusa na religiosidade do 

povo, e que nesta experiência pode ter sido gerada a reconstrução da “feição” de Deus. 

 

São releituras que auxiliam na fundamentação da hipótese que atribui às mulheres 

camponesas, como grupo social oprimido, o interesse principal na produção literária do cap. 

11, e quem sabe, de grande parte da profecia atribuída à Oséias. 
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Neste capítulo retomamos os conteúdos apresentados a partir do estudo exegético e 

hermenêutico do cap. 11, agrupando-os em torno de suas esperanças que animam para a 

retomada e continuidade do processo histórico de luta pela libertação. Entre os aspectos 

específicos do cap. 11, se torna decisiva a resignificação da memória do êxodo, que faz 

enxergar horizontes e anima para fazer caminho. O resgate da experiência libertadora 

primordial reacende a chama que faz enxergar o espaço no qual ainda restam possibilidades 

de refazer a vida: a casa, o clã da família camponesa. É em seu interior que a história, desde o 

êxodo até o momento, é avaliada. É na perspectiva de corpos carentes de cuidado que são 

firmadas as relações familiares, apresentadas nos v.1-4, que é esboçado o projeto de 

esperança. 

  

Estas perspectivas esperançosas que afirmam a vida contra todas as evidências que 

obscurecem possibilidades e caminhos, fazem parte da ação libertadora de Deus que resgata 

os oprimidos e integra-os em seu projeto salvífico iniciado no êxodo. O convite para “subir às 

casas”, com o qual o cap. 11 encerra, responde a esse chamado amoroso e misericordioso de 

Deus que anima para a resistência à opressão e convoca para a reconstrução da organização de 

espaços concretos de vida.  
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CAPÍTULO I 

Jeitos e experiências – A leitura da profecia no cotidiano  

e o cotidiano na profecia 

 

Este capítulo caracteriza-se essencialmente de dois momentos, nos quais tecemos 

considerações em relação à perspectiva metodológica e hermenêutica que perfilam o nosso 

estudo. 

 

Iniciamos pelo diálogo com a significação do processo de leitura bíblica a partir das 

categorias sociais de gênero, como mediação para a análise do texto. 

 

Em seguida enfocamos aspectos inerentes à interpretação que tem sido veiculada 

através de algumas versões bíblicas mais recentes, no intuito de indagar, especificamente pela 

forma como traduzem o papel desempenhado pelas mulheres, na profecia atribuída a Oséias. 

Também apresentamos de forma sucinta algumas ênfases da pesquisa acadêmica, porque 

entendemos serem significativos pontos de apoio e auxílio para o desenvolvimento de nosso 

estudo do cap.11. Constatamos que há várias contribuições acadêmicas. Limitamo-no à 

abordagem de duas dissertações de mestrado e uma tese doutoral. Consideramos que as 

pesquisas apresentadas nestes estudos, contribuem da forma direta ao nosso estudo. 

 

É, pois, através deste exercício de diálogo que propomos nossa aproximação à 

profecia oseânica. 

 

 

1 – O jeito de ler o texto 

 

Neste item enfocamos o jeito de aproximação do texto bíblico, através de um 

levantamento de pontos importantes no âmbito das teorias de gênero. Apontamos para o 

processo metodológico e hermenêutico da análise do cap.11, e, comunicamos a perspectiva 

sócio-comunitária, que compreendemos como base para a formulação do texto bíblico. 

 

Buscamos assim um diálogo com algumas autoras e autores que têm enfatizado esta 

metodologia  e hermenêutica em sua pesquisa. 
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1.1 –  A vida como acesso ao texto 

 

Para a abordagem do texto de Oséias 11 enfocaremos a mediação de gênero como 

categoria de análise.1 Estaremos, assim, buscando o contexto das experiências de vida como 

prioridade em sua interpretação e atualização. O desafio deste paradigma consiste em trazer à 

luz as vivências específicas de mulheres e de outros grupos oprimidos. Ao fazê- lo estará 

descortinando as relações significativas de poder: a forma como se articulam as estruturas de 

poder, de dominação e de controle social sobre e entre as pessoas, homens e mulheres. 

 

A mediação de gênero trabalha em parceria com os instrumentais tradicionais da 

ciência bíblica, porém seu referencial e ponto de partida são as vivências concretas que 

perpassam a vida em todos os âmbitos e determinam as relações da vida diária. Através desta 

metodologia que pergunta pela experiência das pessoas em sua realidade concreta, valoriza 

aspectos aos quais, muitas vezes não se dá importância. Por isso reconhece que: 

 

“O cotidiano, como lugar simultâneo e histórico, é onde acontece a relação 

com o divino, com o sagrado. Esta relação se dá a partir dos objetos, dos 

elementos, das coisas que conformam a cotidianidade: a comida, a roupa, as 

panelas, o rio, a água, as árvores, o tear, a reprodução, a educação, a terra, 

os cheiros, as ervas, os animais, as crianças, as vizinhas, o sal, a farinha, o 

óleo, os potes, e tantas outras”2.  

 

Pretendemos, portanto, exercitar nossa leitura no espelho das relações concretas do 

cotidiano de homens e mulheres, como lugar teológico, onde se organiza a profecia de Oséias 

no cap. 11.  

 

 

 

 

 
                                                 
1 O referencial teórico-metodológico mediado pela leitura de gênero é amplamente comentado e utilizado por 
autores e autoras da exegese bíblica. Ele está embasado nas diferenças biológicas a partir das quais se dá 
significado às relações de poder. Ver em Elaine Neuenfeldt, “Práticas e experiências religiosas de mulheres no 
Antigo Testamento, considerações metodológicas”, em Estudos Teológicos, São Leopoldo, Escola Superior de 
Teologia, vol. 46, n.1, 2006, p.79. 
2 Cf. Elaine Neuenfeldt, “Práticas e experiências religiosas de mulheres no Antigo Testamento”, p.81. 
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1.1.1 - O corpo como espaço hermenêutico 

 

Este jeito de aproximação ao texto bíblico reconhece o corpo como espaço em que se 

manifestam as opressões e, ao mesmo tempo, as articulações de resistências e esperanças. É 

nos corpos em que se materializa a fome e sede de pão, justiça e paz. É aos corpos que 

poderes e governos impõe medo, sofrimento e dor; pela violência aos corpos ditaduras colhem 

confissões como gemido último; é neles que se dá, para configurar a prepotência máxima, a 

violência da violência sexual.  

 

Mas também, é a partir dos corpos que se erguem os gestos de sobrevivência, 

resistência e libertação. A investigação do texto bíblico de Oséias 11 se dará neste exercício 

metodológico que busca pela identificação dos corpos concretos que estão sub-entendidos na 

linguagem do texto, ainda que não sejam especificamente mencionados, perguntando pela 

realidade concreta em que estão situados. Perguntar pelos conflitos sociais, como reagem a 

eles, sujeitando-se, reagindo ou reproduzindo as relações sociais de poder e dominação. Por 

isso é necessário perguntar pelas atividades nas quais estão engajadas, de que forma seus 

trabalhos são organizados, se através desta organização favorecem a dignidade, até que ponto 

reproduzem a assimetria nas relações sociais de poder. A importância de buscar as 

experiências concretas que se manifestam no corpo reside em: 

 

“Por um lado, para evitar abstrações sobre a realidade e, por outro, para não 

perder a riqueza dos detalhes que indicam os vários jeitos de enfrentar as 

situações. Está no corpo, com sua materialidade, a condição dos seres vivos 

construírem suas experiências de relações no mundo. É o corpo de 

mulheres, homens e crianças que exige uma nova leitura do texto bíblico”3.  

 

Estas aproximações dos textos através da mediação das categorias de gênero 

desvendam “os processos normativos de construção do saber”4. Os textos são então lidos 

como construção social onde acontece o exercício de poder entre e sobre as pessoas e grupos. 

 

                                                 
3 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “Considerações para uma hermenêutica de gênero do texto bíblico”, em 
Revista de Interpretação Bíblica Latino-Americana, Petrópolis/São Leopoldo, Editora Vozes/Editora Sinodal, 
vol. 37, 1996, p.12-13. 
4 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “Considerações para uma hermenêutica de gênero do texto bíblico”, p.8. 
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Por isso cabe à pesquisa “desnaturalizar” os papéis e as identidades atribuídos à homens e 

mulheres. Em outras palavras é dito que 

 

  “(...) embora biologicamente nasçamos macho e fêmea, a construção da 

identidade feminina, masculina, ou homossexual, ou seja, a construção de 

gêneros, é uma construção social e cultural e, portanto, um processo 

histórico e sujeito a ser historiado”5. 

  

Como a relação estabelecida entre homens e mulheres é hierarquizada, a categoria de 

gênero se torna um importante referencial para desvendar as estruturas de poder que 

determinam a vida em todos os seus âmbitos.6 

 

Ler os textos nesta perspectiva abre possibilidades para relativizar a sua interpretação 

androcêntrica, condicionada por uma sociedade construída num sis tema patriarcal.  Esta 

leitura parte de uma dinâmica que pergunta, questiona, investiga as realidades específicas de 

dominação e subjugação, mas também de resistência dos sujeitos o grupos oprimidos. 

 

   

1.1.2 – O texto como corpo – a vida no texto 

 

Queremos analisar o texto bíblico não na perspectiva que enfoca o indivíduo, na 

pergunta pela experiência pessoal do autor ou da autora, e de seu posicionamento frente à 

realidade em suas experiências com Deus e com o povo de Israel. Pois estas leituras reforçam 

a idéia acerca do profeta como indivíduo isolado. Recorremos à dinâmica social da qual o 

texto emerge e fala. Portanto, optamos em não priorizar uma leitura do indivíduo, pois esta 

tende a valorizar o heroísmo de sujeitos, que acabam sendo desconectados das relações 

sociais.7  Estas leituras acabam omitindo o processo comunitário e coletivo8 do movimento 

                                                 
5 Cf.  Ana Maria Bidegain, “Gênero como categoria de análise na história das religiões”, em Mulheres, 
autonomia e controle religioso na América Latina , Petrópolis, Editora Vozes, 1996, p.22. Também Elaine 
Neuenfeldt alerta para o cuidado metodológico para que não se “naturalize” as diferenças, que são atribuídas nos 
processos históricos, tomando-as como dadas. Ver em Elaine Neuenfeldt, “Práticas e experiências religiosas de 
mulheres no Antigo Testamento”, p.80. 
6 Cf. Ana Maria Bidegain, “Gênero como categoria de análise na história das religiões”, p.22. 
7 Este dado é destacado por J. Severino Croatto na reflexão sobre a hermenêutica do êxodo. Ver em J. Severino 
Croatto, “Uma releitura do nome de Javé (Reflexões hermenêuticas sobre Ex 3,1-15 e 6,2-13)”, em Revista de 
Interpretação Bíblica Latino-Americana, Petrópolis/São Paulo/São Leopoldo, Editora Vozes/Imprensa 
Metodista/Editora Sinodal, vol.4, 1989, p.7. 
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social e geram a exclusão das mulheres e dos outros grupos sociais oprimidos. Por isso nossa 

aproximação à profecia não está voltada à perguntas que buscam esclarecer questões 

relacionadas “ao profeta” como suposto autor do escrito.9 É neste aspecto que a leitura de 

gênero confirma uma leitura mais abrangente e intrincada com a realidade.  

  

Queremos revisitar o texto da profecia de Oséias no capítulo 11 como corpo formado 

em um tecido social, onde se concretizam as relações sociais significantes de poder que 

perfazem o cotidiano. Será um exercício de leitura que busca perceber processo de surgimento 

do texto, dentro dessas relações cotidianas da vida das pessoas. É na vida concreta e fecunda 

que foram geradas a diversidade e pluralidade das experiências de vida: nos corpos em dor, 

corpos contra a dor, corpos que se abrem para gerar vida – em meio à dor! 

 

É desafiador para a exegese latino-americana andar por caminhos que passam, 

preferencialmente, pelas relações sociais cotidianas através das quais articula-se o poder, 

encorajando a novas perguntas que tem em vista este caráter relacional entre homens e 

mulheres. Deixar guiar-se pela busca que faz do resgate dos corpos e suas histórias a 

perspectiva de leitura. Neste caminho se prioriza a investigação da história das mulheres 

separadamente, pois a mulher, equiparada ao homem, integrada no gênero masculino, tende a 

desaparecer do palco da história. Em nosso continente ainda haverá a história de muitos 

corpos a ser resgatada.10 

 

                                                                                                                                                         
8 Nancy Cardoso Pereira faz uma excelente abordagem na perspectiva na profecia como processo comunitário, 
onde esta não é atribuída ao indivíduo, mas à coletividade, e que interage nas relações cotidianas. Ver em Nancy 
Cardoso Pereira, Profecia e cotidiano, São Bernardo do Ca mpo, Instituto Metodista de Ensino Superior, p.54-58. 
9 De acordo com Helen Schüngel-Straumann, Oséias é o único “profeta escritor” do reino do Norte: “Oséias era 
um nativo do Israel do Norte em suas origens, em seu universo de idéias e em seu pensamento teológico.”, Ver 
em Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe em Oséias 11”em Athalya Brenner, Profetas, a partir de uma 
leitura de Gênero , São Paulo, Paulinas, 2003, p.270. 
10 Uma belo exemplo deste resgate histórico encontramos no texto de Elizabeth Sauzana, que analisa a história 
do movimento pentecostal chileno, fazendo uso das teorias sociais de gênero como instrumental de análise, 
partindo da hipótese de que as mulheres ocupam espaço primordial como criadoras e fundadoras do movimento. 
Porém, constata que esta perspectiva original de uma igreja comunitária, perde seu espaço para uma igreja 
institucionalizada hierarquicamente, onde as relações sociais de poder de dominação são recriadas; este processo 
que significou a perda da identidade originária, representa também a perda de um espaço que possibilitava às 
mulheres o desenvolvimento de “uma luta de sobrevivência social, cultural e econômica (...). Pois muitas levam 
a sua identidade cultural indígena para o grupo; é interessante perceber que as profetizas e as mulheres com dons 
de cura são, muitas, de origem indígena; as mulheres que na sociedade são marginalizadas, no grupo elas 
ocupam um espaço divino que não leva em conta o seu sexo nem classe social; o grupo cria para ela novas 
perspectivas de vida, com ascensão econômica, o que fica comprovado numa rápida observação das igrejas 
locais pentecostais.” Ver em Elizabeth Salazar Sauzana, “Era uma vez...umas mulheres chamadas “canutas”- A 
mulher no pentecostalismo chileno”, em Mulheres, autonomia e controle religioso na América Latina, 
Petrópolis, Editora Vozes, p.94 e 95. 
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 Assim o texto bíblico é visto a partir da vida concreta e não apenas como fruto de  

uma “reflexão teológica”.   

 

Portanto, nossa proposta é participar do processo de reconstrução da história das 

mulheres, a partir do estudo aproximativo de Oséias 11. 

 

Estamos cientes, de que muitas perguntas permanecem, uma vez que trabalhamos 

com fontes restritas, transmitidas através de uma linguagem androcêntrica e masculina. Diante 

desta linguagem – como hoje – permanece a eterna dúvida: estaria o plural masculino 

referindo-se a ambos os sexos ou apenas aos homens? A expressão “meu-povo” (Os 11,7) 

aninha também a figura feminina? Como explicar a contradição que, a um só tempo, afirma 

incluir o gênero no masculino, mas não reconhece a presença da mulher nas categorias 

masculinas. Do contrário deveria ser aceito como princípio básico, de que toda referência ao 

homem, menino, filho (Oséias 11,1) inclui a mulher, a menina, a filha.  

 

Ainda que o processo de fixação dos textos tenha permanecido restrito ao mundo 

masculino, este não poderia estar tão “isento” da dimensão comunitária, social popular e em 

especial, feminina.   

 

Elaine Neuenfeldt sugere que uma abordagem alternativa pode ser buscada em 

pressuposições tácitas e subjacentes ao próprio texto.  

 

“Essa abordagem procura as informações a partir das entrelinhas, dos 

silêncios e das palavras não ditas nos textos. É buscar a tensão e o jogo entre 

a normatividade explícita e a prática cotidiana para evidenciar as temáticas 

que o texto desenvolve. Esta é a dinâmica que ajuda no resgate da 

experiência religiosa dos grupos populares”11.  

 

 

 

 

 

                                                 
11 Cf. Elaine Neuenfeldt, Práticas e experiências religiosas, p.89. 
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2 - A leitura da profecia de Oséias – Recuos e avanços 

 

A exegese latino-americana assumiu o desafio de ir além de afirmações bíblicas 

preconceituosas, condicionadas cultural e socialmente. O propósito de fazer uma leitura 

feminista libertadora aproximou autores e autoras ao texto bíblico com novas perguntas. Nas 

últimas décadas o texto profético passou a ser revisitado a partir de novas indagações. O papel 

desempenhado pela mulher na sociedade israelita do oitavo século, era examinado a partir de 

novas premissas que apontavam para uma leitura que priorizava os aspectos econômicos e 

religiosos (entre outros) que embasavam a opressão da mulher.12 

 

Em 1990 Tânia Mara Vieira Sampaio apresentava sua pesquisa de mestrado, em cujo 

estudo hermenêutico “traz à luz a figura das invisíveis e silenciadas mulheres”13. Em 1993 a 

autora compartilha um artigo na Revista de Interpretação Latino-Americana (RIBLA), 

enfocando a necessidade de uma aproximação ao texto de Oséias com outras perguntas, para 

não repetir simplesmente velhos consensos: 

 

“Hoje, queremos dialogar com este ensino da Igreja olhando outra vez a 

profecia. Com novas perguntas nos olhos. Podemos começar intrigadas pelo 

fato de esta profecia transpirar tanta realidade de mulher e não ter sido 

notada pela maioria dos comentaristas ou ter sido trabalhada de forma 

discriminatória”14. 

 

Vários estudos acadêmicos foram realizados a partir desta década, ampliando a 

literatura latino-americana, motivada pela realidade vivenciada pelas comunidades e minorias 

oprimidas, motivadora de uma prática pastoral compromissada com os pobres. Nesta direção, 

Milton Schwantes publicou, em 1982, o artigo sobre Oséias 11, que mantém seu fascínio até 

hoje, sendo de especial inspiração e motivação para o presente estudo.15 

                                                 
12 Refiro-me ao estudo sobre a profecia de Oséias desenvolvido no “Curso Intensivo de Bíblia” do CEBI (Centro 
Ecumênico de Estudos Bíblicos) realizado na Universidade Metodista de São Paulo, em 1988, do qual participei. 
13 Tânia Mara Vieira Sampaio, Mulher, uma prioridade profética em Oséias, São Bernardo do Campo, Instituto 
Metodista de Ensino Superior, 1990, p.1. (dissertação de mestrado) 
14 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “O corpo excluído de sua dignidade, uma proposta de leitura feminista de 
Oséias 4”, em Revista de Interpretação Bíblica Latino-Americana, Petrópolis/São Leopoldo, Editora 
Vozes/Editora Sinodal, 1993, p.30. 
15 Encontramos o artigo publicado em dois periódicos: em Mosaicos da Bíblia, vol.9, 1992, p.17-28, sob o título 
“Era um menino-A experiência faz a diferença”; também é publicado na Revista de Interpretação Bíblica 
Latino-Americana, vol.14, 1993, p.33-43, sob o título “Era um menino - Anotações sobre Oséias 11”. 
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Porém esta escolha não coincidiu sempre com a publicação de material oficial das 

igrejas, disponibilizado às comunidades. Seus textos permanecem vinculados a uma leitura 

normativa que reforça o preconceito contra a mulher. Esta questão é confirmada em várias 

traduções bíblicas, inclusive em Bíblias que visam o público infantil.  

A seguir apresentamos alguns destes textos mais recentes. Em primeiro lugar 

enfocamos a literatura direcionada ao público infantil. A seguir, perguntamos pela forma 

como se faz a abordagem do papel da mulher no texto. 

 

 

2.1 – Apresentando a profecia às crianças 

 

Recentemente foi lançada a “Bíblia para Crianças”. Um material de expressiva 

beleza, que encanta o olhar, com desenhos e figuras que não retratam a cultura e a realidade 

européia, mas resgatam a cultura e a beleza das paisagens orientais. Porém a história narrada 

sobre Oséias (nos atemos somente a ela) induz à discriminação da mulher, reforçando o 

estigma da mulher má. Destacamos abaixo boa parte deste texto: 

 

“O profeta fiel 

 

Após o reinado de Jeú, o povo de Israel novamente descuidou das leis de 

Deus. (...). 

     Deus chamou um profeta chamado Oséias para alertá-los. Ele era um 

homem gentil e simpático, mas Deus pediu que se casasse com uma 

mulher que gostava de uma vida extravagante e impetuosa. Eles tiveram 

filhos e filhas, mas logo ela fugiu com muitos outros homens, levando 

junto as crianças. 

      Certo dia sua pequena menina estava apoiada numa almofada junto à 

janela, olhando para estrada abaixo. Estava sem ter o que fazer. Sua mãe 

tinha lhe comprado todos os brinquedos que ela queria, e os servos lhe 

preparavam refeições maravilhosas,  mas tinha que ficar dentro de casa a 

maior parte do tempo, para que ninguém pudesse roubá-la. 

     Então, entre a multidão, ela viu a face terna de alguém que conhecia. 

     - Pai, pai! – chamou ela. 
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     Seus irmãos vieram correndo do outro quarto: 

     - Onde está ele? O que está fazendo? 

     Oséias abanou para eles e chamou: 

     - Amo vocês. Por favor, digam a sua mãe que venha me ver. 

     Oséias tentava conter as lágrimas em seus olhos. 

     Ela foi, e os dois adultos conversaram e choraram juntos. Logo, eles 

estavam vivendo como uma família de novo. 

     Meses depois, a pequena menina estava sentada junto à janela da casa 

de seus pais, tentando escutar o que o pai estava falando para a multidão, 

embaixo na estrada. 

     - Povo de Israel, mudem seus caminhos. (...)Voltem para Deus, que é tão 

amoroso quanto... quanto um marido que perdoa sua esposa. 

     A multidão sabia da história de Oséias. Algumas pessoas aplaudiam; 

outras sorriam com afeto; outras ainda pareciam estar refletindo. Talvez 

valesse a pena ouvir o que Oséias estava falando. 

À tarde, a menina perguntou a seu pai: 

     - Deus realmente vai perdoar as pessoas más, como você perdoou a 

mamãe? 

     Oséias respondeu: 

     - Eu acredito que sim. E acredito também que Deus escolherá um líder 

dentre os descendentes do bom rei Davi que nos guiará no caminho da 

justiça”16. 

 

Através desta estória bíblica nos aproximamos das leituras da profecia 

atribuída à Oséias. Em outras Bíblias direcionadas ao público infantil, 

constatamos a mesma linguagem que, além de descontextualizada, 

opressiva, na qual a mulher é apresentada como quem  

 

“Passava seu tempo se olhando no espelho, pintando os olhos, vestindo 

roupas bonitas. Saía todos os dias. Tinha amizades com outros homens e 

fazia de conta que nem estava casada. 

     - Hoje em dia é assim – achava. – Se eu for diferente, sou careta. 

                                                 
16 Lois Rock, Bíblia para crianças, histórias sempre vivas, São Leopoldo, Editora Sinodal, 2002, p.128. (grifos 
acrescentados) 
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     Quando os outros viam Oséias passar na rua, olhavam com pena para 

ele. Alguns até faziam piadas sobre ele e a mulher (...)” 17. 

 

Algumas versões já antecipam o teor desta leitura no próprio título, como 

podemos constatar na seguinte narrativa: 

 

“A esposa infiel 

 

     Oséias era casado com uma mulher chamada Gomer, a quem amava 

muito. 

     Gomer deu o primeiro filho homem a Oséias, mas não era uma boa 

mulher, preferindo divertir-se na cidade. 

     Quando nasceu sua filhinha, Oséias pensou que Gomer fosse ficar em 

casa tratando dos filhos. 

     Mas as coisas não melhoraram. 

     Um dia Gomer foi embora, abandonando o marido e os filhos.  

     - Oséias, eu sei como te sentes – disse o Senhor. – eu amo o povo de 

Israel tanto quanto tu amas Gomer. E o povo afastou-se de mim do mesmo 

modo que Gomer de ti. Vai procurá-la e faze com que ela volte. 

     Nenhum homem daquela época perdoaria uma mulher infiel. 

     Mas Oséias não pensou no seu orgulho. Deixou seus filhos aos cuidados 

de uma pessoa e foi à procura de Gomer. (...) 

     Acabou por encontrá-la, escrava infeliz de um rico homem. 

     Oséias deu ao homem todo o dinheiro que tinha e trouxe de volta a 

mulher que amava..” 18 

 

O que fazer? Como reagir? Faz-se necessário uma revisão destes paradigmas 

historiográficos que confirmam e justificam a opressão das mulheres, com o agravante de ser 

literatura infanto-juvenil, na base das primeiras construções de conhecimento nesta fase da 

vida. 

 

                                                 
17 Karel Eykman e Bert Bouman, em Histórias do povo da Bíblia , São Paulo/São Leopoldo, Paulinas/Editora 
Sinodal, 1986, p.176-177(grifos acrescentados) 
18 Mary Batchelor, A Bíblia para as crianças em 365 histórias, São Paulo/Editora Scipione, 1993, p.214. (grifos 
acrescentados) 
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2.2 – Entre o texto e o jeito de ler o texto 

 

Verificamos que nas traduções das versões bíblicas não fica clara uma ruptura com 

esta tendência de confirmar a perspectiva patriarcal. Esta é dominante. Há alguns avanços, 

mas muitos recuos. Se por um lado deparamos com um esforço grandioso de (re)ler seus 

conteúdos na perspectiva libertadora, por outro lado não está ainda, superada a linguagem que 

serve para “legitimar e estimular processos de opressão para mulheres”19. 

 

Nos breves comentários introdutórios ao livro de Oséias, percebe-se uma dificuldade 

em apresentar um discernimento entre o que está colocado no nível de metáfora e o que faz 

parte da vida real do profeta na relação com a mulher. Ou, porque, enfim, se quer expressar o 

pensamento de que a vida real do profeta é a base da metáfora! Cabe então indagar pela 

perspectiva histórica com a qual se trabalha a realidade na qual surgiu o texto profético, e pela 

imagem sócio-cultural de mulher que se tem e se repassa. 

 

Encontramos um leque aberto de atribuições quanto a um suposto papel da mulher, 

sempre atribuído a ela de forma negativa. Enquanto que ao profeta cabem atribuições que o 

exaltam, somente positivas, pois na analogia Deus-povo, ele representa Deus. Ao mesmo 

tempo o vitimizam, pois a sua relação com a mulher lhe traz sofrimento. Isto é confirmado em 

expressões como, “a dolorosa experiência de Oséias”, “Deus como marido dedicado, que vai 

atrás de sua esposa infiel”20.  

 

Nas observações introdutórias ao livro de Oséias em outras versões bíblicas lemos: 

 

“Ele amava de todo o coração a sua esposa, mas ela o deixou para se 

entregar a outros amantes. Esse amor não correspondido ultrapassou o nível 

de frustração pessoal para ser uma enorme força de anúncio”21.  

 

“A questão de como interpretar os acontecimentos pessoais da vida de 

Oséias, que fazem um paralelo simbólico à sua mensagem profética, há 

muito tempo tem deixado perplexos os leitores do Livro de Oséias. Os 

                                                 
19 Cf. Célia Maria Patriarca Lisboa, Cotidiano e Violência, uma leitura histórico-social de Os 1-3, p.196. 
20 Cf. Bíblia de estudo, nova tradução na linguagem de hoje, Barueri, Sociedade Bíblica do Brasil, 2004/2005, 
p.857. 
21 Cf. Bíblia Sagrada , edição pastoral, São Paulo, Edições Paulinas, 1989, p.1166. 
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detalhes sobre a vida familiar de Oséias fornecidos nos caps. 1 e 3 devem 

ser compreendidos literal ou alegoricamente? Através dos tempos sempre 

houve estudiosos que interpretaram esse detalhe da vida da vida conjugal de 

Oséias de maneira alegórica, por causa da perplexidade moral causada pela 

ordem do santo Deus para Oséias casar-se com uma prostituta (...) Contudo, 

o casamento real do profeta com uma esposa infiel tornaria a analogia do 

relacionamento de Senhor com Israel mais vívida e essa parece ser a 

intenção do texto”22. 

 

Nas notas explicativas referentes aos capítulos iniciais: 

 

“Então sim: Javé receberá novamente seu povo como esposa, dispensando-

lhe todo o carinho (2,4-25); ou tratando-o como um filho (Os 11) (...). Por 

causa da dolorosa história conjugal, Oséias se torna uma parábola viva das 

relações entre Javé e o povo. Ao amor fiel, Israel responde com a 

infidelidade, procurando outros absolutos (prostituição).(...) O amor de 

Oséias por uma mulher infiel se torna sinal de Deus para anunciar a 

infidelidade do povo”23.  

“Na linha dos atos simbólicos dos profetas (Jr 18,1+), é aqui a própria vida 

de Oséias que revela o mistério do desígnio de Deus. Oséias amou e ama 

ainda uma mulher que lhe responde a esse amor apenas com a traição. 

Assim também Iahweh ama sempre Israel, esposa infiel, a após tê-la 

provado dar- lhe-á novamente as alegrias do primeiro amor e tornará o amor 

de sua esposa inquebrantável e indefectível (caps.1-3)”24. 

 

Comunicações feitas sobre o papel da mulher como as mencionadas acima, reforçam 

papéis culturalmente construídos. São jeitos que se alinham na tendência de construção de 

epistemologias25 que vão mantendo e sustentando através da história, a “legitimação da 

                                                 
22 Cf. Bíblia de estudo de Genebra , São Paulo/Barueri, Editora Cultura Cristã/Sociedade Bíblica do Brasil, 1999, 
p.1005. 
23 Cf. Bíblia Sagrada , edição pastoral, São Paulo, Edições Paulinas, 1989, p.1166-1167. 
24 Cf. Bíblia de Jerusalém, São Paulo, Paulus, 2002, p.1584. 
25 Ivone Richter Reimer faz uma abordagem sobre as “epistemologias opressoras e novas propostas”, onde faz 
uma leitura da “epistemologia androcêntrico-patriarcal” que, conforme ela, mais “marcou a história de todos os 
tempos”(ver à p.32). Também aponta para desafios que visibilizem as experiências de mulheres e crianças, 
avaliando criticamente textos normativos “para as instituições religiosas, sejam eles bíblicos, sejam dogmáticos” 
(ver à p.34). Ver em Ivone Richter Reimer, Grava-me como selo sobre teu coração, p.32-35.  
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opressão e dominação de mulheres e outras minorias qualitativas”26. São formas de ler e jeitos 

de repassar conhecimento que indicam para releituras mais condizentes com a realidade de 

opressão, violência e discriminação das mulheres e dos (e das) pobres. 

 

 

2.3 – Resgatando jeitos 

 

A recente pesquisa sobre a profecia atribuída à Oséias convoca para novas 

perspectivas. 

Em meio a estas, destaca-se a perspectiva de gênero. Tânia Maria Vieira Sampaio  

tem se dedicado à busca pela leitura do cuidado pelo corpo, pelas relações que perfazem as 

dinâmicas da vida. Atenta às “diferenças que fazem a diferença”, se debruça sobre novas 

janelas, para enxergar a mesma cena, o mesmo cenário, as mesmas pessoas, porém, de um 

modo novo.  

 

São perspectivas inovadoras determinadas por perguntas novas. Olhares novos que 

procuram com diligência para encontrar o que ficou perdido, silenciado, escondido. Olhares 

cuidadosos que buscam aspectos negligenciados, que removem as camadas de poeira 

depositadas sobre textos bíblicos e que determinam a leitura a partir de consensos históricos. 

Esta leitura é construída não de forma isolada. Ela associa-se a outros horizontes buscando 

parceria em outros contextos além do continente latino-americano. Um belo exemplo desta 

parceria encontramos no texto de Helen Schüngel-Straumann, publicado em 1986, sob o título 

“Deus como mãe em Oséias 11”27. Esta contribuição exegética foi um passo decisivo para a 

ruptura com a leitura normativa androcêntrica do cap.11.28 

 

Na América Latina tem sido dado enfoque especial à vida no seu cotidiano. Este 

cotidiano é descortinado à medida que as situações concretas são identificadas e reconhecidas 

como determinantes na construção de caminhos e utopias. Tânia Mara Vieira Sampaio busca 

enxergar este cotidiano, enquanto espaço dinâmico de vida e transformação, chegando assim, 

                                                 
26 Cf. Ivone Richter Reimer, Grava-me como selo sobre teu coração - Teologia Bíblica feminista, São Paulo, 
Edições Paulinas, 2005, p.32. 
27 Cf. Helen Schüngel-Straumann, “Gott als Mutter in Hosea 11”, Tübinger Theologische Quartalschrift  166/2, 
1986, p.119-134. 
28 Cf. Erhard Gerstenberger, “The Paternal Face and the Maternal Mind of Yahweh”, em Word & World, vol.17, 
n.4, 1997, p.368. Este autor comenta que o artigo mencionado representou um forte questionamento para 
“homens tradicionalistas indignados”. 
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a um jeito novo de leitura da prostituição e do papel desempenhado pela mulher, 

especialmente nos capítulos 1-4 da profecia atribuída à Oséias. 

 

Apresentamos a seguir algumas ênfases da pesquisa científica de Tânia Mara Vieira 

Sampaio, Carlos Mario Vasquez Gutierrez e Maria de Lourdes Corrêa Lima. 

 

 

2.3.1 – A reconstrução da dignidade no cotidiano 

 

“Movimentos do corpo prostituído da mulher, aproximações da profecia atribuída a 

Oséias”. 

Tânia Mara Vieira Sampaio 

 

A autora constata uma tendência em meio aos comentários de considerar o 

casamento de Oséias e a prostituição da mulher e filhos, como metáforas para dar ênfase ao 

discurso profético que debate a questão da idolatria. Seriam imagens criadas, como recurso 

lingüístico para expressar as situações concretas de infidelidade e traição (abandono de Javé). 

Outros comentários consideram o casamento como experiência concreta, e que ele tenha 

recorrido a ela como recurso simbólico com função ilustrativa e pedagógica para sua 

proclamação.29  

 

Na exegese latino-americana a significação do termo “prostituição” foi ampliado. 

Passou a designar as perversas relações sociais, econômicas e políticas do Estado de Israel.  

 

Para a autora o tema presente no início deste bloco, no cap.1, a prostituição, é seu 

eixo de sentido. Era a condição que invadia a vida das pessoas, sua casa, suas relações. Era 

uma prática disseminada em todo o país, era um fato definitivo na sociedade – diante dele não 

havia alternativa:  

 

                                                 
29 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído da mulher – Aproximações da profecia 
atribuída à Oséias, São Paulo, Editora Loyola, 1999, p.39. 
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“Restava encarar a convivência com ela e assumir seus desdobramentos, 

pelo menos em um primeiro momento, como ocorreu com Oséias e Gomer. 

A casa deles não tinha condições de escapar desta realidade”30.  

  

Os ritos cananeus de fertilidade têm sido apontados como hipótese explicativa para a 

compreensão da conjuntura que determinava o cotidiano do povo no período de Oséias. O 

capítulo 1, porém, não enfoca o fato religioso em si. Antes, sua crítica dirige-se ao Estado (Os 

1,4-6). Pois, a prostituição representava para o Estado a possibilidade concreta de ter 

atendidas suas necessidades. Ela se integra em seu projeto de acelerar o processo procriativo. 

Esta prática era intensificada nos momentos da colheita. Porém, a procriação incentivada 

interferia no costume das casas – que mantinham intervalos maiores entre as gestações. As 

ameaças assírias podem estar na base da ruptura dessa regra familiar, para dispor de mais 

gente para o confronto. 

 

Tânia chama a atenção sobre uma interpretação dominante em relação à mulher, ao 

afirmar que a condição de Gomer não pode ser individualizada. Ela é apresentada como 

“mulher de prostituições” e, ao mesmo tempo é uma jovem na casa do pai. A qualificação de 

“prostituições” não se refere à Gomer, mas à nação. É a nação que se prostituiu. Porém este 

fato não é considerado nas interpretações. O plural é simplesmente atribuído à Gomer, como 

referência à existência de uma prática corrente em Israel. Há outras mulheres atingidas pela 

mesma situação de Gomer e Oséias (Os 4,13-14).  

 

As analogias construídas a partir do matrimônio entre Oséias e Gomer enquanto 

parceria infiel, para significar a relação Javé e Israel, tem condicionado a leitura de Oséias, 

praticamente tornando impossível outras leituras que indicam compreensões diferentes desta.  

Tânia foi por este caminho de quebrar com estes consensos perguntando pela realidade 

concreta que cerca os textos. A ênfase desta análise está em revisitar o texto com perguntas 

novas, que privilegiam não o discurso profético, mas as relações cotidianas entre as pessoas 

envolvidas no texto. “Tal tomada de posição analítica pode resultar em outro levantamento 

dos dados da realidade e não, simplesmente, em condenação à mulher”31. 

 

                                                 
30 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.39. 
31 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.73. 
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A proposta é deixar de ler a prostituição como categoria de análise das relações 

sócio-econômica e política de Israel, e retirar Gomer do isolamento a que foi remetido. 

A autora constata alguns problemas no uso dessa metáfora:32  

 

- o uso da metáfora distancia da realidade concreta vivenciada pelas pessoas; 

- identifica determinadas atitudes negativas das relações humanas como sendo 

características próprias das mulheres em uma relação; 

- reforça posições que refletem conceitos culturalmente determinados “por um saber 

androcêntrico e normatizador das assimetrias de gênero” 

 -A manipulação da imagem do homem muito próximo a Deus, e leva a considerar a 

mulher incapaz de conseguir esta mesma aproximação; 

- reforça a concepção do “Deus único” encobrindo a presença das deusas ao lado de 

Javé; 

- a hermenêutica que resulta dessa concepção é uma perspectiva limitada de Javé e 

sobrecarregada por elementos que refletem estereótipos sobre a mulher.  

 

É preciso rever as formulações teológicas normativas que definem o termo 

prostituição como recurso de linguagem. A metáfora como forma de expressar a partir dos 

aspectos que denotam as relações como “infidelidade, traição e desamor”, aplicados à 

idolatria e afastamento de Javé necessitam ser revistos.33 Neste aspecto faz uma autocrítica 

pois foi a concepção presente em sua pesquisa de mestrado. 

 

A autora convoca para uma leitura nova que considere: 

- o momento conflituoso em que relações sociais ocorreram; 

- outras falas e gestos, que se organizavam a partir do corpo das mulheres, dos 

homens e das crianças, percorrem os demais capítulos da profecia, proporcionando, no 

mínimo, suspeitas acerca dos discursos normativos e reforçadores de preconceitos, estigmas e 

assimentrias de gênero.34 

 

                                                 
32 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.43. 
33 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.42. 
34 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.57. 
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Tânia levanta a hipótese de que, considerando as relações sociais de dominação do 

homem sobre a mulher, o texto do capítulo 2 pode estar sinalizando um confronto de poder. 

Este se dá pelo espaço social ocupado pelas mulheres mediante a prostituição. 

 

Esta representava um espaço de liberdade para as mulheres, em relação da 

dominação do homem no âmbito da casa. É sem dúvida o poder sobre seu próprio corpo e 

ainda sobre o produto que recebia como pagamento. Livre da esfera de domínio do homem 

podia decidir sobre o corpo e recebendo pela sua condição da vida:  

 

“Tinha ganhos em termos materiais – em produtos para a subsistência – que 

as outras mulheres só conquistaram enquanto filhas, esposas, irmãs ou 

escravas”35. 

 

A mulher é apresentada no capítulo 2 como quem conquistou poder e autonomia. 

Este controle próprio é que estava sendo interpelado. Por quem?  O confronto de poder entre 

casa patriarcal, marido que socialmente a representa, uma vez que foi ele quem propôs o 

rompimento com a mulher. Para que este rompimento não procedesse a mulher deveria mudar 

a forma de proceder com o corpo.36 

 

Tânia coloca uma pergunta de importância fundamental para compreender o contexto 

concreto em que acontecia a prática da prostituição. 

 

Quem promovia mulheres nas ruas atrás de amantes, filhos jogados e expulsos do 

cuidado, homens que não entendiam porque isto estava acontecendo nas suas casas?  Torna-se 

necessário des-ocultar outras facetas da realidade para descortinar a conjuntura econômica-

política e religiosa presente que determinava o cotidiano.37 

 

Na relação homem-mulher, se vê o poder que a mulher tinha sobre o corpo, a 

reprodução e o produto (obtido pela condição de prostituição). Este confronto deve ser visto 

dentro de uma conjuntura maior do estado tributário, marcada pelos interesses nacionais: o 

estado queria o produto e os filhos: 

                                                 
35 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.71. 
36 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.72. 
37 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.72. 
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 “Das meninas de Israel, naquele tempo, exigiu-se uma participação ritual na 

prostituição. Era o jeito de fazer aliança para a fertilidade da terra, para a 

procriação nas famílias; a forma de cumprir as obrigações com o tributo do 

Estado e oferecer mais homens para o exército”38.  

 

O Estado tributário tinha na religião o mecanismo incentivador destas práticas. Quem 

viabilizava este processo de espoliação era o sacerdote. Por isso ele é enfocado na denúncia 

do cap.4, sendo que a ele é atribuída a situação de afastamento de Javé. A autora enfatiza que 

a casa necessitava desfazer-se desta ideologia, despoluir-se da presença de baal, da religião 

para poder retomar o curso normal de sua vida. O Estado exigente e ameaçado impunha outro 

ritmo, bagunçava a casa. E a profecia no cap.2 busca sua re-organização. 

 

A prostituição marginalizava a mulher e depunha contra a autoridade do o próprio 

marido. Contudo, o texto acabou sendo amordaçado pela analogia do matrimônio. 

 

O grande envolvimento de todos no processo contra mulher apontava para o fato de 

que o problema não se resolveria com a punição da mulher. As raízes eram mais profundas. 

Desde o início da profecia prostituição nunca figurou como característica isolada da mulher. 

Tem a ver com o conjunto da vida em Israel, em suas micro-relações até às relações com o 

país. A prostituição, portanto, não aparece em nenhum momento no texto profético como uma 

figura de linguagem em primeira instância. Estava associada à questão da proveniência dos 

produtos e possíveis ritos religiosos de fertilidade, o que incluía no cenário, amantes e marido 

como os que sustentavam ou davam à mulher tais produtos. Esses personagens masculinos 

desempenhavam papéis de poder diferenciados na conjuntura nacional. Por isso é necessário 

reler as questões social, econômica e religiosa à luz dessa relação, no mínimo, triangular: 

marido-mulher-amantes. A realidade sobressai ao texto, a despeito das ilações teológicas que 

alguns desejam privilegiar.39  

 

A prostituição deve ser analisada como realidade vivenciada e não temática 

elucidativa da mensagem profética. A partir desta compreensão a autora faz da realidade da 

                                                 
38 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.76. 
39 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.82. 
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prostituição um ponto de partida para analisar as experiências que determinaram a vida diária, 

o cotidiano da casa em sua relação com as demais esferas da vida. 

 

Olhando a prostituição a partir das relações sociais de poder, faz emergir a dinâmica 

dos grupos sociais que estão na sua base. São relações de poder, para alguns grupos enquanto 

mecanismo de expropriação dos corpos prostituídos, que a um só tempo os exploram e os 

marginalizam – pelo estigma do preconceito. Porém, por outro lado, para os grupos sociais 

afetados pela prostituição, é mecanismo de sobrevivência e resistência. 

 

A partir desta nova perspectiva abrem-se portas para a possibilidade de romper com 

esta interpretação opressiva aos corpos das mulheres. Da mesma forma liberta o texto do 

discurso reducionista que se caracteriza pela descrição da relação Deus e povo, profeta e 

mulher. Afinal, o próprio texto é formulado nesta direção: 

 

“O capítulo 4, enfim, apresenta-se como memória popular que não 

culpabilizou a mulher, mas entendeu seu movimento como uma exigência 

da realidade da nação. Portanto, a analogia entre o matrimônio do profeta 

com uma prostituta e o de Iahweh com Israel idólatra é uma construção de 

sentido equivocada e sem base no texto bíblico. Além disso, está alicerçada 

em um imaginário preconceituoso e androcêntrico sobre a mulher e a 

prostituição, projetado indevidamente nesse texto profético”40. 

 

 

2.3.2 – A solidariedade se opõe ao sacrifício  

 

 Os 6,6: “Reconstruyendo el tejido social” - La solidaridad, uma alternativa frente a 

la violência institucional. 

      Carlos Mario Vasquez Gutierrez 

 

A motivação inicial para esta pesquisa é a realidade de violência na Colômbia e na 

América Latina, que “rega a terra de sangue, dor e lágrimas”41. O ponto de partida e o 

                                                 
40 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, p.139. 
41 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, Os 6,6 – “Reconstuyendo el tejido social – La solidaridad, uma 
alternativa frente a la violência institucional”, São Paulo, Faculdade Nossa Senhora de Assunção, 1995, p.1. 
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referencial deste autor para sua pesquisa são, pois, o contexto vivencial em que se encontra 

seu povo, e o povo no  oitavo  século a.C, onde chama a atenção, a forma insistente com que a 

violência nas esferas social, política e econômica é apresentada. 

 

Nesta perspectiva constrói uma relação entre o juízo à monarquia de Israel, 

anunciada em Oséias 1,4, e a realidade de violência na Colômbia. Nem o reino de Israel, nem 

a Colômbia, oferecem espaços de vida para seus filhos, “pois ambas são sociedades 

construídas sobre os túmulos de seus filhos”42. 

 

Se propõe a um exercício pedagógico de uma leitura sociológica que permita uma 

aproximação da sociedade de Israel, a partir de Oséias 6,6.  Uma leitura que parte do contexto 

histórico, (político-econômico, ideológico-cultural) como lugar sociológico determinante para 

a percepção da realidade apresentada por Oséias. Para tanto o autor apresenta uma descrição 

do contexto social, político, econômico e religioso de Israel. 

 

O texto de Os 6,6 depende da situação histórica presente na sociedade israelita. 

 Esta situação histórica é apresentada numa dupla perspectiva: olhando para a esfera 

sociológica do reinado israelita no século oitavo a.C, que internamente reproduz “a profunda 

violência reinante nos diferentes níveis da vida social”43, e, no plano internacional, a violência 

decorrente da dominação do império assírio: 

 

Seus juízos radicais contra a monarquia residem na absolutização do poder que gera 

a “violência institucionalizada”. Esta violência  

 

“invade todos os âmbitos da vida, destruindo, assim, os vínculos familiares, 

clânicos, e leva a um aumento dos, que, invadindo todos os âmbitos da vida, 

destrói a vida familiar e clânica, e aumenta os níveis de violência presentes 

na vida cotidiana”44. 

 

                                                 
42 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, p.02. 
43 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, p.08. 
44 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, p.88. 
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As instituições tribais não mais correspondiam a sua função como mantenedoras da 

prática da solidariedade que garantia e protegia a vida das pessoas. O grupo social que mais 

fica exposto nesta situação geradora de violência são as mulheres.45 

   

Como proposta profética pontua a “mística da solidariedade”, baseada numa prática 

que resulta em estruturas promotoras e protetoras da vida.  Esta mudança consiste em um 

redimensionamento político e religioso, que leva a uma mudança não só em termos de  atitude 

pessoal, mas uma mudança no próprio conceito de Deus, a percepção de sua manifestação na 

história. Na percepção oseânica de Deus, o autor reconhece a influência das tradições 

religiosas do mundo cananeu, bem como a presença da mulher dentro do grupo profético. A 

este grupo profético o autor atribui a autoria da profecia. 

 

Quanto à perspectiva da leitura de gênero: 

- A denúncia da idolatria está inserida no contexto de resistência e luta contra a 

opressão; sua denúncia não reside em uma condenação da idolatria como um ato religioso. 

Sua denúncia é dirigida contra uma religiosidade, manipulada pelos sacerdotes, que veicula o 

projeto de exploração das famílias camponesas, e destrói a vida de toda a comunidade.46 

  

 A leitura e interpretação da prostituição são feitas a partir deste contexto sócio-

religioso de violência que determina as relações familiares e sociais. O culto, manipulado 

pelos sacerdotes, destrói a vida da comunidade “e especialmente das mulheres (Os 4,4-14)”47. 

Dentro do contexto do sacrifício interpreta a zonah como violência sexual às filhas e noras. A 

denúncia da profecia, então se caracteriza como “denúncia do abuso sexual”48. 

 

Na defesa dos valores tribais Oséias toma partido em favor dos setores menos 

favorecidos, entre os quais encontram-se as mulheres. O autor postula que talvez este tenha 

sido o motivo determinante para a escolha de uma experiência afetiva entre “Gomer e 

Oséias”, como paradigmática para a compreensão da relação de Deus com seu povo (Os 1-3), 

e a situação concreta de injustiça em que vivem as mulheres. E que pode ser este o motivo 

pelo qual as mulheres não serão castigadas (Os 4,14): 

                                                 
45 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, p.72. 
46 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez,  p.72/108. 
47 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, p.99. 
48 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, p.114. 
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“Afinal de contas, a situação que vivenciavam as mulheres era a mais clara 

expressão da desigualdade social do momento”49. 

 

A investigação deste autor a partir da leitura sociológica levou-o a perceber e analisar 

a realidade vivenciada pela mulher como produto da exploração econômica e expropriação a 

que seu corpo estava sujeita.  

 
 

2.3.3 – A misericórdia como princípio básico para a vida 

 

Hesed nos escritos de Oséias – significado e valor teológico, elementos para a 

história e evolução de um conceito bíblico.  

 

Maria de Lourdes Corrêa Lima 

 

A autora estuda o termo hesed no livro de Oséias, significativo tanto pela freqüência 

com que ocorre quanto pelo seu valor na teologia oseânica. A autora ressalta que hesed 

constitui-se de um dos pontos entrais na mensagem profética. Ele ocorre seis vezes: em 2,21; 

4,1; 4,4.6; 10,12 e 12,7. 

 

Sua aproximação ao estudo de hesed se dá a partir da análise de cada uma das 

passagens bíblicas onde o termo é encontrado, considerando o complexo literário ao qual 

pertence. A partir dessa localização específica identifica elementos importantes para a 

compreensão de seu significado para o conjunto do livro. 

 

A primeira ocorrência do conceito está situada em Oséias 2,21 onde, conforme a 

autora, se encontra no centro da composição dos v.18-25, que apresentam as condições que 

indicam a esperança, prevista a partir da construção de uma nova relação entre Javé e o povo 

de Israel. É, pois, parte integrante da promessa radicada no agir salvífico de Javé, fortemente 

marcado pela gratuidade e liberdade do amor, condicionado pela meta que objetiva comunhão 

através de relações fraternas. Assim, hesed é um termo representativo de uma parte essencial 

e específica da mensagem do profeta. 

 

                                                 
49 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, p.119. 
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Em Oséias 4,1 tem, em primeiro plano, caráter comunitário não limitado a um grupo 

restrito, mas direcionado ao povo como um todo. Colocado dentro de uma perspectiva de 

disputa (rib), faz emergir a culpa em Israel. A carência de hesed identificada com o 

desrespeito à lei, motiva o juízo (rib) de Javé para  com Israel, o que indica para um caráter 

radical da relação com Deus: “A ausência do hesed comunitário significa a falta do hesed  

para com Deus”50. 

 

A autora ressalta o caráter comunitário da misericórdia que se manifesta nas relações 

fraternais concretas vivenciadas enquanto povo de Israel e não simplesmente como exigência 

do cumprimento de obrigações. Ela constata que não são obra de retribuição mas de amor, que 

externa a fidelidade e reconhecimento. Neste aspecto a gratuidade do hesed capacita o ser 

humano para a prática comunitária da solidariedade. A manifestação do hesed na sua relação 

com Deus, coloca-se como resultado da‘at - o conhecimento de Deus. Conhecer Javé deve se 

traduzir em uma vivência concreta do amor a Deus e ao próximo. 

 

Na ocorrência em Oséias 6, 4.6,  a constatação primeira da deficiência do hesed do 

povo no v.4, em forma de lamento, adquire no v.6 o caráter avaliativo das atitudes de Israel 

que serve de critério para a realização da salvação. Faz parte do conteúdo de hesed uma 

relação não puramente horizontal, mas vertical com Deus, onde, viver na presença de Deus 

corresponde a concretizar a misericórdia e o conhecimento, termos relacionado de modo 

especial: “O conhecimento de Deus supõe o hesed e sem hesed não se pode realizar o 

conhecimento de Deus”51. A autora também observa a relação existente entre o hesed e o 

mixpat de Javé. No v.5 constata-se que o mixpat motiva para uma ordem em que a 

solidariedade pode ser exercida de modo constante. Hesed é atitude duradoura, confiável e 

não apto singular ocasional. 

 

Oséias 6,6, conforme a autora é o único momento em que hesed é contrastado com 

outra realidade, no caso, na contraposição entre hesed e sacrifício (zebah) para a autora trata-

se da rejeição do culto “puramente exterior e mecânico(...), interesseiro e apóstata, com 

                                                 
50 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, Hesed nos escritos de Oséias – Significado e valor teológico, elementos 
para a história e evolução de um conceito bíblico , Rio de Janeiro, Pontífica Universidade do Rio de Janeiro, 
vol.1 e 2, 1990, p.153. 
51 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, p.185. 
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elementos cananeus”52. O verdadeiro culto se constitui na prática da misericórdia. Nesta 

atitude reside o valor do sacrifício. 

 

Hesed em Oséias 10,12: no contexto da retrospecção da história (Oséias 10,9-15) que 

faz sobressair a contraposição entre escolha por Deus e apostasia do povo é anúncio de 

julgamento frente a culpabilidade de Israel do passado e presente. Não como resultante de um 

dever, como correspondência a um ato primeiro de bênção de Deus. Fortemente ligado a 

sedaqah, caracteriza-se como conceito positivo, preparatório para receber a Javé - a salvação. 

A qualificação do termo relaciona-se ao que ultrapassa o esperado ou devido, de caráter 

espontâneo, como dom de Deus. 

 

Em Oséias 12,7 o termo hesed está relacionado à única palavra de salvação de todo o 

capítulo. Junto com o v. 6 coloca os fundamentos da fé israelita contrapondo-se a delitos em 

três níveis:53 

 

1. Na política externa, substituindo a confiança em Javé pelas alianças 

políticas; na falta de coerência e respeito às relações humanas também frente a outros 

povos ultrapassando, assim, as fronteiras da comunidade israelita; 

2. Nas relações sociais, pois Efraim “ama a opressão” (Os 12,8,9), quando 

deveriam agir com justiça nas relações sociais. 

3. Fraude contra Deus, na apostasia, que pode ser a causa da desordem no 

campo político e social. 

 

A autora tece importantes considerações que auxiliam na compreensão dos 

conteúdos presentes no cap.11, especialmente para entender o processo de conversão, de 

mudança radical de atitude de Deus, descrita no v.8. Significativa é também a relação de 

aproximação entre hesed e da‘at, onde é pressuposto que o conhecimento de Deus supõe o 

hesed 54. Assim aproxima a misericórdia da constatação em Oséias 11,3, onde a ausência de 

(re)conhecimento (yd‘) de Deus é colocada como contrapartida do povo em relação ao amor 

de Deus. Destaca-se também a atribuição do caráter sócio-comunitário ao hesed, que se dirige 

para além das fronteiras culturais israelitas. 

                                                 
52 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, p.186. 
53 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, p.249-250. 
54 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, p.135. 
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Um ponto de divergência reside na compreensão das causas da apostasia, bem como 

da crítica ao sacrifício. No entender da autora, apostasia deriva da incorporação de elementos 

sincréticos do culto cananeu. 55 Quanto ao enfoque da crítica ao sacrifício, construído numa 

relação de oposição à misericórdia (Os 6,6), predomina a interpretação como sendo crítica a 

uma determinada prática mecânica e ritualista.56 

 

A autora não foge de conceitos prevalentes em boa parte da pesquisa, ao confirmar a 

experiência da profecia fundamentada em veementes analogias como a de Javé-esposo, 

solícito e fiel, que, em amor busca a conversão de Israel, figurado na esposa infiel, que trai.57 

 

Ainda que haja divergências, estas em nada diminuem o valor dos conteúdos 

levantados nesta pesquisa, que pontuam a prática da misericórdia como parâmetro 

significativo para a compreensão dos conteúdos do cap.11. 

 
 
 
3 – Tecendo comentários intermediários 

 

O texto da profecia oseânica tem sido revisitado nas últimas décadas até o presente 

momento a partir de novas indagações, motivadas pelo contexto específico de sofrimento, 

resistência e luta, em que acontecem os movimentos do povo na América-Latina. 

 

Enfoque especial tem sido dedicado à releitura do texto bíblico no âmbito da 

perspectiva feminista libertadora. Privilegiou-se uma metodologia pautada pelas relações 

sociais de gênero. Estas ensaiam aproximações do texto sob o enfoque das experiências e 

vivências concretas do cotidiano de mulheres, homens e crianças. Estes caminhos levam à 

horizontes novos que permitem perceber pessoas e grupos sociais ocultados e silenciados ao 

longo da história de interpretação. Hoje se torna quase dispensável a pergunta pela possível 

presença ou não de mulheres e outros grupos oprimidos nos textos bíblicos. Pois há um amplo 

reconhecimento de sua presença, mesmo que se encontrem, muitas vezes, de forma tácita e 

subjacente na linguagem do texto. Mas ainda há muitos caminhos a andar na direção da 

integração de perspectivas mais abertas e integradoras à leitura bíblica. 

                                                 
55 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, p.81. 
56 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, p.181-182. 
57 Cf. Maria de Lourdes Corrêa Lima, p.1,37,44-45. 
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Permanece como desafio o resgate das mulheres e dos (e das) pobres, do silêncio a 

que são remetidos através das leituras vinculadas a padrões androcêntricos e patriarcais. 

 

Em especial, permanece como estímulo a revisão de leituras que continuam na 

construção de epistemologias que favorecem leituras opressivas em relação à mulher no livro 

de Oséias. 

 

As contribuições sobre a pesquisa acadêmica levantadas neste capítulo, abrem 

perspectivas e elucidam caminhos neste redirecionamento da leitura de “Oséias”. A prática da 

misericórdia (hesed) que se concretiza na dimensão sócio-comunitária como manifestação da 

solidariedade, é conseqüente do conhecimento de Deus. Ela faz enxergar que o caminho do 

projeto de esperança e reconstrução da vida com dignidade não passa pelo projeto do Estado, 

viabilizado pelos seus segmentos de sustentação (exército e religião), mas está fundamentado 

nas casas, revigoradas e alicerçadas na memória do evento fundante do povo de Deus, o 

êxodo. É com base nestas memórias da história passada e resistindo criticamente às estruturas 

do Estado, mulheres, homens e crianças, entre eles, Gômer, Oséias e sua filha e filhos - que 

buscam na condição da prostituição meios de sobrevivência, firmam-se na perspectiva de 

restaurar a vida com dignidade, a partir da reestruturação da casa. 

 

Desejamos tomar parte nestas pesquisas, no intento de somar na elaboração do saber, 

firmado no compromisso com mulheres, homens e crianças, gente oprimida que em seus 

corpos cotidianos ensaia e anseia por libertação. 



 
CAPÍTULO 2  

Uma aproximação ao capítulo 11 da profecia atribuída a Oséias 

 

 

1 - Análise exegética de Oséias 11 

 

Neste capítulo fazemos o estudo exegético e interpretativo do capítulo 11. Iniciamos 

com a tradução literal do texto. Seguimos pela crítica textual e literária. Nesta abordamos a 

delimitação, a coesão, o perfil poético, e o lugar histórico para, enfim, aprofundarmos os seus 

conteúdos. 

 

 

 1.1 – Tradução literal do capítulo 11 

 

¹ Eis,58 

menino 59 (era) Israel 

    e o amando60 

e do Egito (o) chamei61 a meu filho. 

 

              ² Chamaram62 a eles63. 

    Assim andaram64 por causa deles65, 

 

                                                 
58 Ki: as traduções optam pelo “quando”, indicando para a idéia de tempo; pode também ser traduzido pelo “eis”, 
como expressão usada para chamar a atenção ao que segue. 
59 Literalmente: “menino Israel”, rapaz, jovem. Ver em Wilhelm Gesenius, Hebräisches und Aramäisches 
Handwörterbuch über das Alte Testament, Berlin/Göttingen/Heidelberg, Springer-Verlag, 1962, p.510.  
60 Va’ohabe-hu, do verbo ’hb “amar”, particípio ativo, com sufixo masculino.  
61 A forma verbal kara’ti, da raiz kr’, se encontra no qal, perfeito, na 1ª pessoa do singular, e significa “chamar”, 
“proclamar”. 
62 O verbo kr’ é retomado, no qal, perfeito, porém alterando o sujeito para a 3ª pessoa do plural: “chamaram”. 
63 Nas duas frases anteriores, o povo, ou Israel, é mencionado na 3ª pessoa do singular. Aqui passa para a 3ª do 
plural. 
64 A raiz verbal é hlk  “andar”, “ir” , e está conjugado no qal, perfeito, 3ª pessoa do plural. 
65 O termo  mipnehem está construído a partir da preposição min, assimilada ao substantivo construto penehem, 
com sufixo na 3ª pessoa masculino plural. Em seu sentido literal, “da face deles”. A preposição em seu sentido 
básico é  traduzida por “de”. Indica, também, movimento, lugar; designa, entre outros significados, causa: “por 
causa de”. Cf.  Nelson Kirst e outros, Dicionário hebraico-português e aramaico-português, São 
Leopoldo/Petrópolis, Editora Sinodal/Editora Vozes,1988, p.130. É indicada, também, a possibilidade de 
traduzir o termo por “ir embora”; ainda em Êxodo 3,7, a expressão mipne nogesav é traduzida “por causa de seus 
exatores”. Cf.  W ilhelm Gesenius., Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch , p.648 e 649.  
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para os baalins sacrificam66 

e às imagens 67 queimam. 68 

 

³ E eu ensinei a andar69 a Efraim, 

tomei-os70 sobre os seus braços, 

          e não reconheceram:71 

    eis os curava.72 

 

4 Com cordas de humano 73  os atraía,74 com laços75 de amor.76 

              E fui77                    para eles 

como quem ergue 78             criancinha 79 sobre seu rosto80 

E inclinava 81                        para ele 

Alimentava 82                       a  ele83 

 

 

 

                                                 
66 A raiz verbal é sbh “sacrificar”, no piel imperfeito, 3ª pessoa do plural. 
67 O termo pesilim ,é mencionado somente neste texto em Oséias.  
68 Do verbo ktr piel “queimar incenso”, imperfeito, 3ª plural.  
69 A raiz rgl provém do vocábulo  regel, “pé”. O verbo é conjugado no tifil, perfeito, “ensinar a caminhar”, na 1ª 
pessoa do singular. Este é a única ocorrência em que o verbo deriva deste substantivo “pé”. Pressupõe o “ensinar 
uma criança a andar.” Cf. Wilhelm Gesenius, Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch, p.744. 
70 A raiz do verbo é lkh, “tomar”, “agarrar”, qal perfeito, 3ª singular com sufixo masculino plural, conforme 
Wilhelm Gesenius, Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch, p.389. Tradução literal: “tomou-os”. 
71 A raiz verbal yd‘  encontra-se no qal perfeito, “conhecer”, “reconhecer” , 3ª pessoa plural. 
72 Da raiz  rp’ “curar”, qal perfeito, 1ª singular, com sufixo da 3ª plural, a rigor, “os curei” 
73 O substantivo construto hable “cordas”, seguido de ’adam. Literalmente, “de ser humano”. 
74 A raiz verbal mxc “atrair”, “puxar” está no qal imperfeito, 1ª pessoa singular com sufixo na 3ª plural. A 
mesma raiz no constructo plural, moxcot designa (em árabe) “tornozeleira de mulher”. Ver em Wilhelm 
Gesenius, Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch , p.469. 
75 A forma não usual no plural (encontrada somente em Ex 28,14,25; 39,18 onde se refere à cordas tecidas). A 
forma abotim designa  cordas usadas para amarrar e prender pessoas (Jz 15,13-14; 16,11-12; Ez 3,25; 4,8). Cf. 
Hans Waletr Wolff, em Hosea, A commentary on the book of the prophet Hosea, Philadelphia, Fortress Press, 
1974, p.191.  
76 Da raiz verbal ’hb, qal infinitivo: “de amar”, ou também: substantivo feminino “amor” 
77 Qal imperfeito com vav consecutivo, 1ª pessoa singular, hyh “ser”, “acontecer”. 
78 Do verbo rvm, plural construto, hifil particípio masculino plural 
79 Literalmente: o jugo. Voltaremos ao estudo do vocábulo na crítica textual 
80 O termo lehihem provem de lehi que significa “rosto”, “faces”. Encontramos outros exemplos de seu uso em 
Ct 1,10 (as tuas faces), Ct 5,13 (as suas faces), Lm 1,2 (lágrimas correm de suas faces). Geralmente é traduzido 
por “queixadas”, no contexto de uma suposta metáfora de animal e jugo sendo levantado de “suas queixadas”. 
Esta é também a proposta de Wilhelm Gesenius, p. 383.  
81 Na opinião de Wilhelm Gesenius, Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch, p.500, a raiz verbal é nth, 
no hifil imperfeito, “inclinar”, “estender”.   
82 Hifil imperfeito, de ’kl, 1ª pessoa do singular, “dar de comer”, “alimentar”, conforme Wilhelm Gesenius, 
Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch, p.35. 
83 Seguindo e texto masorético, este lo’ é uma partícula negativa que inicia nova oração. 
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5 voltará84 para a terra do Egito 

                                      e Assur, ele (é) seu rei. 

Eis recusaram85 a voltar. 

6 e dançará86 espada em suas cidades, 

e destruirá87              seu falar inútil88 

E aniquilará 89          por causa de seus planos.90 

 

7 E meu povo91  estava suspenso92  por causa de93 sua apostasia94 

                          E para alto             chamam a ele 

junto não os fará crescer.95 

 

 

8Como te abandonarei, 96  Efraim? 

 

                                                 
84 Da raiz xub, qal imperfeito, 3ª singular masculino, “voltar”, “retornar”, “reverter”, “converter-se”, conforme 
Nelson Kirst, Dicionário hebraico-portugues e Aramaico-português, p.245. 
85 Da raiz m’n, piel, perfeito, 3ª pessoa do plural, “recusar”, “negar”, de acordo com Nelson Kirst, Dicionário 
hebraico-português e aramaico-português,  p.113. 
86 Verbo qal perfeito com vav consecutivo, da raiz hvl, “rodear”, “vibrar”, “voltar-se contra”, “dançar em roda”, 
conforme Nelson Kirst e outros, Dicionário hebraico-português e aramaico-português, p.64.  
87 Verbo da raiz klh, piel perfeito, com vav consecutivo, 3ª pessoas do singular feminino, “completar”, “destruir”, 
“exterminar”, de acordo com Nelson Kirst, Dicionário hebraico-português e aramaico-português, p. 101. 
88 Este vocábulo é de difícil tradução, pois pode ter diferentes significados. Conforme Nelson Kirst, Dicionário 
hebraico-português e aramaico-português, p.22, encontramos as seguintes opções que podem expressar a idéia: 
a) bad, de bdd, com sufixo, “ramo”, “rebento”; b) “palavreado”, “gabarolice” c) sacerdote que transmite 
oráculos, áugure. Wilhelm Gesenius, em Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch, p.84, sugere 
“ferrolhos”. Hans Walter Wolff, em Hosea, p.192 sugere “falar inútil”.  
89 Qal perfeito, 3ª pessoa singular feminino, da raiz ’kl, “comer”, “devorar”, “destruir”. 
90 O termo mo‘asote-hem, com o min assimiliado e sufixo, conforme Wilhelm Gesenius, Hebräisches und 
Aramäisches Handwörterbuch ,  p.407, “conselhos”, “golpe”, “embate”. 
91 De acordo com  A. R. Hulst, o termo ‘am  “povo” designa a coletividade, porém restrita ao grupo familiar. 
Significa “parentes”, “familiares”. O sentido original da palavra deve ter sido “tio paterno” ‘am – ‘ab, a partir do 
qual se desenvolveu o sentido de “parentela”. No que tange à Javé, o termo ‘ami pressupõe este mesmo sentido, 
e, no caso de Os 11,1 (Is 1,2), o filho é mencionado neste contexto da relação Deus e o seu povo. “Em primeiro 
plano, estão, graficamente, o amor e os cuidados do pai e a proteção legal familiar,”. Ver  A. R. Hulst, ‘am  em 
Ernst Jenni e Claus Westermann, Diccionario Teológico Manual del Antiguo Testamento, Madrid, Ediciones 
Cristandad, 1985, p.393. 
92 O verbo tl’ se encontra no qal particípio passivo, plural masculino, “pendurar”; além desta frase, encontramos 
o verbo em 2 Samuel 21,12 (Tua vida estará suspensa como por um fio), e Dt 28,66 (onde tinham pendurado os 
ossos...), Conforme Wilhelm Gesenius, Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch, p. 879 e Hans Walter 
Wolff, Hosea, p.192. 
93 A preposição  lê pode ser traduzida (em lugar do dativo) como: “no tocante a”,  “por causa de”, Cf.  Nelson 
Kirst, Dicionário hebraico-português e aramaico-português, p.107. 
94 O vocábulo, da raiz xub, construto com sufixo na 1ª pessoa singular, “(ato de) infidelidade”, “deserção”, 
“apostasia”, conforme Nelson Kirst, Dicionário hebraico-português e aramaico-português,  p.144. 
95 Da raiz verbal rvm, polel imperfeito, “fazer crescer”, “fazer ficar grande”, “criar (criança)”, conforme  Nelson 
Kirst, Dicionário hebraico-português e aramaico-português, p.224. 
96 Do qal imperfeito, ntn, com sufixo. 
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               Te entregarei,97 Israel? 

Como te abandonarei, como a Admá? 

Tratar-te98                    como Seboim? 

 

Se contorce99 sobre mim   meu coração, 

juntamente se queimam100 minhas compaixões101. 

 

9Não farei o ardor da cólera102 da minha ira103 

Não voltarei para destruir  Efraim 

Eis,  Deus eu sou104 

e não (sou) homem105 

No meio de ti santo 

e não virei com furor106. 

 

10 Atrás de Javé caminharão107 

       Como leão rugirá 

         Pois ele rugirá 

E virão tremendo108 filhos                   desde o mar 

11 virão tremendo109 como passarinho desde o Egito e como pomba da terra Assíria. 

     E farei morar110 sobre suas casas. 

Dito de Javé. 

                                                 
97 Da raiz verbal mgn, piel imperfeito, “entregar”, “abandonar”, conforme Nelson Kirst, Dicionário hebraico-
português e aramaico-portugês,  p.115. 
98 Literalmente “Porei a ti”, da raiz verbal sym (sm), conforme Nelson Kirst, Dicionário hebraico-português e 
aramaico-português, p.237. Wilhelm Gesenius  propõe “fazer”, no sentido de “fazer algo a”, ver  em 
Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch,  p.785. 
99 Perfeito nifal, “se contorce”, “se retrai” 
100 Nifal perfeito, 3ª plural, da raiz kmr, “queimar”, “ficar excitado”, “comover-se”, de acordo com Wilhelm 
Gesenius, Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch ,  p.350 
101 O vocábulo nihuma provem da raiz , plural construto com sufixo, de nihumiym (de nhm), “consolos”, 
compaixões”. 
102 De hrh, masculino,construto, “ardor”, “ira”, (só de Deus)”, “ardor da cólera, ira”. Ver em Wilhelm Gesenius, 
Hebräisches und Aramäisches Handwörterbuch,  p.258 
103 Nome masculino construto com sufixo, “face”, “nariz”, “ira” 
104  Deus, ’El ’anoki, “eu”. Trata-se de uma frase nominal. 
105 Ix “homem”  
106 De acordo com Kirst, “agitação”, “medo”. Outra possibilidade é “com terror”.  
107 Do verbo hlk , qal imperfeito 3ª pessoa plural, “andar”, “caminhar” 
108Literalmente “tremerão”, do verbo hrd, qal imperfeito 3ª pessoa do plural, “tremer”, conforme Nels on Kirst, 
Dicionário hebraico-português e aramaico-português,  p.76 
109 Nelson Kirst, Dicionário hebraico-português e aramaico-português, p.52. 
110 Da raiz verbal yxb, hifil perfeito vav consecutivo, 1ª pessoa singular com sufixo, “fazer habitar”, “ser 
habitado”.  
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 1.2 - Crítica textual  

 

Várias alterações são observadas nas notas da Bíblia Hebraica (BHS). Não 

pretendemos apontar e comentar todas as correções, para não tornar a leitura exaustiva.111  

Optamos em permanecer preferencialmente no texto massorético. Atemo-nos a algumas 

anotações relevantes para a compreensão da nossa leitura e interpretação. Faremos estas 

observações na seqüência dos versículos. 

 

O v.2 inicia com o verbo kr’ “chamar”, no plural. A LXX altera o verbo para o 

singular, no intuito de dar continuidade à pessoa do sujeito no v.1.112  Porém, considerando 

que existe a possibilidade de mudança de sujeito, de Deus “que chama” para um sujeito no 

plural (eles) “que chamam”, o texto massorético pode ser lido sem a mudança proposta.113 

 

Ainda há uma alteração da expressão mipne-hem “por causa deles”, no v.2. A 

Septuaginta separa o sufixo acrescentando-o ao início da próxima frase. Porém ao não fazer a 

mudança na frase anterior, também esta não será necessária. Ainda facilita uma lógica na 

leitura das duas frases subseqüentes:  

 

“para os baalins sacrificam e às imagens queimam (incenso)”. 

 

No v.4 encontramos duas versões distintas para a vocalização do vocábulo ‘l. Há 

uma correção da expressão ‘ol “jugo”, “canga”, para ‘ul “criança” ou “criancinha”114. Esta 

                                                 
111 Para uma abordagem aprofundada das notas de rodapé e correções da LXX (Septuaginta) e outros, a 
dissertação de Ronald Ayres Lacerda, A função Social do conceito de Deus em Oséias 11, São Bernardo do 
Campo, Instituto Metodista de Ensino Superior,1996,  pode ser consultada. 
112 Conforme Hans Walter Wolff, Hosea, p.190, há uma tendência de fazer a leitura proposta pela LXX, que 
ainda adicionou o advérbio “como”, prefixado ao verbo, para dar sentido à frase. Assim procede também a 
versão siríaca keqarei‘, “como chamava”. Conforme Wolff, esta mudança segue o pensamento encontrado em 
Oséias 4,7, “quanto mais, tanto mais”. Ainda há uma alteração de mipne-hem, “por causa deles”. A LXX 
acrescenta o sufixo ao início da próxima frase. 
113 De acordo com David A.Hubbard, em Oséias, introdução e comentário, São Paulo, Vida Nova – Mundo 
Cristão, 1993, p.200, no versículo 2 podemos ver a referência à apostasia no deserto (Nm 25,1,2), (onde os 
israelitas se desviam de Deus por casa “delas”, as filhas dos moabitas ou os cananeus em geral que “chamam”). 
Ou ainda ver na descrição de 9,10; 10,1; 10,11-13. 
114 Conforme Hans Walter Wolff,  a menção de cordas e laços, levou à vocalização como ‘l para “jugo”. Porém, 
nem habal nem abot são encontrados novamente junto com ‘ol, “jugo”, “canga”.  E também não haveria sentido 
em uma mudança tão brusca de metáfora, conforme Wolff, de Israel com a criança do pai, para a de animal, 
como em 4,16; 10,11. A própria nota de rodapé propõe que se leia ‘ul, concordando, assim com a LXX. Ver em 
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correção tem sido aceita115, por dar continuidade à temática da relação entre Deus e Israel 

como filho. 

 

O v.5 inicia com o advérbio de negação lo’.116 De acordo com a própria sugestão de 

correção, pensamos que dentro do contexto deste capítulo o sentido afirmativo, de ênfase, é 

mais coerente, podendo ser traduzido como “certamente”. Por isso optamos pela possibilidade 

de traduzí- lo como sufixo ao verbo anterior “alimentava-o”.  

 

O v.6 traz uma dificuldade na compreensão do sentido do vocábulo badayv, 

substantivo colocado como objeto do verbo “devorar”, traduzido muitas vezes por 

“ferrolhos”. A indicação da nota de rodapé é trocar o daleth pelo nun, sugerindo o termo 

“seus filhos” banayv. A pesquisa mais recente tem optado por uma tradução deste termo, que 

denote pessoas com suas ações, ao invés de coisas,117 e que abre possibilidades para a 

compreensão do final do versículo, “por causa de seus planos”: 

 

“E dançará a espada em suas cidades, 

E devorará seu falar inútil, 

E aniquilará por causa de seus planos.” 

 

O v.8 traz um proposta de alteração do termo nihumay. As traduções siríacas e do 

Targum sugerem o termo rahamay. A tradução sugerida seria “minhas entranhas”, no lugar do 

texto da Hebraica, “minhas compaixões”. Nós permanecemos com a leitura do texto hebraico, 

porém, a sugestão das outras traduções, indicam uma possibilidade viável para a interpretação 

do texto. 

                                                                                                                                                         
Hans Walter Wolff, Hosea, p.191. Conforme Jorge Mejia, a metáfora de 10,11, é a de um animal doméstico 
“manso e acostumado a servir seus donos”, e aqui não é esta a situação sub-entendida. Mejia ainda argumenta 
que se o vocábulo fizesse menção à “jugo”, o termo  “faces” deveria ser precedido pela preposição mem. Ver em 
Jorge Meija, Amor, pecado, alianza , p.110. 
115Além dos autores mencionados na nota acima, acrescentamos: Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe 
em Oséias 11”,em Profetas a partir de uma leitura de gênero , São Paulo, Paulinas, 2003, p.275; Ronald Ayres 
Lacerda, A função social de Deus, p.76; 
116 A nota de rodapé propõe sua leitura junto à frase anterior, como sufixo (3ª singular masculino). Por um lado 
esta sugestão parece dar coerência ao pensamento expresso, tanto na frase anterior (alimentava-o) quanto na 
posterior (voltará para o Egito...). Por outro lado, ainda que permaneçamos com o texto massorético, há a 
possibilidade de traduzir o advérbio como “certamente”, idéia que vem a confirmar o juízo sobre Israel. Cf. 
Ronald Ayres Lacerda, em A função social do conceito de Deus em Os 11, p.78, e  David. A. Hubbard , Oséias – 
Introdução e comentário, São Paulo, Vida Nova/Mundo Cristão, 1993, p.203.  
117 De acordo com David A. Hubbard, Oséias, p.204, a pesquisa recente tem indicado pessoas ao invés de coisas. 
Poderia ser “sacerdote de oráculos”, “profetizadores de mentiras”, ou “gabarola”, ou ainda, “homens fortes”, 
“heróis”.   
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 1.3 - Crítica literária 

 

A seguir enfocamos a delimitação do cap. 11 dentro do seu contexto literário e, em 

seguida, abordaremos a sua coesão interna, perguntando se há uma seqüência que possa 

atribuir aos onze versículos um conjunto. No último item da crítica literária faremos o estudo 

do texto a partir de sua composição poética. 

 

 

1.3.1 – Delimitação 

 

O cap.11 é considerado por vários autores e autoras118, como texto conclusivo da 

segunda parte do livro, mormente dividido entre os caps. 1-3 e 4-14.  No cap. 11, esta parte 

intermediária teria seu ponto culminante. Em toda sua extensão, somente em 11,8-11 é 

proclamado o anúncio de salvação para Israel. Para Jörg Jeremias, a partir da menção à “meu 

povo” no v.7, estende-se um “arco” entre os caps. 4 e 11, completando, assim, o “círculo 

interno do anúncio”119. 

 

Porém o cap.11 tem autonomia em relação ao cap.10. Em 11,1 inicia uma nova 

unidade homogênea e distinta do cap.10 e do cap.12.120  O tema conclusivo do cap.10, nos 

v.14 e 15, é a guerra e a ruína de Israel. Enquanto isso, o cap.11 inicia com o chamado 

libertador de Javé desde o Egito. 

  

O Egito, mencionado três vezes (Os 11,1.5.11), nem está presente no cap.10. Neste 

há menção à Gibeá (v.9), Bete-Arbel (v.14) e Betel (v.15). Porém o cap.11 não está fora de 

seu contexto literário. Os v.1.3 e 4, podem ter conexão com 10,14, na menção da mãe e dos 

                                                 
118 Seguindo a tendência da pesquisa clássica, a exemplo de Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, citado por 
Ronald Ayres Lacerda, A função social do conceito de Deus em Oséias 11, p.86. Assim também Maria de 
Lourdes Corrêa Lima, em Hesed nos escritos de Oséias, p.32, que propõe a divisão do livro em dois complexos 
maiores (caps.1-3 e 4-14), sendo que o segundo bloco teria esta distinção, emoldurada entre 4,1 a 11,11b. 
119 Ver considerações de Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.139. 
120 Ver em Hans Walter Wolff, Hosea, p.191. 
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filhos. Em 10,15, a menção à ruína e destruição pode estar preparando para o tema de 11,6.121  

Também Efraim é mencionado em ambos os capítulos.  

 

Há exegetas que mencionam a possibilidade de ler o cap.11 como paralelo ao cap.2. 

O amor “paternal” de Javé por seu filho corresponde ao amor conjugal, onde mulher e filho 

são o modelo de uma parceria infiel. 122  

 

Há outra proposta subdivisão do livro. O quarto capítulo seria conjugado com os três 

primeiros. Entende-se que estes capítulos estejam correlacionados a partir de uma temática 

comum, na qual o cap.4 tem a função de localizar concretamente os conteúdos dos caps.1-

3.123 

 

Concluímos que o cap. 11 pode ter esta conotação de texto independente dos 

anteriores e posteriores. Porém há temas que relacionam o cap. 11 aos caps. seguintes. 

Questões concernentes à política internacional, relacionados ao ano de 727 a.C., como ainda 

veremos, ainda não são mencionados no cap.10. Tornam-se relevantes somente a partir do 

cap.11.124 Esta constatação indica para a localização do cap.11, não no bloco intermediário, 

mas no terceiro conjunto de textos, com os caps. 12-14.  

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
121 Ver Milton Schwantes, em “Por causa do mal de vosso mal”, exercício exegético de Oséias 10,9-15, São 
Bernardo do Campo, Instituto Metodista de Ensino Superior, 2007, p.2. (texto digitado) 
122 De acordo com esta hipótese haveria uma semelhança na estrutura interna dos dois capítulos. Enquanto que a 
esposa e o filho resistem ao amor e, por isso põe tudo a perder; o amor invencível de Deus tudo salva: “As duas 
imagens se completam e se relativizam, e reaparecem mais tarde em textos importantes, como Jr 31,15-22; Is 49 
e 54. Idêntico esquema paradoxal do cap. 2 se repete aqui: quando tudo está perdido, pela resistência da 
esposa/do filho, o amor invencível de Deus tudo salva. Somente a graça, somente o amor podem vencer e 
salvar.” Ver em Luis Alonso Schökel e J. L Sicre Diaz, Profetas II , p.939. Ainda que a hipótese do “esquema 
paralelo” se confirme, esta comparação não é adequada, pois insere o tema da infidelidade, no caso da mulher, 
na reflexão teológica da graça, que é tão relevante para as discussões teológicas atuais. E, ainda que, a 
infidelidade conjugal para exemplificar a infidelidade à Deus, seja colocada de forma metafórica, esta 
comparação não convém por ser opressiva às mulheres.   
123 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, em Movimentos do corpo prostituído da mulher, p.121-122. 
124 Ver estudo de Milton Schwantes, em “Por causa do mal de vosso mal”, p.5. 
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1.3.2 – Coesão 

 

Os versículos 1-11 são um conjunto bem definido. A preposição ki (eis) define o 

início de uma nova unidade.125 A fórmula oracular “disse Javé” tem a função de encerrar a 

unidade. 

 

Olhando para o capítulo em seu conjunto, vemos uma seqüência interna muito bem 

elaborada. A perspectiva é histórica. Ela recupera o passado, nos v.1-4. Avalia o presente, nos 

v.5-9. Aponta o futuro, na parte conclusiva dos v.10 e 11.  A história é o lugar da teologia. O 

presente é avaliado historicamente. O futuro é antevisto com os olhos no passado. Presente e 

futuro são observados com os olhos voltados “para trás”. O passado é a memória da relação 

Deus-que- liberta e povo-libertado, no êxodo. 

 

Os v.1 a 11, especialmente v. 2 a 9, apresentam várias dificuldades de tradução. Há 

uma constante troca de pronome e tempo verbal. Várias frases apresentam o sujeito 

indeterminado, ao fazer referência ao povo, Efraim e Israel. Mas há uma coesão interna clara 

do início ao final do texto,126 com exceção do v.10. Os verbos que predominam têm Javé 

como sujeito. O primeiro verbo é ’hb “amar”, que constitui a base para os conteúdos 

apresentados. Além destes as frases nominais são de importância, pois “qualificam Deus” 

(v.9). Para Jesus Asurmendi, as frases nominais “constituem o ponto de partida, o estado que 

condiciona todo o resto, a definição da qual o conjunto funciona,”127. A partir desta 

consideração temos nas frases “El e não homem” e “santo no meio de ti”, elementos de 

destaque. 

 

Além do verbo ’hb “amar” e das frases nominais, os outros verbos em que Javé é 

sujeito, expressam a ação de Javé em favor de seu povo. Nos v.1.3 e 4, a ação é desencadeada 

pelo “chamar” do Egito, que determina as outras ações: “ensinar a caminhar”, 

“carregar/tomar”, “atrair/puxar”, “erguer” e “inclinar” e “alimentar”. 

 

                                                 
125 Cf. Ronald Ayres Lacerda, A função social do conceito de Deus, p.88. 
126 De acordo com Helen Shüngel-Straumann, “Deus como mãe”, p.269: “A despeito de suas dificuldades 
lingüísticas, de suas imagens freqüentemente originiais e engenhosas e da relativamente complicada história de 
sua transmissão, que muitas vezes deixa espaço para uma variedade de possíveis traduções, podemos ver 
claramente que este é um dos mais significativos textos teológicos do reino setentrional de Israel”. 
127 Ver em Jésus Asurmendi, Amós e Oséias, São Paulo, Edições Paulinas, 1992, p.61. 
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No final do v. 8 os verbos hpk “se retrai/se contorce” e kmr “se comovem”, ambos no 

perfeito nifal, determinam a resposta às perguntas levantadas no início do v.8 e a ação de Javé 

anunciada no v. 9: não destruir. 

 

Quem sabe esta ação já esteja pré-determinada pelo verbo ’hb, que condicionaria, 

assim, o conjunto das ações de Javé no cap. 11, inclusive a dos v. 8 e 9. 

 

Os verbos, em que Israel é sujeito, estão relacionados à apostasia. Já no v.2 está 

presente no culto sacrificial e na “imagem”: o afastar-se de Deus é descrito pelo hlk “andar”, 

sbh “sacrificar” e ktr “queimar”. Não “(re)conhecer” yd‘, no v.3, está na base das outras duas 

ações de Israel que são: recusa de voltar (à Javé), “arrepender-se”, e, “estar 

agarrado/suspenso” em  desviar-se de Javé. Ou seja, o “não conhecer” leva à recusa e ao 

afastamento, que são atitudes de Israel no âmbito religioso e político. 

 

A raiz verbal xub “voltar”, “retornar”, está na base das ações que justificam a 

sentença condenatória de Israel (v.5.7), e, a sua salvação (v. 9.11): No v.5, Israel retorna ao 

Egito porque recusa retornar para Javé; no  v.7, “meu povo” está agarrado em seu afastamento 

(para seu retorno); no v.9, Javé não retornará para destruir; e no v.11, retornarão para suas 

casas. 

 

 

1.3.3 -  Perfil poético 

 

Os v.1-11 formam uma bela poesia. É elaborada com muita habilidade e criatividade. 

Apresenta rupturas. Mas estas são parte de sua elaboração.  Olhando para ela em seu 

conjunto, percebemos que as rupturas sinalizam os versos. Encontramos, assim, quatro 

agrupamentos distintos, porém, relacionados entre si. São distintos porque enfocam aspectos 

específicos da relação Deus-povo. Estão relacionados porque se ocupam da temática comum: 

o êxodo. Os versos são de tamanhos assimilares: v.1-4, v.5-7, v.8-9, v.10-11.  

  

Estes versos, de acordo com a linguagem usada por Milton Schwantes, denominamos 

de estrofes.128 Seguimos, assim, com a aproximação a estas estrofes. 

                                                 
128 Ver em Milton Schwantes, Oséias 5,8-15, “Ele não poderá curar-vos”, p.2. (texto digitado) 
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1.3.3.1 - Primeira estrofe – v.1-4 

 

A primeira estrofe é circunscrita aos v.1-4. Seus conteúdos são os mesmos. 

 

¹Eis! 

Menino (era) Israel   

e o amando 

e do Egito chamei para meu filho. 

 

²Chamaram a eles.  

Assim andaram por causa deles, 

aos baalins sacrificam 

e às imagens de escultura queimam. 

 

³E eu ensinei Efraim a caminhar 

Carreguei em seus braços 

Mas não reconheceram: 

eis, os curava. 

 

4Com cordas de humano os atraí, com laços de amor 

E fui para eles 

como quem ergue uma criança sobre seu rosto 

Inclinava para ele 

Alimentava ele. 

 

Esta estrofe tem uma divisão interna, marcada pela mudança de sujeito, no v.2. A 

partir desta divisão, podemos organizar a estrofe em quatro sub-unidades. A primeira 

corresponde ao v.1, a segunda ao v.2, a terceira aos v.3 e a quarta, ao v.4. 

 

Primeira sub-unidade: v.1 

A estrofe inicia com a fala de Deus, que é o sujeito. O ki inicial (v.1) aqui parece 

externar uma função fática. Quer chamar a atenção. Dá destaque ao que vai ser dito: “eis!”, 

“atenção!”. Seguem três frases nominais, que descrevem a ação de Deus:  
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Menino (era) Israel       

e o amando  

e do Egito chamei para meu filho. 

 

Os dois verbos reforçam a opção de Deus, motivada pelo relacionamento afetivo e 

amoroso. O termo usado para externar este sentimento é “amando” ’hb.129  

 

 Segunda sub-unidade: v.2 

 

A fala convocatória e apaixonante de Deus é bruscamente interrompida no v.2.  

(Chamaram a eles, e assim andaram por causa deles.) 

O sujeito da fala nesta segunda sub-unidade  não é mais Deus. Trata-se agora de um 

sujeito indeterminado, plural. Retoma o verbo da segunda frase, “chamar”, agora na terceira 

pessoa do plural. O sujeito é “eles”. Acredito que esta mudança de sujeito não seja apenas um 

descuido dos copistas. Deve ser intencional. A segunda frase desta sub-unidade, (“e assim 

andaram por causa deles”),  estabelece conexão com as duas frases seguintes, (“Para os 

baalins sacrificam, às imagens queimam.”) com os verbos no imperfeito,  sugerindo as 

conseqüências decorrentes do “ir embora”, “caminhar”. 

 

O tema do v. 2 é a apostasia. Oséias tem suas razões para trazer esta discussão para o 

começo do capítulo. No v.1 é descrita a ação graciosa de Deus por “Israel”, o filho, quando 

ainda menino. O v.2 interrompe a seqüência temática da poesia, que é retomada nos v. 3 e 4. 

O v. 2 é como enxerto. Porém, tem seu sentido, pois enfocam a denúncia. Também aqui, no 

cap. 11, recebem este destaque.  

 

A temática do v. 2 é retomada no v. 5c (porque recusam converter-se) e no v. 7( e 

meu povo estava suspenso em sua apostasia). Portanto, a apostasia não é um assunto isolado 

dentro do capítulo. É inclusive retomado nos v. 5 e 7. 

 

A frase seguinte “e eu ensinei a andar...” inicia a terceira sub-unidade. Retoma o 

sujeito inicial, Deus. Na seqüência, temos um conjunto de quatro orações que caracterizam a 

                                                 
129 Descrever a relação entre Deus e Israel a partir da categoria do amor, é novidade introduzida por Oséias, e faz 
parte da essência de sua mensagem. O verbo  pode dar a entender que então, na saída do Egito, Deus começou a 
amar o povo. Ver em Jorge Mejia, Amor, pecado, alianza, p.111.  
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ação de Deus, e uma oração que caracteriza a ação de Israel, agora denominado “Efraim”. Há 

uma repetição entre as frases, que retomam a ação sub-entendida. Exemplificando, 

encontramos uma relação entre a primeira e a segunda frases. “Ensinei a caminhar”, e “Tomei 

sobre os seus braços”.  

 

O verbo tirgalti (traduzido por “ensinei a caminhar”) não é mais encontrado com este 

significado, em todo o Antigo Testamento.  Helen Schüngel-Straumann sugere outra tradução 

para o verbo: amamentar.130 

Esta sub-unidade  tem um fecho (nó), que expressa a atitude de Efraim: não 

reconhecer que Javé curava.  

 

A quarta sub-unidade inicia (v.4) com o mesmo procedimento das duas frases 

anteriores: “com cordas de humanidade os puxava”, e “com laços de amor”, dando 

continuidade ao pensamento do v. 3, que expressa a relação de cuidado e da proteção de Deus 

à Israel, seu filho. 

 

A terceira frase (Eu sou/eu era para eles) inicia através do verbo va-’ehyeh 

(sou/serei).  

 

“Como quem levanta uma criancinha a seu rosto, 

                      Inclinava-me até ele,  

                     Alimentava-o.”  

 

A dificuldade neste versículo é quanto à vocalização do termo ‘l, que, de acordo com 

a vocalização do texto massorético deve ser traduzido por “jugo”, “canga”. Mas há uma 

sugestão de alteração nas notas da BHS, que propõe a leitura de “criança”, cuja tradução seria, 

“o que ergue criança”. Esta tradução daria mais coesão ao texto, correspondendo ao v.1, onde 

o tema é o “filho”. Esta tradução tem sido sugerida por Hans Walter Wolff, e seguida por 

                                                 
130 Conforme a autora, em árabe a raiz rgl,(que no hebraico significa “pé”) tem o significado de  “sugar”, 
“mamar”. Ela propõe a alteração da tradução do verbo tirgalti , formado a partir da raiz rgl, para “amamentar”. 
Esta tradução contemplaria a seqüência natural das ações pressupostas nas frases “Mas era eu quem amamentava 
Efraim, tomando-o em meus braços”. Ver em Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe em Oséias 11”, 
p.274. 
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grande parte dos exegetas.131 Na seqüência do texto, Hans Walter Wolff sugere a seguinte 

tradução132: 

3b – “Eu os coloquei em meus braços” 

4b -  “Eu era como quem levanta uma criancinha a seu queixo” 

4c – “Eu me inclinei e o alimentei”. 

  

 Helen Schüngel-Straumann, sugere a tradução de lehyehem  por “seios” e não por 

“faces”. Segundo ela, “seios” explicaria o plural, e o sentido do verbo da frase seguinte, 

“curvar-se”, “inclinar-se” (veat): “a fim de levantar (...) o bebê, YHWH precisa inclinar-se 

aparentemente para dar de mamar à criança”133. 

 

 

1.3.3.2 - Segunda estrofe – v.5-7 

 

A segunda estrofe é constituída a partir de nove frases, e agrupa os v 5-7. Podemos 

dividi- la em três sub-unidades, correspondendo cada versículo a uma pequena unidade. 

 

5 “Retornará para a terra do Egito 

e  Assur (ele é) seu rei 

eis se recusam a converter-se. 

 

6 E dançará a espada em suas cidades 

E devorará o seu falar inútil, 

E aniquilará por causa de seus planos. 

 

7 E meu povo estava suspenso em sua apostasia 

                                                 
131 Conforme  Hans Walter Wolff, Hosea, p.200. Esta interpretação que traduz o termo ‘l por criança e não por 
“jugo”, tem sido assumida por vários exegetas dedicados ao estudo da profecia do oitavo século. Ver em Milton 
Schwantes, “ Era um menino”, p.18; Jorge Mejia, em Amor, pecado, aliazça, p.112; David A. Hubbard, Oséias, 
p.201; Ronald Ayres Lacerda, A função social do conceito de Deus em Oséias 11, p.76; Helen Schüngel-
Straumann, Deus como mãe em Oséias 11, p.275. 
Uma passagem ilustrativa para a compreensão do v.4  é 2 Samuel 7,14: “Eu lhe serei por pai, e ele me será por 
filho; se vier a transgredir, castigá-lo-ei com varas de homens, e com açoites de filhos de homens.” 
132 Cf. Hans Walter Wolff, Hosea, p. 200. 
133 Cf. Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe”, p.276. Também Milton Schwantes é de opinião de que o 
contexto sugere a amamentação da criança, mas relaciona o “amamentar” com o último verbo do v.4 – 
“alimentar”: “Apesar das dificuldades para a tradução, não me parece haver muitas dúvida que neste versículo 4 
efetivamente é feito referência à amamentação da criança. É o que aliás, está no próprio fluxo dos versículos 
anteriores.” Cf. Milton Schwantes, “Era um menino”,  p.21. 
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E para o alto chamam a ele 

Mas não os erguerá.” 

 

A primeira subunidade (v.5) estabelece um diálogo com a primeira estrofe. Ele 

acontece a partir da primeira frase, “retornará para a terra do Egito”, em especial com o v.1. 

Ao mencionar o Egito, torna esta relação clara.  Da mesma forma, a segunda e terceira frases 

da segunda estrofe “e Assur, ele é seu rei” e “eis recusaram converter-se”, retomam o 

pensamento do v 2. Ou seja, afastar-se de Deus porque “eles chamam” (v.2), tem relação com  

recusar a converter-se para Deus (v.5c). É como um debate que discute as razões da volta ao 

Egito, agora considerada negativa, e a dominação assíria.  

 

A segunda subunidade, que corresponde ao v.6, é construída a partir de três frases 

relacionadas entre si, através do vav  inicial em cada frase: 

 

“E dançará a espada em suas cidades” 

“E comerá seu falar inútil,” 

“E aniquilará por causa de seus planos.” 

 

Esta subunidade ocupa o centro da estrofe. A um só tempo, exemplifica as 

conseqüências já apontadas na sub-unidade anterior (v.5), e esclarece as causas e dá nome aos 

causadores da destruição.  

 

A terceira subunidade é formada pelas três frases que compõe o v.7. Este retoma a 

primeira pessoa gramatical na fala de Deus, e acrescenta um novo elemento a esta estrofe: 

“meu povo”. Esta expressão estabelece uma conexão imediata com os v.1.3 e 4. Da mesma 

forma o singular usado para expressar o coletivo, “meu povo”, retoma a construção literária 

do v. 1, onde Israel, a coletividade, está expressa no singular, “meu filho”. Isto indica que o 

“meu povo” no v.7, é o “meu filho” do v.1.  

 

A frase “mas meu povo estava suspenso (agarrado) em sua apostasia” está 

relacionada às duas frases seguintes: “e para o alto chamam a ele” e “mas não os erguerá”. 

Assim como no v. 2 (eles) “sacrificam a Baal” e “queimam incenso aos ídolos”, estas duas 

frases estão no plural. Portanto, o v.7 retoma o v.2. Internamente, este “lugar alto” do v.7b, 

corresponde ao v.7a, pois está em sua continuidade. O particípio passivo do verbo telu im, 
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“estar agarrado”, “estar pendurado”, indica uma atitude passiva, de dependência (alguém o 

pendurou!). 

 

E, para finalizar as duas estrofes, a última frase “não os erguerá” ou, “não os fará 

crescer” forma um nó, uma expressão que encerra um pensamento.134 A mesma raiz verbal é 

encontrada no v. 4: “como quem ergue uma criança ao rosto”. Temos duas frases com sentido 

antagônico. Em 11,4 ela expressa uma ação positiva, enquanto que no v.7, uma ação negativa.  

 

 

1.3.3.3  - Terceira estrofe – v.8-9 

 

“Como desistiria de ti, Efraim? 

            Te entregaria, Israel? 

Como desistiria de ti, como a Admá? 

           Tratar-te como a Seboim? 

 

O v.8 retoma a primeira pessoa gramatical, na qual Deus é sujeito da fala. As frases 

compõe uma bela construção poética.  As primeiras quatro frases repetem seus conteúdos de 

forma intercalada, onde Efraim corresponde à Adma e Israel à Seboim. 

Seguem, ainda no v. 8, duas frases explicativas:  

 

Se retrai contra mim meu coração 

Juntos se comovem minhas compaixões. 

 

Estas duas orações explicam o sentido dos questionamentos nestas quatro frases 

interrogativas e preparam para as quatro frases que seguem. São como ponte. Levam de um 

lado a outro. Ocupam o lugar da decisão. Tem a função de comunicar a motivação para a 

decisão tomada.  São colocadas em oposição uma à outra, a partir de duas forças em conflito.  

A primeira frase, o termo nehepak “se contorce” reflete a reação primeira de Deus, que é sua 

                                                 
134 A expressão usada por Milton Schwantes, “Por causa do mal de vosso mal”, Oséias 10, 9-15, p.4. (texto 
digitado) 
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ira.135 Na segunda frase, através da expressão nihumim “minhas compaixões”, é revelada uma 

força contrária, que se inflama, e é mais forte que do que a própria ira.136  

 

Seguem as cinco frases que correspondem ao versículo 9. 

 

A frase inicial do v. 9 responde as perguntas levantadas no v.8. Seu tom enfático 

aponta para a decisão tomada após um processo de reflexão e ponderação. Deus não destruirá! 

Quatro vezes o “não” aparece. Ele indica esta mudança no coração de Deus.137 Decisão esta 

que culmina nas frases seguintes: “Sou Deus e não homem”! 

 

Esta sub-unidade ainda tem seqüência nas quatro frases que seguem, iniciadas com a 

partícula demonstrativa  ki, como expressão que visa chamara a atenção: 

 

Eis!     Deus eu (sou) e não homem! 

No meio de ti, santo e não virei com terror! 

 

Pela maneira como as expressões “Deus”, “homem”, “santo” e “terror” estão 

colocadas na construção das duas frases que correm paralelas, podemos perceber que há uma 

correlação entre as duas. “Deus” corresponde à “santo”, enquanto que “vir com terror” 

corresponde a “homem”. A segunda frase explica a primeira. Identifica Deus, valendo-se 

afirmativamente da expressão qadox, “santo”. 

 

A segunda expressão “não-homem” está relacionada a “não-terror”. Identifica o agir 

de Deus dizendo o que Deus não é. Pensando no sentido afirmativo, o sentido da violência 

pressuposto a partir da expressão “vir com terror, ou com furor”, deriva do termo “homem”.  

 

 

1.3.3.4 - Quarta estrofe – v.10-11 

 

                                                 
135 O verbo nehepak  “se contorce”, se retrai” (ni. perf.), da raiz verbal hpk , designa a “derrubada” de casas e 
cidades – e é empregada na menção à destruição de  Sodoma e Gomorra (Cf. Gênesis 19,21.25.29; 
Deuteronômio 29,22; Amós 4,11). Ver em Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.145. 
136 Cf. Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea , p.145. 
137 Cf. Hans Walter Wolff, Hosea,  p.201; Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.145. 
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A quarta estrofe é formada a partir de 6 frases, divididas em duas sub-unidades, que 

correspondem aos v. 10 e 11. Especialmente o v. 10 traz elementos totalmente novos, ainda 

não mencionados até aqui.138 

 

“Atrás de Javé caminharão 

Como leão rugirá, 

Certamente ele rugirá 

E tremerão os filhos desde o mar.” 

 

 “Tremerão como passarinho desde o Egito, 

E como pomba da terra da Assíria, 

E os farei habitar sobre suas casas 

Dito de Javé.” 

 

No v.10 Javé é mencionado na terceira pessoa gramatical. Porém no v.11 é retomada 

a primeira pessoa, onde Javé é sujeito da fala, como nos v. 1 a 7. Substantivos  ainda não 

mencionados até aqui são:  “leão” , “mar”, “pomba” e “casas”. 

 

O v.10 retoma o termo “filhos” do v.1, e o verbo hlk “andar”, “caminhar”, do v.2. 

Porém implicam em duas reações diferenciadas neste caminhar. Eles não se afastam, mas 

caminham “atrás de” Javé.  

 

A menção à Egito e Assíria no v.11 estabelece um vínculo com a primeira e segunda 

estrofes, especificamente os versículos 1 e 5. Novamente a direção é contrária. Não mais irão 

para (em direção à), mas retornam do Egito e da Assíria “para suas casas”. 

 

A frase “e farei habitar (subir) em suas casas”, traz um elemento subentendido na 

primeira estrofe: o espaço da casa. 

 

Por último a fórmula oracular “dito de Javé”, retoma o início da quarta estrofe, no 

v.10. 

                                                 
138 Muitos exegetas consideram o v.10 como adendo posterior. Ver em Hans Walter Wolff, Hosea, p.195; Jörg 
Jeremias, Der Prophet Hosea, p.147; Helen Schûngel-Straumann, “Deus como mãe”, p.268. 
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2 – Lugar - Contexto histórico - vivencial 

 

O profetismo insere-se em contextos específicos. A palavra profética, formulada em 

forma de anúncio ou denúncia, provém da realidade concreta vivenciada por homens e 

mulheres, dentro das relações que perfazem o cotidiano de suas vidas. O contexto histórico é 

o lugar a partir do qual se construiu as diferentes experiências vivenciadas pelas famílias, 

pelos clãs. 

 

No oitavo século a.C. o cotidiano das pessoas vai sendo configurado pelas relações 

de poder e dominação do estado tributário de Israel, o reino do norte. Este se solidifica através 

da tributação imposta às famílias camponesas. Oséias 1,1-3 dão indícios concretos desta 

interferência do estado sobre a vida das pessoas e famílias: 

 

“Palavra do Senhor, que foi dirigida a Oséias, filho de Beeri, nos dias de 

(...) Jeroboão, (...), rei de Israel. 

 

(...) Vai, toma uma mulher de prostituições, e terás filhos de prostituição; 

porque a terra se prostituiu, desviando-se do Senhor. 

Foi-se, pois, e tomou a Gomer, filha de Diblaim, e ela concebeu, e lhe deu 

um filho. “  

 

Estas referências direcionam a leitura da profecia oseânica. Localizam-na 

historicamente. É o tempo do reinado de Jeroboão II (783-743 a. C.). Identificam as pessoas 

que estão envolvidas: as famílias de Oséias e de Gômer.  

 

O cap. 11 agrega outras informações. Menciona o Egito, para onde “não voltará”. 

Também faz referência à Assíria, dando a entender o seu domínio sobre Israel. Assim, o 

enfoque está dado. Acima, menciona as famílias: pais, filhas, filhos, genro, nora... Há de se 

perguntar, então, pela dinâmica de vida dessas famílias, no “tempo desses reis e impérios”.  

 

A política internacional marca profundamente a situação dos estados (monarquias) 

no século oitavo a.C. As relações entre estes estados eram determinadas por interesses 
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expansionistas, que visavam o fortalecimento do domínio político-econômico. O aumento da 

arrecadação de tributos e o controle das rotas comerciais estavam no topo da lista de 

interesses. Os reis de Israel se situam dentro deste contexto político de dominação e 

subjugação dos povos. Jeroboão II foi quem implantou o projeto expansionista no reino do 

norte.   

 

 Na primeira metade do século oitavo a.C. os reis de Israel ampliaram suas fronteiras 

de domínio ao norte (Damasco, Emat).  Internamente florescia a economia, o que favoreceu o 

enriquecimento da elite citadina.139 Esses interesses expansionistas foram concretizados às 

custas das populações. Sobre o povo camponês, pauperizado e humilhado, recaíam as 

despesas.  A denúncia da profecia consiste em descortinar a situação gerada por esta ‘sede 

expansionista’ de poder e de enriquecimento das elites de Samaria, sustentada por todo um 

aparato econômico-político e religioso de opressão e exploração do povo. A grandeza do 

Estado de Jeroboão II se fez às custas da vida do povo camponês; a monarquia em Israel, 

sobre o esmagamento do corpo da mulher!140 

 

Dispomos atualmente de ampla pesquisa científica que investiga e debate as questões 

referentes à condição da mulher no reino do norte – Israel. A instrumentalização de seu corpo 

é a base da sobrevivência do estado tributário.141 A pergunta que se coloca é como as 

mulheres vivenciaram dentro destes mecanismos de opressão. Elas resistiram? Elas ensaiaram 

experiências libertadoras? Voltaremos a estas indagações. 

 

A partir de 760 a.C. divisões e conflitos internos pelo poder resultaram numa  

instabilidade política, que acabou dilacerando a nação. O reinado de Oséias (732-722) é fruto 

dessas lutas internas pelo poder. Foi um período marcado por violência, pela prática de 

atrocidades que vitimavam mulheres e crianças (2 Reis 15,16).  É nesse período que os 

                                                 
139 Conforme Martin Metzger “os óstracos de Samaria (carta anexa ao fornecimento “natural” dos bens da coroa) 
nos dá uma idéia da administração real e das opulentas arrecadações junto às províncias (as quais  fluíam para os 
cofres reais). Ver em Martin Metzger, História de Israel, São Leopoldo, Editora Sinodal, 1978, p.92. 
140 Ver em Milton Schwantes,  em A terra não pode suportar suas palavras, reflexão e estudo sobre Amós, São 
Paulo, Paulinas, 2004, p.14-30. 
141 A pesquisa latino-americana tem avanços significativos concernentes ao papel da mulher no estado 
tributarista do oitavo século a.C. Nesta investigação destaca-se a pesquisa de Tânia Mara Vieira Sampaio. O 
estado de Israel, para manter sua estrutura tanto na fase expansionista, quanto para manter sua autonomia diante 
dos assírios, necessitava, constantemente, aumentar a arrecadação de tributos e, ao mesmo tempo, pessoas para 
manter seu exército crescente. Mediante a religião o estado conseguiu instrumentalizar o corpo das mulheres 
interferindo no ciclo de reprodução humana. Estes objetivos eram alcançados através de práticas rituais nos 
cultos. Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído da mulher, p.130-131.  
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assírios ressurgem.  Invadem e se impõe rapidamente no palco da dominação internacional. 

Seus exércitos “são o pavor dos povos”142. Chegam causando estrondo pela “bota que pisa 

ruidosamente no chão”143. Nas palavras de Oséias, suas espadas “devoram”, espalhando o 

terror por todos os lados (Oséias 11,6).  Porém, os reis de Israel não se deixam intimidar. Do 

contrário, continuam extorquindo o povo, expropriando o corpo da mulher mantendo sua 

política externa de alianças.  

 

Numa tentativa de barrar os assírios e manter sua autonomia política, Israel e Síria 

lideram uma aliança militar anti-assíria, de vários pequenos estados da Síria e Palestina. Para 

fortalecer esta aliança buscam apoio de Judá. Porém Acaz, rei de Judá, não adere a esta 

coalizão anti-assíria. Como resposta, Israel e Síria invadem Judá, para conseguir o apoio 

esperado. Trava-se a chamada guerra siro-efraimita. Porém Judá recorre à própria Assíria. É o 

momento aproveitado pelos assírios, em 733/2, para invadir a Síria e Israel. Damasco, capital 

da Síria é destruída e a parte norte de Israel ocupada. Assim, Dã, Dor e Meguido são 

transformados em províncias assírias. A população é dizimada, deportada ou massacrada. O 

reino de Israel fica reduzido às montanhas de Samaria, chamadas de “Efraim”. Sob Tiglate 

Pileser III, a Assíria passou a dominar a região da Síria-Palestina. Somente Samaria ainda 

permaneceu de pé, com certa autonomia. Sua situação pode ter sido semelhante à descrita por 

Isaías, quase duas décadas após a queda de Samaria, quando Judá é massacrada pelos assírios 

(705-701 a.C.) e Jerusalém é deixada como “choça na vinha, como palhoça no pepinal.” (Is 

1,8). 

 

Após a morte de Tiglate-Pileser III, em 727 a.C. quem assumia o poder assírio foi 

Salmanassar V, momento em que vários estados siro-palestinenses tentaram proclamar sua 

independência dos assírios.  Na época, o rei Oséias (último rei de Israel de 732 até 722), 

buscou apoio no Egito, suspendendo o pagamento de tributos aos assírios, anulando sua 

condição de vassalagem. Porém, ao invés de independência, atraiu sobre Samaria a fúria dos 

assírios. Salmanassar V “empreendeu guerra contra Israel, aprisionou Oséias, apoderou-se de 

todo território e sitiou Samaria. Após 3 anos de resistência ao cerco, Samaria foi conquistada 

em 721 a.C., por Sargão II, sucessor de Salmanesser V”144. Assim chega a seu final a política 

                                                 
142 Ver em Herbert Donner , História de Israel e dos povos vizinhos, Petrópolis/São Leopoldo, Editora 
Vozes/Editora Sinodal, vol.2, 1997, p.339. 
143 Ver em Severino Croatto, Isaías, o profeta da justiça e da fidelidade, São Bernardo do Campo/São 
Leopoldo/Petrópolis, Imprensa Metodista/Editora Sinodal/Editora Vozes, 1989, p.73.  
144 Martin Metzger, História de Israel,  p.101. 
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expansionista iniciada por Jeroboão II, que, ao ingressar no sistema de comércio 

internacional, abriu caminho para a invasão assíria. É o que expressam as palavras: 

 

“A rota que (...) levou os cereais trouxe, alguns anos depois, os soldados 

assírios. A invasão Assíria é uma espécie de refluxo da expansão 

jeroboâmica”145. 

 

   Acreditamos que todo este contexto histórico constitui a base para a formulação do 

capítulo 11 de Oséias. A indicação “a Assíria é seu rei”, no v.5, é um indício concreto da 

presença militar dos assírios em Israel. A menção à Efraim pode indicar para os 

acontecimentos após a guerra siro-efraimita, quando o reino foi reduzido às montanhas de 

Efraim. Mas também pode estar situado bem próximo à destruição de Samaria, que 

envolveram os acontecimentos em torno de 725 a. C, sob o rei Oséias.   

 

De qualquer modo, Oséias 11 deixa transparecer os efeitos das invasões aterradoras 

dos assírios: a guerra, a violência, o exílio, a fuga. Este contexto marca profundamente a vida 

das famílias, como a de Oséias, Gômer e suas crianças. 

 

 

 3 – Conteúdos 

 

Neste capítulo faremos uma aproximação dos conteúdos do cap.11. Faremos esta 

abordagem nos passos da dinâmica da poética comentada até aqui, qual seja, a organização 

interna em quatro versos, os quais são denominados de estrofes. Estas estrofes estão 

distribuídas na seqüência dos v.: 1-4, 5-7; 8-9 e 10-11. O texto bíblico, de acordo com a 

sugestão de tradução, sempre será retomado para facilitar a leitura. 

 

 

  

3.1 - Do êxodo para as casas  (v.1-4) 

 

 

                                                 
145 Ver em Milton Schwantes, A terra não pode suportar suas palavras,  p.27. 
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1 Eis,  

Menino (era) Israel 

e o amando 

e do Egito (o) chamei para meu filho. 

 

2 Chamaram a eles 

Assim andaram atrás deles 

para os Baalins sacrificam 

E às imagens queimam (incenso) 

 

3 Mas eu ensinei Efraim a andar 

Tomei-os sobre os braços 

E não reconheceram que os curava. 

 

4 Com cordas de humanidade os atraía 

Com laços de amor. 

Eu sou para eles 

Que ergue a criancinha a seu rosto 

E inclinava a ele 

Alimentava-o. 

 

Todo começo causa impressão. Abre caminho. Convoca para algo. Nosso texto é 

assim. Está no começo. Abre uma nova unidade. Convoca para olhar, avaliar, prosseguir. O 

que está no horizonte, é diferente do que está sob os olhos. Penso que aí reside uma das 

novidades do capítulo 11. Ele faz enxergar mais longe. Convoca para seguir caminho. Mas, 

ainda que os olhares estejam no horizonte, os pés precisam estar no chão. Porém, há pouca 

“terra firme”, para pisar. Em volta, soldados assírios! Nas proximidades, destruição! O 

cotidiano está envolto por uma nuvem de ameaça, destruição, falta de esperança. Esses 

assírios! 

Onde há chão firme? Oséias tenta responder: “é no Êxodo”! 
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3.1.1 – “Como o dia de sua subida na terra do Egito” 

 

O êxodo é uma tradição significativa para o povo de Israel. Isto está colocado de 

forma visível pela profecia oseânica. Em 13,4a lemos: “Todavia, eu sou o Senhor (Javé) teu 

Deus desde a terra do Egito”. Neste versículo a teologia que afirma Javé como divindade é 

fundamentada a partir do êxodo. O Deus “salvador” é o Deus que libertou da “terra do Egito”. 

Ao mesmo tempo, localiza a ação de Deus na história concreta. Indica, pois, a perspectiva 

histórica que Deus propõe ao agir concretamente em favor de seu povo. No capítulo 11 esta 

memória recebe atenção especial. Ela encabeça o capítulo:   

 

“Eis! Menino (era) Israel e o amando, e do Egito (o) chamei para meu 

filho.”  

 

Neste capítulo a profecia busca sua inspiração no evento do êxodo, o momento forte 

e restaurador de força para o povo de Israel. Pelo título (v.1) vemos o quanto o êxodo 

libertador é relevante para o povo de Israel. Nele ecoa o clamor do povo. Clamor por vida. 

Haverá esperança? 

 

A profecia oseânica se põe a resgatar este evento ocorrido há quinhentos anos!  Ele 

recupera o passado alicerçado na experiência libertadora. Porém, a antiga tradição recebe um 

significado novo. Este grande evento libertador, que foi determinante para o surgimento e 

organização do povo israelita, é agora enfocado como possibilidade, como utopia. A angústia 

do momento presente ecoa neste grito pela vida. Portanto, ao buscar um novo caminho para a 

vida, em meio à vida que caminha para a ruína, a experiência com o Deus do êxodo torna-se 

mediação para a retomada do projeto de reconstrução e restauração da vida. Somente Javé, 

que se manifesta na história intervindo de forma libertadora para resgatar escravos das mãos 

faraônicas tiranas, se transforma em perspectiva real. 

 

Em Oséias 9,10 é mencionada a eleição de Israel a partir do deserto. Aqui em 11,l, 

esta eleição retrocede ainda mais no tempo. A saída do Egito é o seu momento histórico, o 

tempo da eleição, do “chamado” - na linguagem literal de Oséias. Nas palavras de Hans 

Walter Wolff, também está claro este reconhecimento: “Javé elegeu Israel ao chamá-lo a 
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partir do Egito”146. Este evento que pontua o sentido que Deus dá para a história, é também o 

momento em que Deus escolhe, elege o seu povo. Oséias 11,1 testemunha que Deus escolhe 

por amor. Esta eleição relacionada à saída do Egito é encontrada em outras passagens de 

Oséias (conforme a tradução de João Ferreira de Almeida,1969): 

 

“...no dia em que subiu da terra do Egito.” (2,15); 

“Mas eu sou o Senhor, teu Deus, desde a terra do Egito;” (12,9); 

“...fêz subir a Israel do Egito” (12,13); 

“...sou o Senhor, teu Deus, desde a terra do Egito;” (13,4). 

 

Esta antiga tradição do êxodo faz parte do credo original de Israel.  Ao integrá- la 

neste contexto, a profecia de Oséias atribui a esta “confissão tradic ional” uma nova dimensão. 

O início da relação de Deus com seu povo acontece quando Israel era criança, jovem.147  Esta 

atribuição característica da profecia oseânica é um elemento importante para a configuração 

deste novo movimento baseado na experiência exodal. Daquela experiência no Egito, mediada 

pela liderança mosaica, permaneceu a memória de um povo organizado em sua resistência.  

 

A releitura deste grande evento paradigmático revela uma novidade surpreendente. 

Seus mediadores não são grandes líderes heróis. São crianças! Filhos e filhas! 

 

O novo êxodo se dá de forma bem diferente: enfoca o na‘ar,  “jovem”, o “menino”. 

E, de forma ainda mais surpreendente é a constatação de que este filho representa a 

coletividade: Israel. Uma bela novidade. O grandioso Israel representado na figura singela do 

menino! Este menino é qualificado como ben “filho”:  “Menino (era) Israel e o amando, e do 

Egito (o) chamei para meu filho.”  

 

                                                 
146 Ver Hans Walter Wolff Hosea, p.197. Jorge  Mejia observa que a compreensão da saída do Egito como 
“chamado”, é também um elemento próprio de Oséias. Uma vez que Os conhece uma das fórmulas tradicionais 
(2,17 – subir), que significado adquire o “chamar”? O autor postula a expressão tradicional “fazer sair”, “fazer 
subir” ganha um novo matiz a partir da idéia do pai que chama pelo filho, em função do amor que sente por ele. 
Ver em Jorge Mejia, Amor, pecado alianza,  p.111. 
147 Esta nova forma que Oséias proporciona à antiga tradição do credo israelita é compreendida a partir de um 
sentido metafórico atribuído a estes versículos iniciais (1,3-4). Israel é considerado criança (Êx 6,2), jovem ou 
pessoa dependente (Jr 1,6s; Gn 18,7). Conforme  Hans Walter Wolff, Hosea, p.197. De acordo com Jorge Mejia, 
a designação de Israel como criança, está presente em todo o capítulo, é uma metáfora que será muito usada 
posteriormente, o que pressupõe a necessidade de “proteção e providência” que Israel tinha então e tem sempre. 
Ver em Jorge Mejia, Amor, pecado, alianza , p.111. 
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O substantivo  ben, “filho” marca presença na  Bíblia Hebraica. É o mais freqüente. 

Além disso, Oséias 2,1 e  11,1 são considerados como os textos mais antigos que se valem do 

conceito “filho” para descrever a relação de amor de Deus com seu povo, Israel.148  Em seu 

significado base designa o filho “corporal”, de seu pai e sua mãe. O âmbito familiar é o 

campo semântico natural do termo. Dele derivam os seus empregos.149  Esta constatação abre 

a perspectiva para situar Oséias 11,1-4 num espaço bem concreto:  as relações cotidianas na 

casa. 

 

Quanto a este “novo jeito” de atualizar a tradição do êxodo encontramos, como já 

apontado, uma relação muito estreita com a fórmula tradicional de Oséias 2,15 (Cf. tradução 

de Almeida), onde há a menção à saída do Egito: 

 

“E responderá como nos dias da sua juventude, (ne‘ure há) 

  e como o dia de sua subida na terra do Egito.” 

 
 

Enquanto que em Oséias 11,1 o termo na‘ar está no masculino, neste texto a ênfase 

está no feminino, na  mulher, em especial, na mulher jovem. De qualquer maneira, o gênero 

deriva do contexto em que a passagem se encontra. A inovação reside no fato de relacionar a 

memória do Êxodo, a tradição do credo, com o período da infância e juventude. É a vez da 

criança (Os 11,1), da jovem (Os 2,15)! 

 

Neste momento cabe a pergunta: seria Oséias 11,1-4 somente uma imagem criada 

para exemplificar a relação amorosa de Deus para com seu povo? Convém, aqui, acrescentar à 
                                                 
148 Ver J. Kühlewein, em sua pesquisa sobre o termo ben em Ernst Jenni e Claus Westermann, Diccionário 
Teologigo, vol.I, p.470. Encontramos em Isaías 1,2 a menção à “filhos” que pressupõe a idéia de educação, 
também presente em Oséias 11,1. Do mesmo autor, J. Kühlewein, p.471. 
149 A indicação desta relação familiar se dá, na maioria das vezes, através do uso do genitivo que segue o 
singular (filho de), ou de um sufixo possessivo (seu filho). Neste campo semântico aparecem frequentemente 
“pai”, “mãe”, mais especificamente, “viúva”, “prostituta”, ou simplesmente, “mulher”. De acordo com J. 
Kühlewein., em Ernst Jenni e Claus Westermann, Diccionario,  p.462.  Em seu sentido não corporal pode-se 
distinguir outros âmbitos e expressões: no contexto sapiencial, (cf. J.  Kühlewein,  em  Ernst Jenni e Claus 
Westermann, Diccionario, p.464), ou “filhos de profetas” referindo-se a discípulos. Ou ainda, cf 2 Rs 16,7, na 
fórmula de submissão do rei Acaz, em relação a Teglat Pileser: “sou teu escravo e teu filho”, no âmbito político. 
Em Os 11,1, e Os 2,1,o conceito de filho é usado para descrever a relação de Deus com seu povo. São os textos 
mais antigos que falam do povo como filho de Deus. O termo praticamente não é usado para designar um 
homem como filho de Deus. Mas há algumas passagens bíblicas, muito raras, que apresentam o rei como filho de 
Javé, como: 2 Samuel 7,14, Salmo 2,7. Porém é diferente da concepção da ideologia real egípcia que apresenta o 
faraó como filho de Deus. Ver J. Kühlewein, em Ernst Jenni e Claus Westermann, Diccionario, p.465, 469 e 
470.  De acordo com Hans Walter Wolff, chamar Israel de “filho” enfatiza a relação íntima, inseparável e 
pessoal de amor, descrita também nos v. 3 e 4. A recíproca é que Israel é “povo santo” de Javé.   Ver em Hans 
Walter Wolff, Hosea, p.198. 
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exegese o recurso da mediação de gênero como instrumental de análise do texto de Oséias 

11,1-4, perguntando pelas relações sociais subjacentes nesta fala que tem seu eixo em torno 

da criança e de seu cuidado. Devem-se trazer à luz as pessoas que permanecem nas sombras 

das generalizações: a jovem (menina), a mulher. 

 

 

 

3.1.2 - A memória do Êxodo como memória histórica de mulheres 

  

A memória paradigmática do êxodo traz à luz a história de resistência contra o 

sistema opressor egípcio, organizado especialmente por mulheres. Comentaristas 150 atribuem 

a elas papel protagônico no processo de articulação da resistência contra os mecanismos de 

opressão. O livro do Êxodo registra o nome de quatro mulheres engajadas na luta pela defesa 

da vida das crianças ameaçadas pelo império (Ex 1,15-22; 2,1-10). Jocabed, Miriã, Sifrá, Puá 

permanecem como nomes associados ao evento libertador até hoje.  

 

“Nesta memória popular, o grupo e o papel das mulheres ocupam um lugar 

de primeira importância. As figuras femininas estão nos pontos chaves da 

narrativa. Sua participação na resistência e na luta dos camponeses é a base 

para uma antropologia da libertação, ou uma antropologia do êxodo”151.  

  

Algumas hipóteses apresentadas para responder à pergunta pela origem do papel 

predominante das mulheres em sociedades androcêntricas, vinculam-se à perspectiva de 

mudança de posição social das mulheres. Isto explicaria sua relevância no período de 

reorganização social que deu origem ao tribalismo nas montanhas palestinenses. O destaque 

das mulheres é inerente a momentos de grandes transformações que marcaram a história do 

povo.152 A leitura que prima o gênero como instrumental de análise dos textos bíblicos e da 

                                                 
150 Ver Lúcia Weiler,  “Mística e resistência, um resgate das pequenas histórias e novas hermenêuticas bíblicas 
libertadoras”, em Profecia e esperança - Um tributo a Milton Schwantes, São Leopoldo, Editora Oikos, 2006, 
p.100-102; Hans de Witt, Caminando com los profetas,  p.22; Milton Schwantes, “A origem social dos textos”, 
em Estudos Bíblicos,  p.33-34; Ana Flora Anderson e Gilberto Gorgulho, “A mulher na memória do Êxodo”, em 
Estudos Bíblicos, Petrópolis, Editora Vozes, vol.16, 1988, p.38-51; Carlos Mesters, “Criança não é problema! 
Ela é solução!” em Estudos Bíblicos, Petrópolis/São Leopoldo, Editora Vozes/Editora Sinodal, vol.54, 1997, p.9; 
Sandro Gallazzi, “Êxodo 3 e o profetismo camponês”, em Estudos Bíblicos, Petrópolis, Editora Vozes, vol.16, 
1988, p.75. 
151 Cf. Gilberto Gorgulho, “Editorial”, em Estudos Bíblicos, vol.16, p.8. (grifos acrescentados) 
152 O destaque atribuído às mulheres no movimento do êxodo e do tribalismo, bem como em outros momentos 
históricos, é pensado da seguinte forma: “Arqueólogos e antropólogos sugerem que foi na época da libertação 
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realidade, porém, traz à luz o papel social das mulheres, desvinculado destes momentos 

excepcionais. Este aspecto é de suma importância para não restringir a atuação da mulher à 

estes momentos e espaços restritos, e quase raros.  

 

Perguntamos pelo papel social das mulheres na profecia oseânica por esta dupla 

razão. Por um lado, o período em que se encontra Israel é marcado por um momento forte de 

mudanças internas e externas. Vindas da experiência de um governo extremamente opressivo, 

as comunidades camponesas se encontram sob o domínio do império assírio que avança sobre 

Israel rápida e vivivelmente. É, pois, um momento histórico excepcional na vida do povo. 

Estariam as mulheres novamente assumindo papéis destacados? Por outro lado, permanece o 

desafio de buscar a partir das relações sociais vivenciadas nas experiências do cotidiano, o 

papel assumido pelas mulheres. Eis uma tarefa concreta. Vamos a ela! 

 

Vimos o quanto a atualização da memória do êxodo passou pelas relações concretas, 

que manifestavam as necessidades imediatas de um povo sendo levado à ruína. Pois a partir 

delas se fez uma bela releitura. Foi o que chamamos de “atualização”. A atualização das 

memórias do êxodo é ainda mais concreta. É o que veremos a seguir! 

 

Importa destacar que, em relação ao texto que aqui lemos de forma paralela aos v. 1-

4, no que se refere a Os 2,15, Tânia Sampaio o situa ( tradução de Almeida) no contexto da 

reconstrução das relações familiares, onde homem e mulher refazem sua vida como casal. A 

memória do êxodo “desempenha o papel de auxílio na reconstrução da relação concreta do 

casal”153. A partir desta contextualização vemos que as tradições recuperadas, são re- lidas 

dentro do contexto concreto das famílias.  

 

Este pensamento é reforçado dentro do próprio versículo, ao mencionar que Deus 

chama o “Israel menino” de filho, ben.  

 

Estamos no ambiente próprio da família.  É o espaço onde acontecem a bênção, a 

promessa, a transmissão das tradições. Espaço de vida, de criação, educação, e também de 
                                                                                                                                                         
dos escravos do Egito e dos camponeses dominados pelas cidades-estado que as mulheres mudaram de posição 
social. Vá rias coisas aconteceram neste tempo: a destruição de lideranças autoritárias, a luta de libertação e pela 
posse da terra, a necessidade de todos (mulheres e homens) trabalharem a terra. Os homens faziam parte do 
exército voluntário, e as mulheres assumiram a totalidade do trabalho de produção agrícola e o encargo de 
proteção da casa.” Cf. Ana Flora Anderson e Gilberto Gorgulho, “A mulher na memória do êxodo”, p.38. 
153 Ver Tânia Mara Vieira Sampaio, em Movimentos do corpo prostituído da mulher, p.95. 
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relações não correspondidas.154 É, especificamente, o espaço da casa.  Este v.1 remete ao v. 3 

e 4, que retomam o tema.  

 

A tradição do êxodo, como parte integrante do credo original de Israel, é re-

memorada dentro e a partir destes espaços concretos de vida, em especial, das famílias que se 

dedicam ao cuidado de sua própria recuperação.  A casa é, pois, o lugar da teologia.  

 

Mas, que tipo de lembranças são suscitadas aqui, que enfocam a criança e a jovem na 

releitura da tradição do Êxodo?  Em que consiste a memória do Egito, que nutre a perspectiva 

das famílias em meio a uma situação angustiante, de ausência de perspectivas, como os v.5-7 

deixam transparecer? 

 

Em um momento histórico com este, de desmantelamento das famílias e diante da 

iminente destruição total de Samaria, a história do Êxodo é recordada, para fazer gerar 

impulsos para a resistência. As famílias, casais, com seus filhos e filhas, como Oséias e 

Gômer, buscam esta memória como alicerce para a recuperação de seu relacionamento e 

reconstrução de sua vida. A saída do Egito como elemento decisivo na formação do povo é 

mais do que parte integrante do credo histórico. É alicerce concreto para a restauração da 

vida. É mais do que acontecimento. É paradigma. 155 

 

O aspecto novo apresentado a partir deste capítulo, consiste em mencionar a eleição 

de Israel no Egito a partir de seu amor, ’ahab (cf. também no v.4). Oséias é o primeiro a usar 

o termo neste contexto da relação do amor de Deus pelo povo. Assim, 

 

O amor de Javé pelo jovem impotente Israel foi demonstrado não somente 

pela sua libertação do Egito, mas, ao mesmo tempo, pelo seu “chamado” 

como um pai chama “seu filho”156. 

 

 

 

                                                 
154 Cf.  J. Kühlewein,  em Ernst Jenni e Claus Westermann, Diccionario, p.468 e 471. 
155 Cf. Lúcia Weiler,  “Mística e resistência, uma resgate das pequenas histórias e novas hermenêuticas bíblicas 
libertadoras”, em Profecia e esperança - Um tributo a Milton Schwantes, São Leopoldo, 2006, p.94 – 111, 
especialmente, p.100.  
156 Ver Hans Walter Wolff, Hosea, p.197.  
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3.1.3 - O ambiente da casa 

 

Os v.1. e 4 do capítulo 11 apresentam indícios para a localização concreta do espaço 

no qual o texto é oriundo: o ambiente da casa, das famílias. Devemos, pois, buscar uma 

aproximação deste espaço de gestação destas novas perspectivas que a profecia apresenta. 

 

A organização social da casa consistia no agrupamento em pequenas comunidades 

familiares, que englobava as pessoas de várias gerações. Esta organização familiar era 

tutelada pelo pai, e por isso também denominada  bet ‘ab “casa do pai” 157. Sua função de 

tutela era exercida também na jurisprudência. Também a propriedade familiar é administrada 

pelo “patriarca”, que tinha sob sua responsabilidade a garantia e o acesso de todos ao 

benefício da produção e do sustento. A função original da casa, deste grupo familiar, era a 

produção e o consumo. Por isso considerada como a menor unidade econômica do Israel pré-

monárquico.158  

 

Esta forma de organização social primordial que determinou o cotidiano das famílias 

israelitas, foi o espaço concreto “no qual são distribuídos deveres e tarefas que servem para 

proteger todos os membros da organização; no grupo reina a solidariedade recíproca”159.  

 

O ambiente nos aproxima das relações familiares, em especial, das mães e suas 

crianças. A criança, em seus primeiros anos de vida ficava integralmente aos cuidados da 

mãe. O pai estava praticamente ausente desta primeira fase da infância. Ainda que a criança 

tenha uma boa convivência com seus irmãos, suas irmãs, avós, e outras pessoas da família, à 

mãe cabia a responsabilidade pela criança. Portanto, o ensinar a caminhar, alimentar, carregar 

ou “inclinar-se” até ela, são tarefas maternas. É o que informam os versículos 1-4. Elas estão 

relacionadas efetivamente a estas atividades exclusivamente femininas como amamentar e 

alimentar. É o que víamos no estudo da poesia. As mães, em Israel, tinham um papel central, 

fundamental para a manutenção da vida. Erhard Gerstenberger salienta que a mãe tinha  

 
                                                 
157 Um tema importante a ser estudado no período anterior ao exílio é a bet ixah, “casa da mulher”. Encontramos 
dados que vem ao encontro desta pergunta na dissertação de Mercedes de Budalléz Diez, Raab – mulher da vida, 
uma proposta de leitura feminista da mulher zonah no Antigo Testamento a partir da história de Raab (Josuá 2), 
São Be rnardo do Campo, Instituto Metodista de Ensino Superior, 2002, p.98-104. 
158 Cf. Norman Gottwald, em As Tribos de Javé,  p.301.  Ver também Milton Schwantes, em A família e Sara, 
p.70 e 71. 
159 Ver em Werner Schmidt, em “Aspectos de uma sociedade de Israel”, em Estudos Teológicos, v.21, 
SãoLeopoldo, Faculdade de Teologia, 1981, p.175. 
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“o direito e a total responsabilidade pelo infante. Ela o alimentava, cuidava 

dele nos dias de saúde e de doença, carregava-o consigo a maior parte do 

tempo, ensinava a andar, a falar, a jogar, e brincava com ele”160.  

Somente com a ablactação o pai passa a assumir a responsabilidade pela educação 

dos meninos, “se bem que a mãe continuasse a dar conselho e orientação”161. Esta exclusiva 

presença da mãe, especialmente nos primeiros anos de vida da criança, mas não restrita a este 

período primordial, é reveladora das relações sociais de poder exercido pelas mulheres. 

Tradicionalmente a exegese se limita a descrever as relações que envolvem as mulheres, 

especialmente na maternidade, no nível pessoal e subjetivo. Dificilmente percebem que estas 

relações são significativos espaços de poder, aos quais somente as mulheres têm acesso162. 

Estas interpretações decorrem do enfoque que privilegia o trabalho produtivo em detrimento 

da dinâmica de reprodução, tão decisiva para a sobrevivência do grupo, quanto a primeira. 

 

No século oitavo a.C. esta forma de organização social interna das comunidades 

familiares permaneceu, uma vez que a grande maioria da população estava concentrada no 

campo, nas vilas e aldeias. Porém a monarquia levou à transformações na estrutura social a 

partir da urbanização, mantida pelo sistema de arrecadação tributária, o que acarretou, 

simultaneamente, em rupturas com a organização social das famílias. Estas rupturas levaram a 

uma diminuição da significação do papel sócio-comunitário da mulher163. A comunidade 

familiar, ainda assim, permaneceu como principal forma de organização social dos 

contingentes populacionais que viviam da produção agrícola. A casa, o clã, era a forma de 

organização, que, apesar das pressões e interferências sofridas pelo poder político e religioso 

                                                 
160 Ver em Erhard Gerstenberger e W. Schrage, em Mulher e Homem, São Leopoldo, Editora Sinodal, 1981, 
p.21. Conforme este autor, esta intensidade no convívio cotidiano criava e mantinha laços afetivos e emocionais 
com a mãe. Tanto é que o luto pela morte da mãe era especialmente intenso. Ver em. Aqui cabem as 
ponderações de Helen Schüngel-Straumann, quanto ao verbo tirgalti  no v.3a, traduzido como “ensinar a 
caminhar”, ao qual ela propõe a tradução “amamentar”. No contexto das ações descritas nos v.3-4, fundamentais 
para a manutenção da vida, “o aleitamento da criança é de extrema importância. Sem ele, nenhuma criança podia 
sobreviver nos tempos antigos, (...) .” Ver em Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe”. p.274. Também 
Luis Alonso Schökel e Sicre Diaz, Profetas II, p.941, caracterizam o v.3 como “cena doméstica”, porém 
atribuem estas atividades ao cuidado paterno e não materno.  
161 Ver em Erhard Gerstenberger e W. Schrage, em Mulher e Homem, São Leopoldo, Editora Sinodal, 1981, 
p.22. Cf. R. de Vaux, em Instituições de Israel, p.72, A criança “mesmo depois de desmamada era deixada aos 
cuidados da mãe ou da ama de leite, 2 Samuel 4,4, aprendia a andar Os 11,3”. 
162 Nas narrativas das “matriarcas” do antigo Israel, a maternidade é concebida como espaço de poder das 
mulheres. Ver em Cheryl J. Exum,  The (M)other’s Place, em Fragmented Women, Feminist (Sub)versions of 
Biblical Narratives, Journal for the Study of the Old Testament, England, Sheffield Academic PressLtd, 1993, 
p.94 -146. Tânia Mara Vieira Sampaio enfoca também a possibilidade de conceber o exercício da prostituição (e 
a maternidade) como espaço de poder das mulheres em Israel. Esta ênfase está presente em seu livro 
“Movimentos do corpo prostituído da mulher, aproximações da profecia atribuída à Oséias”, p.71. 
163 Cf Nancy Cardoso Pereira, Profecia e cotidiano , São Bernardo do Campo, Instituto Metodista de Ensino 
Superior, 1992, p.131. 
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da monarquia, continua a ter prioridade.164  Este fato se evidencia na profecia de Oséias, em 

1,3, onde  Oséias “toma” para mulher Gomer, filha de Diblaim. A casa, a família, são a 

referências para a base sobre a qual se articula a profecia. Por isso, o início da profecia de 

Oséias (Os 1,1-3) levanta questões pertinentes à interferência da monarquia na organização 

das comunidades familiares.165 A situação de Gomer exemplifica esta situação vivida pelas 

famílias.  Estas, a um só tempo, mantinham fortes laços patriarcais e estavam em situação de 

sujeição e dependência da organização monárquica sobreposta, que acarretava a perda da 

independência e autonomia para estas instâncias estatais. É importante observar que com esta 

sobreposição da monarquia à organização familiar, cresce a dependência e a “escravização” 

da mulher “possivelmente um reflexo do decréscimo da liberdade política do homem”166. Este 

pensamento remete à indagação levantada em relação ao capítulo 2, na afirmação de que a 

mulher busca fora do âmbito da casa os produtos que garantem a subsistência da família – 

inclusive a do homem. Seria porque o marido não tinha mais condições de prover este 

sustento?167 Este estado de exploração da mulher, ou da “escravização”, é refletido em todas 

as suas formas na profecia de Oséias. A denúncia de Oséias concentra-se na religião, como 

promotora da subjugação e exploração das famílias, em especial, dos corpos das mulheres. 

 

  

3.1.4 – Estado tributário e mulher 

 

O sistema tributário168 determinava a realidade do século oitavo a.C. Esta é a razão 

que fez Oséias levantar sua crítica radical ao Estado. Afinal, era o responsável pelo 

empobrecimento crescente do povo. Era o Estado, quem através do fomento da religião 

multiplicava cultos e ritos, quem expropriava o povo camponês de seu produto. O avanço do 
                                                 
164 Conforme Erhard Gerstenberger e Wolfgang Schrage,  Mulher e Homem, p.66. Em François Houtart  lemos: 
“(...) uma das características principais do modo de produção tributário é a continuidade da existência das 
entidades locais, que eram clãs ou então aldeias pré-existentes.” Ver em F. Houtart, Religião e modos de 
produção (...),  p.63;  Carlos Mario Vasquez Gutierrez,  p.91. 
165 A dinâmica de preservação da casa é rompida no momento em que a monarquia, através de seu aparato 
religioso (sacerdotes a seu serviço) estimula a aceleração da procriação de filhos, valendo-se para este seu 
projeto, as festividades nas eiras no tempo da colheita. Ver Tânia Mara Vieira Sampaio em Movimentos do corpo 
prostituído da mulher, aproximações da profecia atribuída a Oséias, p.47, e 76-77. 
166  “Escravização” da mulher, é o termo empregado por Erhard Gerstenberger; ele observa que esta 
“escravização” da mulher se processa paralelamente à perda da liberdade do homem.  Ainda assim, diz o autor,  
“vista no contexto histórico mais amplo, a família no AT permanece ainda uma unidade capaz de funcionar.” 
Ver em Erhard Gerstenberger e Wolfgang Schrage, em  Mulher e Homem, p.67.  
167 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído, p.73. 
168 Há vários autores que abordam o modo de produção tributário. Carlos Dreher desenvolve um interessante 
estudo acerca das razões que levaram o povo em Israel, a caminhar, do modo de produção comunitário (tribal), 
em direção ao modo de produção tributário. Ver em Carlos A. Dreher, A constituição dos exércitos no reino de 
Israel, São Leopoldo/São Paulo, Editora Con-Texto/Paulus, 2002, p.151-156.  
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império assírio agravou a situação de exploração e opressão sobre o camponês. Desde 734 

a.C. a monarquia já pagava tributos ao império. Do suor das famílias camponesas era 

arrancado o tributo que sustentava um sistema opressivo duplicado: reis de Israel e império 

assírio. A monarquia israelita atrelada ao império assírio exigia um compromisso tributário 

cada vez maior, para responder às exigências dos assírios. Um outro aspecto que caracteriza o 

sistema de produção tributário, é o recrutamento de pessoas para a execução dos diferentes 

trabalhos, bem como para o serviço militar. Além do produto, fruto do seu trabalho, o Estado 

tributário tomava a força de trabalho das famílias camponesas, convocando os jovens para tais 

serviços:  

 

“A riqueza da produção e da força jovem estavam sendo tragados pelo 

Império Assírio através dos tributos, da anexação dos territórios e das 

mortes nas guerras”169. 

 

 No sistema tributário exército e religião são os mantenedores do Estado. São os 

“facilitadores” da arrecadação dos tributos, bem como do recrutamento de gente para o 

exército. 

 

A multiplicação de altares e ídolos corresponde à viabilização desta “necessidade’. A 

intensificação da religião era a garantia da multiplicação da arrecadação tributária. Quanto 

mais religião, mais aumenta a tributação. A religião enchia os cofres do Estado, através da 

tributação. 

 

 A pergunta pela importância da mulher para o tributarismo vai ganhando ecos. 

Além da geração de filhos que proporcionavam poder econômico e militar para o 

Estado, a mulher tinha um papel decisivo na produção. Produção e procriação estavam 

estruturados a partir da casa.170 Na distribuição das tarefas no cotidiano clânico a mulher é 

responsável pelo suprimento da família. Isto se torna claro a partir de Oséias 2, 7.10. É ela 

quem deve providenciar os elementos básicos para a sobrevivência familiar. É com a mulher 

que o Estado disputa o produto, pois ela 
                                                 
169 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “A desmilitarização e o resgate da dignidade da vida em Oséias”, em Revista 
de Interpretação Bíblica Latino-Americana, Petrópolis/São Leopoldo, Editora Vozes/Editora Sinodal, vol.8, 
p.72. 
170 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio,  “O corpo excluído de sua dignidade– uma proposta de leitura feminista de 
Oséias”, em Revista de Interpretação Bíblica Latino-Americana, Petrópolis/São Leopoldo, Editora 
Vozes/Editora Sinodal, vol.15, 1993, p.31. 
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“com a função de gerar filhos e garantir-lhes a sobrevivência cotidiana, 

administra mais diretamente o produto essencial que deve ficar na casa para 

que todos tenham o necessário entre os períodos de colheita”171.  

 

Portanto, o Estado torna a mulher dependente dos produtos que foram escoados da 

roça para a cidade através do tributo. No processo de empobrecimento das famílias 

camponesas, a mulher é a que mais sente seus efeitos. Faltando o pão na mesa, é forçada a 

buscá- lo com quem o tirou dela. Por isso ela é quem é alertada para tomar consciência da 

situação. Ela precisa sacudir dos ombros esta opressão. Precisa sair deste esquema de 

dominação e da alienação.   Dar-se conta deste engano. Pois é um grande engano pensar que 

as estruturas de poder, os “amantes”, lhe garantem a sobrevivência, quando na verdade, 

expropriam sua produção e tomam seus filhos para o exército.  

  

Neste contexto a sugestão é ler Oséias 11,2, onde forças não identificadas (“eles 

chamam”) convocam Israel, o menino-jovem. A terceira pessoa gramatical do “chamam” 

pode estar indicando uma relação com jovens sendo convocados para o exército e para a 

guerras. O “eles” seriam os sacerdotes ou o próprio exército. No entanto, o texto (11,1-4) 

permanece na insistência de garantir o lugar do jovem e da criança no espaço solidário da 

casa. Teríamos no v. 2 a denúncia e nos v.3 e 4, uma reivindicação do direito do e da jovem, 

de permanecer livre de escravidões – pois foi para a liberdade que Javé o chamou do Egito. 

Eis uma exigência!  

 

 

 

3.1.5 - O cuidado de Javé   

 

Mas eu ensinei Efraim a andar, 

Tomei-os sobre os braços 

Mas não reconheceram 

Que os curava. 

 

                                                 
171 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “O corpo excluído de sua dignidade”, p.34. 
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Com cordas de humanidade os atraía, 

Com laços de amor 

 

E sou para eles 

Como quem levanta uma criancinha ao seu rosto 

Inclinava em direção a ele 

E o alimentei.” 

 

Os v.3 e 4 do texto hebraico retomam o v.1. Aqui, a partir do v. 3, o amor ’hb do pai 

pelo filho é apresentado de forma detalhada. Frases repetitivas vão delineando o perfil deste 

espaço em que se concretiza este amor. Após o chamado de Deus para a libertação, conforme 

o v.1, Deus “ensina a caminhar”, “toma nos braços”. Estas expressões denotam o sentido de 

cuidado e proteção, típicos das atividades que envolvem as tarefas relacionadas à criação e 

educação infantil. Porém Israel, ou Efraim, não reconhece todo este cuidado, agora associado 

à cura rp’. O termo “cura” é encontrado em Oséias em 5,13; 6,1; 7,1. 

 

Ronald Ayres Lacerda é da opinião que, para elucidar o sentido de “cura”, deve-se 

recorrer ao contexto da frase e do verso, pois o termo “é genérico e não esclarece com 

precisão se há um estado de doença física ou política. De acordo com Hans Walter Wolff, a 

palavra-chave “amor” (v.1) encontra aqui sua significação. Javé, após libertar Israel do Egito, 

favoreceu seu crescimento para a independência (Cf. Isaías 1,2); em sua infância o carregou 

nos braços e o protegeu. Todo este cuidado dispensado, a partir do “cuidado paternal” de 

Javé, Israel deveria ter entendido como “cura”. 172  Porém, por maior que tenha sido o cuidado 

de Javé, Israel, o filho, não corresponde. Não o faz por falta de conhecimento (da‘at) – “não 

reconheceram que os curava”.  

 

 Estamos novamente dentro de um dos temas centrais da profecia: o conhecimento de 

Javé. Seu sentido não está relacionado a uma capacidade intelectual subjetiva. O parâmetro 

para o sentido deste “conhecimento” é o próprio Deus em sua ação comprometida e solidária 

em favor do povo oprimido. No relato do êxodo  

 

                                                 
172 De acordo com Hans Walter Wolff, Hosea, p.199. O autor também entende que este “curar” não está 
vinculado ao cuidado de Javé dispensado à Israel no deserto (como em Nm 12,13), ainda que esta tradição 
também esteja presente, a exemplo de Os 13,5. Antes, rapa’ deve ser entendido no contexto da libertação do 
Egito.  
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“o conhecimento que Javé possuía, a respeito da situação do povo, moveu-o 

do sentimento de compaixão para a ação de libertá-lo da escravidão.” (Ex 

3,7).173  

 

Conhecimento se expressa na solidariedade em favor dos filhos de Israel que 

“gemiam sob dura escravidão” (Ex 2,23).  “E Deus viu os filhos de Israel e conheceu” é a 

resposta de Deus ao clamor desta gente escravizada no Egito, onde o “conhecer” expressa a 

ação solidária libertadora de Deus, em favor destes “seus filhos”. O conhecimento tem 

também um caráter comunitário, na prática da misericórdia (hesed), comunicada em Os 6,6, 

onde conhecimento e misericórdia estão relacionados de forma especial: 

 

“O conhecimento de Deus supõe o hesed, e sem o hesed não se pode realizar 

o conhecimento de Deus”174. 

  

Portanto, o “não (re)conhecer” afirma a ausência da misericórdia. Como víamos, o 

âmbito específico dos v.1-4 é o espaço da casa, do clã agrário. A casa é, pois, concebida como 

o espaço social em que a misericórdia, pautada pelas relações fraternas e solidárias, deixa de 

ser vivenciada. A afirmação “que os curava” dá a entender um estado anterior de doença. 

Quem está doente é a casa. Ela não está respondendo mais a seu sentido de manter as relações 

igualitárias que garantam ao conjunto social vida digna.  Há algo deteriorando estas relações, 

deixando-a como espaço “doente”. Mas o que a profecia afirma é de que Deus cuidava dela, 

curando-a. Faltou o reconhecimento, o conhecimento de que Deus cura. Esta constatação 

coincide com a crítica ao sacerdote. A falta de conhecimento de Javé é a denúncia dirigida 

especificamente contra eles.  

 

Os sacerdotes, ao invés de instruir o povo nos ensinamentos de Deus, sua aliança, 

suas leis, fazem o povo tropeçar (Os 4,4). Rejeitando o conhecimento de Deus (Os 4,6), levam 

o povo, sem entendimento, para a ruína (Os 4,14). A falta de conhecimento é o erro principal 

de Israel e de seus líderes (Os 4,6).175 Neste texto o “conhecer” está em contraposição ao 

                                                 
173 Cf.Tércio Machado Siqueira, “Conhecer a Deus é praticar a justiça”, em Estudos Bíblicos, Petrópolis, Editora 
Vozes, vol. 14, 1987, p.16.  
174 Ver em Maria de Lourdes Corrêa Lima, Hesed nos escritos de Oséias, p.185. 
175 Cf João Daiber, “O amor humano de Deus em Oséias”, em Estudos Bíblicos, Petrópolis, Editora Vozes, 
vol.63, 1999, p.35. Também ver em Martin Volkmann, “Os 5.15-6.6”, em Proclamar Libertação, São Leopoldo, 
Editora Sinodal, vol.21, p.171. A falta de conhecimento é um tema estudado por Tânia Mara Vieira Sampaio, “O 
corpo excluído de sua dignidade”, p.31. 
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“esquecer”. O seu sentido está também relacionado com a perda de contato com as tradições 

familiares clânicas. Neste sentido ele denuncia o rompimento com as tradições da casa e a 

subordinação desta à religião citadina.176 Chegamos, assim, ao v.2. Seu âmbito é o do culto, 

da religião. 

  

3.1.6 - No nome, a memória 

 

Como víamos, a memória do êxodo é o tema que encabeça o capítulo 11. Este Deus 

que se dá a conhecer é o Deus libertador. É o que chama desde o Egito. Seu “chamar” está 

fortemente vinculado ao “amar” É um chamado libertador amoroso, apaixonado. No evento 

do êxodo Deus se identificava como o Deus-Javé: “eu sou o que serei”. É um tanto estranho 

que este capítulo não mencione seu nome. Ainda mais quando exercita a expressão da 

experiência concreta com este Deus. A menção a Deus como Javé só acontece no v. 10. Mas é 

um versículo considerado como adição posterior. Porém, uma leitura atenta do v. 4 pode ser 

reveladora do nome de Javé. Vejamos. 

 

A segunda frase do v.4 (E fui para eles) pode conter a memória da revelação do 

nome de Javé. A alusão ao nome é perceptível no verbo vaeheyeh (E sou/serei). Neste verbo 

ecoa a raiz verbal hyh que está na revelação do nome de Deus em Ex 3,14. Esta referência 

evoca novamente a memória libertadora do êxodo. É em seu contesto concreto que acontece a 

revelação do nome de Deus-Javé. Esta referência também elucida o significado do nome. No 

contexto de Ex 3 o nome não está centrado na afirmação da transcendência de Deus, mas em 

sua presença-imanência. Esta presença de Deus se manifesta através de seu agir libertador em 

favor do povo escravizado no Egito. É na ação de Javé no êxodo que o cuidado de Deus (Os 

11,1.3-4) tem sua inspiração. Sua ação em favor do menino, de cuidar, carregar e alimentar dá 

expressão à ação libertadora de Javé. Ela relaciona o carregar nos braços, cuidar, alimentar, ao 

ato da libertação. 

  

Estamos no ambiente no qual a memória do êxodo é re-lida e recuperada. A casa é 

enfocada como o espaço privilegiado deste resgate histórico. Este ‘universo de relações’ que 

constitui a vida cotidiana, é o enfoque do final desta primeira estrofe. É uma riqueza de 

detalhes, que tem a ver com os cuidados essenciais da infância. Estes são narrados dentro de 

                                                 
176 Ver em Carlos Mario Vasquez Gutierrez, Os 6,6- “Reconstruyendo el tejido social”, p.141. 
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uma elaboração poética que emana beleza e criatividade. No início, v.1, Israel é jovem. Aqui 

é rapaz. Em outro texto importante para a tradição histórica (Os 2,17), Israel é menina-moça! 

Javé convoca meninos e meninas (jovens!) para formar seu povo. Em seguida (v.3), este 

povo-jovem é apresentado como criança que ainda não sabe caminhar. No final, é apresentado 

como criancinha que precisa ser alimentada, e porque não dizer, amamentada, pois é o que 

pressupõe o termo ‘ul, “criancinha de peito”.  

 

Uma bela imagem para Javé. Um Deus cuidando de seu próprio pequeno filho, que o 

carrega em seus braços e o alimenta. Tarefas do cotidiano das mães de Israel, que nos levam a 

uma imagem feminina de Javé.177 Ao atualizar o êxodo desta forma, a casa, onde acontece 

este cuidado, se torna mediação para o novo êxodo. O êxodo apontado no v.11 acontece como 

um movimento social que se organiza a partir da casa e culmina nela (nas casas)! 

 

 

3.1.7 – Religião, sacrifício, opressão – Javé x Javé 

 

O culto de sacrifício “aos baalins” e “queimar às imagens” são a causa da ruína de 

Israel!  É deste jeito, causando impacto, que o v. 2 quer ser lido. Pois ele interrompe a beleza 

poética dos v. 1.3 e 4. Incomoda. Nem deveria estar aí, interrompendo a contagiante fala de 

Deus. É como cascalho na areia macia. Não deixa de suscitar a pergunta: por que a polêmica 

oseânica contra a as práticas sacrificiais e “imagens” é inserida no início do capítulo? Ela 

poderia acomodar-se melhor, dentro da temática dos v. 5-7!  

 

 

3.1.7.1 - “andaram atrás deles” 

 

As discussões em torno da questão religiosa em Israel são amplas. Jorge Mejia 

comenta que, a organização política do Estado e o sistema religioso são os principais alvos da 

denúncia profética. Este autor não é nenhuma voz isolada a este respeito. Há, inclusive um 

                                                 
177 Ver em Erhardt S. Gerstenberger , “The Paternal Face and the Maternal Mind of Yahweh”, em Word e World, 
Marburg, Luther Seminary, vol. XVII/n.4, 1997, p.365-375. O autor ressalta que este “comportamento” exprime 
a atividade tipicamente feminina, e que a possibilidade de ler ‘ul, criancinha, no lugar de ‘ol, jugo, reforça a 
figura feminina de Javé. Ver à p.368. Ainda que não se faça nenhuma referência explicita e direta à “mãe”, e, 
também não à “pai”, Os 11,1-4 re força a imagem feminina de Deus, uma vez que “(...) emprega imagem do 
mundo das criancinhas para mostrar como Deus torna a vida possível, pois protege e defende como uma mãe que 
faz crescer seu filho.” Cf. Helen Schüngel Straumann, “Deus como mãe”, p.278. 
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consenso, a partir de vários estudos da obra de Oséias, em torno desta questão, ao afirmar que 

no foco da denúncia profética estão as práticas religiosas e a condução política da 

monarquia.178 

 

Por outro lado, também há discussões em torno do momento histórico, que teria 

determinado o começo da prática destes cultos em Israel, aos quais é atribuído o “afastar-se de 

Deus”. A que período específico Oséias estaria se referindo?  Em Oséias 9,10 é apontado o 

deserto como o momento do rompimento: 

  

“Achei a Israel como uvas no deserto, vi a vossos pais como as primícias da 

figueira nova; mas eles foram para Baal-Peor, e se consagraram à 

vergonhosa idolatria, e se tornaram abomináveis como aquilo que amaram.” 

 

Em Oséias 11,2 esta constatação não é cercada de tanta clareza. Porém, o fato de a 

crítica à tais práticas estar colocada logo em seguida ao v.1, levou os exegetas a relacioná- la 

com o evento do êxodo. Portanto, prevalece uma tendência de localizar o início da prática 

destes cultos, concomitante ao ato da libertação. A apostasia de Israel seria imediatamente 

subseqüente ao chamado libertador de Deus no Egito.179 

 

Para Jörg Jeremias, o afastamento, o “ir embora” nas palavras de Oséias, é 

conseqüência do culto sacrificial, absolutamente oposto à vontade de Deus,180 como é 

expresso claramente em outras referências, como Os 6,6; 8,11.13a: 

 

                                                 
178 Mencionamos alguns autores: Jorge Mejia, Amor, pecado, alianza , p.17; Tânia Mara Vieira Sampaio, em 
Mulher, uma prioridade profética em Oséias, p.98, comenta que a crítica à religião ao lado da critica á 
monarquia, reside no fato de ser ela quem promove a religião “baalizada”. Os grifos são da autora. Ver também 
Milton Schwantes, História de Israel, p.20. 
179  Hans Walter Wolff,  segue esta hipótese de que a apostasia segue logo após ao chamado de Javé, e, como em 
Os 9,10, também o Os 11,2 pressupõe o culto a Baal na conquista da terra. Ver em Hans Walter Wolff, Hosea,  
p.199; Jörg Jeremias compartilha da opinião que o rompimento acontece já no momento da saída do Egito e 
ressalta que Oséias esteja associando o momento histórico da libertação e a entrada na terra como unidade, com 
o objetivo de dar ênfase à antítese entre Deus, que chama, e Israel, que pratica a apostasia. Neste sentido a 
idolatria passa por uma mentalidade que se criou e permanece. A continuidade está, conforme Jeremias, 
implícita no tempo verbal imperfeito dos verbos “sacrificaram” e “queimaram”, ação esta, iniciada no passado e 
que permanece até o presente. Ver em Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.141.  Cf .Luis Alonso Schökel e Jose 
Luis  Sicre Diaz, o “poeta” omite etapas da história de Israel para “concentrar a síntese”,  de que desde o Sinai, 
desde Canaã a apostasia está presente, na forma de adoração ao bezerro, o que teria continuidade até o presente. 
Ver em Luis Alonso Schökel e Jose Luis Sicre Dias, Profetas II, p.940. 
180 Jörg Jeremias ressalta que Israel é idolátrico desde o início de sua história. O seu afastamento de Javé ocorreu 
concomitante ao culto sacrificial, visto pela profecia oseânica como totalmente oposto à vontade de Deus (como 
em Os 6,6 e Os 8,11-12). Ver em Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.141.  
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Pois, misericórdia quero, e não sacrifício;  

E o conhecimento de Deus, e não holocaustos.” (Os 6,6) 

 

“Porquanto Efraim multiplicou altares para pecar, estes lhes foram para 

pecar.”(Os 8,11) 

 

Amam o sacrifício, por isso sacrificam, pois gostam de carne e a comem, 

mas o Senhor não os aceita;” (Os 8,13a) 

 

É oportuno observar que a partir destes versículos, em nenhum momento a prática 

cúltica do sacrifício está relacionada ao êxodo. Entendemos que o v.2 não permite determinar,  

o período em que Israel estaria promovendo este rompimento com Javé. Em si, é uma 

afirmação generalizada, que pode ser aplicada a qualquer período. Porém, a ênfase no v.2 não 

está colocada na definição de uma época específica. Seu sentido está centrado na denúncia. 

Denúncia que reside em afirmar que o culto no qual acontece o sacrifício, é causa e 

conseqüência do rompimento com uma determinada experiência de Deus, que “chama do 

Egito em amor” (v.1).  

 

Assim percebemos que Oséias quer contrastar entre duas forças que polarizam. De 

um lado (v.1) está o chamado libertador de Deus. Do outro lado (v.2), o incentivo para a 

religiosidade, onde o enfoque não está colocado na celebração da presença libertadora de 

Deus – que chama do Egito para uma relação de “filho”. A experiência da presença de Javé 

como libertador, dá lugar pra outras experiências de Deus, associadas à sacrificar, queimar à 

imagens. Aqui há outros interesses em jogo, que evidenciam práticas que rompem a relação 

Javé-filho a associam a “imagem” de Deus à sacrifício. E isto não acontece ao acaso. A 

constatação da profecia é de estes cultos onde tais práticas acontecem, e que promovem o 

rompimento com o “Javé libertador”, são incentivados. Israel troca o chamado gracioso de 

Javé por um  “chamado” onde Javé é colocado à serviço do sacrifício. 

  

 

3.1.7.2 - O culto sacrificial 

 

Os sacrifícios têm longa história na vida do povo israelita. São anteriores ao reinado. 

No período dos patriarcas constituíam um elemento integrante do culto. Há vários relatos que 
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o apontam (Gn 31,46; 46,1). Também são registrados em outras épocas. Porém, são distintos 

em relação às práticas religiosas apontadas em Oséias 11,2. No período anterior à monarquia, 

como no tempo do tribalismo, estavam integrados às celebrações populares onde o “sacrifício 

era apenas um meio de comunhão para consumir festiva e comunitariamente o excedente”181.  

Em os 11,2 o culto sacrificial denunciado está vinculado à “baalins” e às “imagens”. 

  

De acordo com Jörg Jeremias, a referência a “sacrificar” e “queimar às imagens” não 

estaria voltada, à  princípio, aos cultos em si, característicos em Israel, que incluem as práticas 

do sacrifício do holocausto de animais e vegetais (ktr), ou do sacrifício como refeição 

comunitária (sbh); mas a referência estaria relacionada com uma “mentalidade”, que em 

outros textos está associada a multiplicação de altares e sacerdotes (cf. 4,7.8; 8,11-13 e 

outros).182  

 

Constata-se que Oséias 11,2 faz menção aos “baalins”, no plural. Este uso do nome 

no plural alude ao caráter coletivo e indeterminado que este culto sacrificial podia assumir.183 

Para J. Jeremias os dois verbos “sacrificar” (ktr) e “queimar incenso” (sbh), colocados lado a 

lado, remetem para um culto, também caracterizado em Os 4,13. O autor retoma o 

pensamento, reafirmando que, nestes dois versículos (Os 11,2 e Os 4,13), os verbos querem 

significar esta “mentalidade” imperante, relacionada à intensificação dos rituais sacrificiais 

com a multiplicação de altares e cultos são colocados no foco da denúncia. Portanto, quando 

Israel sacrifica “aos baais”, mais do que um culto em si, é expressão do esquecimento de Javé 

(Os 2,15;13,6) e, conseqüentemente a “prostituição” (Os 4,13).184  

 

Historicamente o culto “à baal” remete para o período de Onri, fundador de Samaria 

como sede do reino do norte. Os historiadores comentam que Onri “andou em todos os 

caminho de Jeroboão, (...) como também nos pecados com que este fizera pecar a Israel, 

irritando ao Senhor Deus de Israel com os seus ídolos.” (1 Rs 16,26). Através de seu filho 

Acabe e da rainha Jezabel o culto “à baal” é incorporado à prática religiosa (1Rs 16,26) 

                                                 
181 Ver em Tânia Mara Vieira Sampaio , Mulher, uma prioridade, p.126; Também em Roland de Vaux, 
Instituições de Israel, p.464. 
182 Jörg Jeremias, “Der Begriff “Baal” im Hoseabuch und seine Wirkungsgeschichte”, em Hosea und Amos, 
Studien zu den Anfängen des Dodekapropheten , Tübingen, Mohr, 1996, p.92-93. 
183 Não somente em Oséias, mas em todo Antigo Testamento, o uso do plural (Baalins) sugere as diferentes 
formas que este deste culto. Ver em Horacio Simian-Yofre, H., El desierto de los dioses, p.211. Também Mejia 
frisa que à Baal, um Deus cananeu adorado de diversas formas, pode ser atribuído tanto o singular como o plural. 
Ver em Jorge Mejia, Amor, pecado, alianza , p.18. 
184 Cf.  Jörg Jeremias, “Der Begriff “Baal”,  p.94. 
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exercitada no ambiente da corte. Acabe foi mais longe que seu pai: para fomentar uma 

política de alianças, construiu em Samaria um templo “a baal”, incorporando e oficializando 

esta prática cúltica.  Através destas constatações podemos presumir que os cultos enfocados 

na crítica, referem-se às práticas cúlticas que incorporam “baal” para legitimar os interesses 

internos da monarquia e para respaldar sua política internacional. Assim, enquanto que o culto 

“à baal” está integrado à vida citadina, nas aldeias a religiosidade praticada não era vista 

como problemática, continuavam servindo àquele que ainda era chamado de Javé”185.  

 

Em vários textos há referências a um culto “a baal”, no singular, com em 

Oséias 2,10 (Cf. Almeida, 2,8), e Os 13,1: 

 

...e lhe multipliquei a prata e o ouro que eles usaram para Baal. 

 

Quando falava Efraim, havia tremor; 

Foi exaltado em Israel, 

Mas ele se fez culpado no tocante a Baal, e morreu. 

 

Estas duas citações apresentam duas denúncias de Oséias ao sacrifício “à baal”, que 

consiste em “converter o ouro à baal” e “fazer-se culpado por baal”. Contemplam o aspecto 

econômico do acúmulo e o teológico, da culpa. O econômico é viabilizado pelo culto “de 

baal”, porque a tributação da produção agrícola era efetivada nestes cultos. Templos, “lugares 

altos”, eram o espaço legitimado pela religião, através das festas e ritos, para veicular e 

aumentar a arrecadação tributária.186  

 

Também Hans Walter Wolff observa que: 

 

“Riqueza econômica através da fertilidade e fertilidade através dos ritos 

sexuais: este é o esquema oscilante de posse e prazer, prazer e posse, sob a 

égide de Baal. Onde mais pode-se ver isso? Assim se mostra o momento de 

                                                 
185 Cf. Vera  Weissheimer, As crianças e seus algozes herem, “olah e exploração: sacrifício de crianças em Israel 
e na atualidade, em Mosaicos da Bíblia, São Paulo, Koinonia, vol.21-22, 1996, p.13. Ver também  Euclides 
Martins Balancin, “História do povo de Deus”, p.70-71. 
186 Cf. Milton Schwantes, A terra não pode suportar suas palavras, p.72; Ver também Francis Houtart., Religião 
e modos de produção ,  p.63.    
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maior tentação para Israel. Javé nada mais lhe significa. Quem pensa de 

outra forma é “um louco”, “um tolo” (Os 9.7)”187.  

 

Um aspecto não menos importante encontramos em Os 2,18 (cf. Almeida 2,16), onde 

a menção “meu senhor” explicita o quanto este modelo de dominação fundamentado na 

religião estava projetado na linguagem cotidiana.: “Naquele dia, diz o Senhor, ela me 

chamará: Meu marido e já não me chamará: meu baal”. Este versículo evidencia que a 

religião abre o caminho para a opressão da vida da mulher, afetando-a e cercando-a inclusive 

nestes espaços onde ela teria garantida uma relativa liberdade. A casa, lugar de experiência de 

relações sociais entre homens e mulheres, já não lhe confere esta liberdade de movimento. 

Esta casa agora tem dono: “baal”. Ele representa a legitimação da opressão patriarcal na casa. 

Ele, o senhor, é dono da mulher, manda nela, também na casa. A mulher torna-se vítima de 

um sistema que a expropria de seu corpo, de sua subsistência, que lhe tira os filhos. “Baal” 

está dentro da casa, como “meu senhor”! 

     

 

3.1.7.3 - Queimam incenso às imagens 

 

Esta forma de denunciar as práticas religiosas que veiculam a dominação e 

exploração através do sacrifício, leva à segunda razão que resultou na apostasia: a imagem, 

traduzida como “ídolo”. No v.2 a profecia se refere à imagens esculpidas. Em outros textos 

estas imagens/ídolos, são mencionados separadamente (Os 4,17; 8,4-6; 14,9):  

  

Efraim está entregue aos ídolos. (Os 4,17) 

 

Eles estabeleceram reis, mas não da minha parte;  

Constituíram príncipes, mas eu não o soube; 

Da sua prata e do seu ouro fizeram ídolos para si, 

Para serem destruídos. (Os 8,4) 

 

O teu bezerro, ó Samaria, é rejeitado; 

A minha ira se acende contra eles; 

                                                 
187 Hans Walter Wolff., “Javé e os deuses na profecia veterotestamentária”,em Deus no Antigo Testamento, em 
Erhard Ge rstenberger, Deus no Antigo Testamento, São Paulo, Aste, 1981, p.234. 
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Até quando serão eles incapazes da inocência (Os 8,5) 

 

Porque vem de Israel 

É obra de artífice, não é Deus; 

Mas em pedaços será desfeito o bezerro de Samaria. (Os 8,6) 

 

Ó Efraim, que tenho eu com os ídolos? (Os 14,9) 

Estes versículos são importantes para a compreensão de Os 11,2. “Ídolos” são 

fabricados. São obras de artesão! Quem os fabrica, tem a sua disposição prata e ouro, “matéria 

prima” das esculturas. Aqui o “ídolo” recebe nome: trata-se do bezerro de Samaria.188  Esta é 

uma história antiga. Ela remonta ao período do surgimento do Estado israelita. De acordo com 

1 Rs12,28-29 Jeroboão I, por ocasião da separação em dois reinos, transforma  os antigos 

centros de culto de Betel e Dã, em santuários oficiais da monarquia, construindo para cada um 

deles um bezerro de ouro. A partir deste momento os cultos nestes santuários passam a estar a 

serviço do ouro, ou melhor, da arrecadação do ouro. Para justificar esta atitude recorre ao 

êxodo. “(...) vês aqui teus deuses, ó Israel, que te fizeram subir da terra do Egito!” (1 Rs 

12,28). “O rei Jeroboão I recorre, pois, à memória da libertação para promover a idolatria. 

Tenta falsificar o êxodo. (...) O rei procura fazer uso desta tradição popular em função de seus 

interesses de Estado, em prol da idolatria”189.   

 

Estes “ídolos”, que estão integrados no culto sacrificial, onde lhes é queimado 

incenso, são produto de reis e governantes (cf. 8,4).190 Estão a seu serviço. Portanto, “ídolos” 

são a expressão do poder, do domínio de reis e governantes, da monarquia. “Ídolo” está 

vinculado à monarquia, à cidade. Necessitam dela para se manter. Porque a posse de prata e 

ouro, numa sociedade tributarista, denuncia o estado de dominação e exploração da cidade 

sobre os camponeses. É de seu suor que provêm o acúmulo nos palácios citadinos, a prata e o 

ouro. O texto não deixa dúvidas ao mencionar especificamente Samaria, com seus reis e 

                                                 
188 Os “ídolos” referem-se ao bezerro de ouro. Ver em Luis Alonso Schökel e Jose Luis  Sicre Diaz, Profetas II, 
p.940. Também na opinião deHoracio Simian-Yofre, a idolatria, à qual também se refere Os 11,2, está centrada 
sobre “duas realidades precisas”, onde o bezerro é o suporte simbólico da presença de Javé e de Baal. Ver em 
Horacio Simian-Yofre, El desierto de los dioses, p.215. 
189 Cf. Milton Schwantes, “O Êxodo como evento exemplar”, em A memória popular do Êxodo,  p.12.  
190 Para Horácio Simian-Yofre, em El desierto de los dioeses, p.211, em Os 13,2 o ídolo ‘egel  bezerro está em 
conexão à Samaria. Mais específido é 10,5, onde os “moradores de Samaria”, que podem ser os governantes, 
idolatram as novilhas (‘egelot – fem. plural de ‘egel) de Bet Aven.  
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governantes, como promotores do culto sacrificial. Na realidade, estes necessitam dele para 

enganar e se manter no poder.191  

 

Também Elsa Tamez faz importantes anotações sobre o culto sacrificial, que a autora 

descreve como “idolatria”. Em seu entender, “ídolos” são os deuses da opressão. Pois estão 

vinculados a dois fatores essenciais na garantia e estabilidade das relações sociais de poder e 

dominação: a legitimação da opressão e o acúmulo de riquezas.192 

 

Estes textos, como o que vimos acima, ajudam a compreender, ao menos em parte, 

os motivos que determinaram a inserção do v.2 no começo do capítulo, entre os v.1.3-4. Fica 

evidente que, onde a idolatria é promovida não há futuro. Ela corrói o projeto de Deus. E, não 

por último, destrói os que a promovem. É o que está presente no pensamento de Os 8, 6, na 

última frase: “em pedaços será desfeito o bezerro de Samaria”. Ainda nas palavras de Milton 

Schwantes:  

 

“Estes ídolos e obviamente também os reis que os mandam fazer existem ‘para que 

sejam destruídos. (...) Reis e ídolos têm como que dentro deles o vírus que os irá destruir. É 

como se nem precisasse de forças externas para tal”193. 

 

Por fim, ainda mencionamos Oséias 10,5. Ele acrescenta um elemento novo, ainda 

não presente nas citações feitas até aqui: 

 

“Os moradores de Samaria (governante) serão atemorizados por causa do bezerro de 

Bete Aven; o seu povo se lamentará por causa dele, e os sacerdotes idólatras tremerão por 

causa da sua glória, que já se foi”. 

                                                 
191 Cf. Milton Schwantes, “Quem semeia vento, colhe tempestade”, Oséias 8, p.5(texto digitado), no qual 
também ressalta que: “Disto que tiram dos outros fazem os ídolos para poder continuar a enganar seus súditos 
através da religião dos ídolos de ouro e prata. Tais “ídolos” são até mais eficientes que exércitos. Pois a força das 
armas não deixa de ser ‘desagradável’. Bem mais ‘agradável’ é extorquir através de ídolos e da falsificação da 
religião.” Ainda que a exegese tenha refletido amplamente este argumentos a respeito dos promotores da 
idolatria, há vozes dissonantes, a exemplo de Luis Alonso Schökel e Jose Luis Sicre Diaz: “começou a 
infidelidade na infância de todo o povo, não do reino do norte;” Cf. Luis Alonso Schökel e Jose Luis Sicre Diaz,  
Profetas II ,  p.941. 
192 A autora destaca que “esses deuses falsos não atacam a opressão como Iahweh o faz; ao contrário, legitiman-
na, porque não vêem, não ouvem, não falam. Citando Raul Vidales, destaca que a base da denúncia profética aos 
“grupos privilegiados” consiste na polêmica contra a idolatria e apostasia. Também este autor, conforme Elsa, 
relaciona idolatria com opressão e acúmulo de riquezas. Ver em Elsa Tamez,  A Bíblia dos oprimidos, a 
opressão numa teologia bíblica, São Paulo, Edições Paulinas,1981, p.65 -66. 
193 Cf. Elsa Tamez, A Bíblia dos oprimidos, p.5. Assim também Jorge Mejia, Amor, pecado alianza , p.22. 
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Além de restringir a prática desta prática de culto aos “moradores de Samaria”, ou 

aos governantes, o versículo levanta a denúncia contra o sacerdócio. Até porque, os 

sacerdotes são os mediadores do sacrifício, da prática religiosa que confunde Javé com o ouro 

(na imagem do bezerro de ouro), o símbolo maior da exploração, pois, é a riqueza arrancada 

do suor e sofrimento dos pobres. Por isso a crítica a estes mediadores da exploração é tão 

enfática. A profecia oseânica não admite a falsificação de Javé! Para ela, Javé sempre foi e 

será libertador, o Deus da vida, em cujos braços os pobres, - mulheres, homens e crianças, 

encontram abrigo e revigoram-se para lutar por vida com dignidade.  

 

 

3.1.7.4 -  O sacrifício e o povo 

 

 Como reage o povo? Como celebrava e vivenciava sua religiosidade?  

 Pudemos verificar que a denúncia ao culto sacrificial está ancorada em dois 

aspectos. Por um lado estrutura-se dentro de um sistema político e econômico espoliativo; por 

outro lado é atribuído a um grupo social específico, no caso, o que se beneficia dele enquanto 

eixo espoliativo. Portanto, a crítica ao culto de sacrifício tem endereço: é o sistema religioso 

legitimador dos interesses econômicos da monarquia e não se dirige ao povo em geral. Porém, 

não estamos afirmando que o povo não esteja integrado em suas práticas. Afinal, é sua 

produção que está sobre os altares! Mas o que a profecia percebe e critica, é a confusão que 

este sistema religioso gera “na cabeça” do povo. Oséias 11,7 o atesta: o povo está confuso, 

desorientado, agarrado nesta religião falsificada. Mas voltaremos a estas questões num 

momento posterior. Aqui perguntamos pela religiosidade assumida e celebrada por homens e 

mulheres, na forma como vivenciavam e assimilavam ou não, esta religião “oficial”, 

organizada dentro do sistema de arrecadação do tributo; e onde a religiosidade do povo se 

distingue desta. Temos aqui em vista pressuposições que relacionam a crítica profética ao 

sincretismo religioso, que se manifesta na incorporação de elementos da religião cananéia no 

culto israelita194.   

 

Hans Walter Wolff observa que a assimilação de elementos da religiosidade cananéia 

remonta ao período do tribalismo. O culto de fertilidade cananeu já era exercido neste 

                                                 
194 Ver em Maria de Lourdes Corrêa Lima, em especial, p.44 e 81, que, ao fazer esta referência alude a autores 
da pesquisa clássica.  
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período, sendo, inclusive anterior a ele. O êxito da agricultura (cereais, vinho e óleo) era 

celebrado no culto a Baal, com seus devidos ritos. Mas, em sua opinião, foi a partir de Oséias 

que a crítica a este culto assimilado é enfocado na denúncia profética:  

 

 “Foi no sincretismo pós-salomônico do reino do norte, que se 

deflagrou com toda severidade o confronto de Javé com os deuses. (...) 

Desde os dias de Oséias, no entanto, pode-se datar exatamente essa 

controvérsia. (...) Ele dá a conhecer a situação em que irrompeu em Israel o 

problema da realidade de Deus. Era época de grande surto econômico em 

consequência da política exterior bem sucedida de Jeroboão II. Foi então 

que “a terra se prostituiu, desviando-se de Javé” (Os 1.2)”195.  

 

Ildo Bohn Gass comenta que existem 

 

 “evidências bíblicas que mostram como havia diversidade de cultos na 

época tribal e, inclusive, nos séculos posteriores. Em boa medida isto se 

deve à diversidade de grupos que participara da formação das tribos de 

Israel. Cada um traz consigo uma sua tradição religiosa, sua religião 

popular”196. 

  

Esta diversidade de expressões religiosas não está no foco da crítica profética.  

A denúncia profética anti- idolátrica enfoca o culto que incorpora o sacrifício como 

mecanismo de dominação e exploração à serviço da monarquia israelita. À religiosidade é 

roubada sua função de culto comunitário, e, incorporada ao sistema vigente, passa a ser o eixo 

do sistema acumulativo.  Este culto amplamente difundido nos lugares altos no período das 

colheitas. Como esse espaço era o culto, aos sacerdotes cabia um papel fundamental para o 

funcionamento do sistema espoliativo. Por isso, a denúncia à idolatria no v.2 também está 

dirigida à instituição sacerdotal, que viabiliza a execução deste sistema espoliativo do reinado 

sobre as famílias camponesas do reino do Norte. 

 

                                                 
195 Cf. Hans Walter Wolff, “Javé e os deuses na profecia veterotestamentária”, p.233.  É interessante observar 
que estes “lugares altos” foram os lugares de culto herdado dos cananeus. “A princípio os “lugares altos” não 
foram condenados pela religião de Israel. Esses santuários foram freqüentados por israelitas até o final da 
monarquia.” Cf. Vera Weissheimer, “As crianças e seus algozes”, p.14.  
196Ildo Bohn Gass, “A palavra de Yahweh é um projeto de vida”, em Profecia e esperança, p.121. 
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3. 2 – A denúncia e a ameaça  (v.5-7) 

 

5Voltará para a terra do Egito  

e Assíria ele seu rei. 

Pois recusaram converter-se. 

 

6E dançará espada em suas cidades 

E destruirá seu falar inútil 

E aniquilará por causa de seus planos. 

 

7E meu povo estava suspenso por causa de sua apostasia 

E para o alto  clamam a ele 

Mas não os erguerá. 

 

De forma abrupta o v.5 passa para um novo tema, que é o anúncio do castigo: a 

ameaça. Do amor de Javé por seu filho nada mais é mencionado. Encontramos divergências 

na interpretação deste versículo, em especial o v.5 a (Voltará para a terra do Egito). Poderia 

estar vinculando a apostasia, relatada no v.2. Teria o sentido de certa continuidade dos 

versículos 1- 4.197   

 

Porém olhando para outras referências onde o “retorno ao Egito” é mencionado, 

podemos constatar que o contexto é o do anúncio do juízo (Os 8,13; 9,3).198 

 
                                                 
197  Para Hans Walter Wolff este versículo está relacionado ao conjunto dos v. anteriores. Não estaria vinculado 
ao anúncio de punição. Antes expressaria o desejo de retornar ao Egito, interpretado como recusa a Javé. Desta 
forma, entende Wolff, o retorno ao Egito estaria integrado no contexto da apostasia: pela terceira vez, após o v.2 
e v.3b (“ mas não reconheceram que os curava”), mais uma vez, no v.5a (Voltará para a terra do Egito”),  o 
amor de Javé é rejeitado por Israel.  Estes três momentos correspondem às três frases em que o amor de Deus por 
Israel é elucidado, nos v.1,3 e 4. Ver em Hans Walter Wolff, Hosea, p.200. 
198 Conforme  Jörg Jeremias, Javé faz o chamado no sentido oposto. No v.1 chama do Egito, e aqui, no v.5 a, faz 
o chamado para o Egito. Com este “retorno ao Egito” se encerra a história da salvação (Cf. 8,13; 9,3-6; 7,16). 
Para este autor, estão assim suspensos a filiação e eleição de Israel (1,9). Não haveria como expressar este fim de 
forma mais enérgica! Ver em Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.142. Também Mejia segue esta opinião, 
apontando um “jogo de palavras que caracterizam o v.5. O verbo “voltar”, segundo ele, corresponde a dois 
sentidos diferentes. No começo do v.5 “voltar ao Egito” seria uma inversão da história da salvação. E, como tal, 
pode ter duas motivações, enquanto castigo e como lugar de refúgio mediante a dominação assíria – uma vez que 
a Assíria já é soberana sobre Israel. Enquanto que no final da frase “pois recusam converter-se” o verbo “voltar” 
denota o sentido de conversão a Javé, linguagem presente em Oséias 5,4, com a fórmula completa (cf. tradução 
de Alemida): “O  seu proceder não lhes permite voltar para seu Deus”. Ver em Jorge Mejia, Amor, pecado, 
alianza , p.112.  



 88 

 

3.2.1 - Fugindo dos impérios por não voltar para Javé – A denúncia 

 

O v.2 debate as questões no nível religioso. A denúncia reside em que “andaram, se 

afastaram por causa deles”, desviando-se de Javé. Por isso caminharam atrás de práticas 

religiosas que negam o projeto libertador de Deus. O v.5 focaliza o âmbito político. Denuncia 

o mesmo erro: “recusaram converter-se” a Javé, caminhando em direção ao Egito e Assíria. 

Ambos representam os impérios. No horizonte da denúncia o alvo é o imperialismo. 

O pano de fundo histórico do v.5 reflete as tramas da política internacional da 

monarquia. A menção a “retornarão ao Egito” tem um duplo sentido. Pode estar se referindo 

tanto à tentativa do rei Oséias de buscar apoio no Egito aproveitando-se de um aparente 

afrouxamento do domínio assírio (de acordo com 2 Rs 17,3) após a morte de Tiglate Pileser, 

em 727 a.C. Sua intenção era desvencilhar-se da dominação dos assírios. Mas a Assíria, 

através de Salmanassar V fez desta rebeldia, oportunidade para marchar contra Samaria, 

momento em que aprisionou o rei Oseías e sitiou a cidade. Diante desses fatos a profecia 

oseânica constata a ruína de Israel e não titubeia em anunciar o fim de toda história de Israel. 

Um final trágico e sem esperanças, pois a derrocada final se aproximava. Ao invés de voltar-

se à Javé, correram ao Egito. Lá buscaram apoio. Mas, esses reis, ainda iludidos pelo poder 

que já não tinham (Os 10,7), ainda não aprenderam que de nada vale confiar em impérios. 

Agora terão que render-se ao tirano assírio, e serão espalhados de um lado a outro, entre os 

pontos extremos do Egito e Assíria. 

 

Por outro lado, o “retorno ao Egito” expressa também o destino cruel do povo, já 

desde 733/2, na guerra siro-efraimita, quando os assírios já fizeram suas vítimas.  É o que 

lemos na segunda frase do v. 5: “a Assíria é seu rei”. Oséias pensa no Egito enquanto lugar 

real. Para lá correrão os que fogem para escapar da crueldade dos assírios, “para lá ter uma 

morte ignominiosa, distantes de seu Deus”199. Que fim trágico. Buscar refúgio na “casa da 

escravidão” para evitar um destino mais cruel! 

 

De todo modo, é uma referência concreta à dominação assíria.  

Portanto, a denúncia profética concentra-se na polêmica anti-sacrificial, que consiste 

em afastar-se de Deus e seguir pelos caminhos dos sacrifícios e impérios! 

                                                 
199 Este aspecto é levantado por Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.143. Também por David A. Hubbard, 
Oséias, p.203. 
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3.2.2 - Entre cidades e espadas – A ameaça 

 

 Como vimos, Oséias 11,6 recebe destaque na estrofe e no capítulo. Ele quer ser lido 

com certa ênfase. O que se lê nos demais versículos tem alguma relação com este. É como se 

houvesse uma interação entre o v.6 e os demais. Vamos a ele: 

 

 “E dançará a espada em suas cidades 

E devorará seu falar inútil 

E aniquilará por causa de seus planos.” 

 

Espadas que dançam, devoram e aniquilam. Que tombam cidades, silenciam palavras 

e vidas.  Palavras áridas e despolidas. Concentram-se na ameaça. O tom duro da linguagem 

tem os pés na realidade.  

 

Por um lado, a ameaça constata a experiência, expõe o cotidiano. Mas não informa 

detalhes.  Estes são apresentados em outros capítulos da profecia. Dependemos deles para 

entender a síntese contida na ameaça, para não isolar o seu conteúdo. 

 

Por outro lado a ameaça prediz o que está por vir – a ruína! Esta é apresentada de 

forma objetiva: a espada destrói a cidade e tudo a sua volta. Ainda que a tradução seja difícil, 

a variação de possibilidades aponta para uma direção comum. É o que víamos no estudo da 

estrofe. 

 

A ameaça é apresentada em três frases, que estão em correlação. Enfocam as 

principais forças que dão sustentação ao Estado de Israel. 

  

Na primeira frase a ameaça (e dançará a espada em suas cidades) dirige-se à cidade. 

Ao fazê-lo, Oséias atinge o coração da monarquia, que se organiza e se estrutura na cidade, 

nos palácios e fortalezas (Os 10,14 a). Ao enfocar a cidade atinge uma das principais forças 

de sustentação da própria monarquia: o exército. Como assim? Ora, sua expressão máxima é a 

referência à espada! Esta representa aqui a força coercitiva e repressiva militar – uma das 

grandezas do estado tributário. A denúncia afirma que a monarquia se torna vítima da 
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destruição, através da mesma forma e pelos mesmos meios, através dos quais tem feito muitas 

vítimas. A afirmação “sangue derramado sobre sangue derramado” constata que a violência 

da espada que agora pesa contra a monarquia tem seu foco de origem na sua própria história 

passada (Os 1,4). A violência através de massacres militares demarca a tônica em vários 

textos. Assim, caminhando pelo chão da realidade descrita pela profecia encontramos no 

contexto literário referências que auxiliam na elucidação da denúncia apresentada em Oséias 

11,6a. 

 

Encontramos várias passagens em Oséias relacionadas a estes massacres militares. 

Olharemos para dentro de Oséias 10,13b-15. Este texto, em especial o versículo 14, pode estar 

inclusive, relacionado ao capítulo 11200 (tradução de Almeida): 

 

“Portanto, entre o teu povo se levantará tumulto de guerra, 

e todas as tuas fortalezas serão destruídas, 

como Salmã destruiu a Bete-Arbel no dia da guerra: 

as mães foram ali despedaçadas com seus filhos.” 

 

Para Jörg Jeremias, Oséias 10,13b-15 descreve os horrores da guerra, anunciadas em 

Oséias 10,9-10. Neste contexto a crítica da profecia direciona-se aos que depositaram sua 

confiança, não em Deus, mas no armamento militar e nos guerreiros. Ao invés de buscar Javé, 

cuja busca se traduz em “semear a justiça, colher a solidariedade, arar terra nova” (Os 10,12), 

“confiam em” carros e na multidão dos valentes (Os 10,13). Seu poder político, alicerçado na 

força do exército, levou-os pelos sulcos da maldade, da perversidade e da mentira (Os 11,13). 

A denúncia da profecia atinge plenamente o Estado e as instituições que promovem as 

opressões e as guerras.201 Para estes “senhores da guerra”, que depositam sua “confiança” 

(confiam em) em soldados profissionais, guerreiros e carros de guerra não há futuro. Sua 

história termina como a história de toda cidade na guerra.  Desta “mortalha” não são poupadas 

mulheres e crianças (como também Os 14,1).202 

 

                                                 
200 Ver em Milton Schwantes, “Por causa de vosso mal”, Oséias 10,9-17, p.2, (texto digitado). O autor comenta 
que: “A menção de “mãe” em v.14 pode estar apontando para as figuras da mãe no capítulo seguinte, o cap.11.”  
201 Tânia Mara Vieira Sampaio, em Mulher, uma prioridade profética, p.43, considera que a falsa confiança do 
Estado israelita em sua força militar “é uma armadilha tão perigosa quanto confiar em seus sacerdotes (cf.4.7), 
em seus altares (cf. 8.11;10.1) e em suas fortificações (cf.8.14), temas a que o profeta se dedica a fim de 
esclarecer a distância de Iahweh de tudo isto”. 
202 Cf. Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea,  p.137. 
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Este texto auxilia na compreensão do tom categórico usado pelo profeta na denúncia 

contra a violência promovida pelo exército. Mães e crianças são expressamente nomeadas 

como vítimas de toda esta violência.  Seus corpos marcados por tamanho horror suscitam o 

profundo questionamento à instituição monárquica, que se estruturava, desde suas origens, 

através da força de seu exército.    

 

Isto demonstra o quanto Israel tem sofrido em sua última década de existência, em 

especial dede a guerra siro-efraimita, sob a dominação assíria, situação esta bem ilustrada 

pelas palavras de Hans Walter Wolff: “Desde 733 a.C. as cidades tem sofrido demais pela ira 

das espadas”203. As cidades sucumbem à própria cova. Pois confiando na força de seu exército 

se tornou vítima da incomparável força dos temidos assírios. A história sangrenta do reino de 

Israel é acirrada através dos exércitos assírios que marcham sobre a região.  

 

Wolff observa que escavações arqueológicas em Azor exemplificam a destruição 

praticada por Tiglate-Pileser, onde o termo descreve “golpes enfurecidos” ou “zunidos” das 

espadas.204  

 

Há outros relatos que descrevem a “impressão terrível”205, causada pela fúria destes 

soldados assírios, que deixam rastros de  terror e destruição. Quando neste v.6 menciona “as 

espadas” que “dançam”, que “circundam”, não se prognostica uma destruição. A fala é bem 

real, sobre uma destruição já existente, experimentada. A presença dos assírios já havia feito 

vítimas em Israel, confinando o Estado aos limites das montanhas de Samaria. Ainda há a 

hipótese de que o momento histórico do capítulo 11 pode estar situado bem mais próximo à 

destruição de Samaria, quando os assírios sitiavam a cidade e o rei Oséias estava preso. Um 

indício que aponta nesta direção é o versículo 5b, “a Assíria é seu rei”. 

 

                                                 
203 Citação de Hans Walter Wolff, Hosea,  p.200. 
204 Em uma antiga inscrição aramaica sobre a estátua de Barrakab de Yadi, contemporâneo de Tiglate-Pileser III, 
é mencionada o termo hvl  vehalah, “dançará”, (v.6a), que  denota “golpes enfurecidos” ou “zunidos” das 
espadas. Ver emHans Walter Wolff,  Hosea, p.200.  
205 Conforme Herbert Donner, História de Israel, p.352, na nota de nº 21: “A impressão terrível causada pelas 
unidades militares assírias foi descrita magnificamente alguns anos mais tarde pelo profeta Isaías: Is 5.26-29”. 
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A segunda frase “e devorará seu falar inútil” é de difícil tradução.206 Porém as 

possibilidades apontam que ela é construída a partir de uma relação. Nesta relação ela reforça 

o conjunto da ameaça, para dar a idéia da totalidade da destruição. Uma possibilidade de 

tradução sugere “ferrolhos”, como trancas do portão da cidade, ou do palácio. De acordo com 

esta sugestão, os portões da cidade ou dos palácios dentro da cidade seriam arrombados. 

Outra tradução sugere “ramos”, “rebentos”, indicando “filhos”. Conforme esta possibilidade, 

a monarquia, as elites com seus filhos seriam massacrados. Ninguém escaparia da tragédia. E 

ainda, outra possibilidade de tradução é a expressão “falar inútil”.  Ela confirma que os rumos 

da política dos reis e da elite governamental não passam de um engano e caem junto com seus 

planos. 

 

A terceira frase “(a espada) aniquilará por causa de seus planos”, é dirigida aos que 

determinam os rumos da nação. Está em relação ao começo da ameaça que aponta a estrutura 

monárquica, ao exército, e aqui acrescenta um elemento ainda não destacado: a religião, 

ligada à cidade-monarquia. A religião, ao lado do exército, é também grandeza de sustentação 

do Estado tributário. 

 

Esta frase recebe destaque na ameaça. Ela é conclusiva. Engloba todos. Tudo 

desemboca nela. A aniquilação da cidade tem sua razão de ser nos “planos”. E estes “planos” 

por sua vez, eram elaborados nas cidades. Tudo indica que  

 

“seus palácios eram centro de maquinações religiosas e políticas (...)( Mq 

6,16; Jr 7,24) ou de elaboração de planos”207.  

 

Podemos facilmente deduzir que as cidades são visadas por ter se tornado centros de 

controle de poder a partir de seus palácios e fortalezas. São visadas porque se transformaram 

em “cidades fortificadas”, onde se produzia e multiplicava o “falar inútil”. Tudo indica que o 

termo está relacionado aos oráculos sacerdotais preferidos neste ambiente de decisões. Não 

esqueçamos que Oséias dedica um capítulo à crítica aos sacerdotes, que, pelo fato de terem 
                                                 
206 David A. Hubbard, indica que o termo denota as nuanças militares, uma vez que em Jeremias 50,36 , badim 
ocorre ao lado de giborim, “valentes” , conforme Os 10,13.  Porém destaca que a última palavra do v.35 é 
“sábios”. O termo badim é encontrado junto com “sábios” em Isaías 44,25, onde o contexto não retrata ações 
militares, mas “adivinhação” e “oráculos”. Hubbard ainda acrescenta que o uso deste vocábulo em passagens que 
retrata ações militares pode ser explicado a partir  dos “sacerdotes de oráculos” que tinham um papel 
fundamental no planejamento das batalhas de Israel. Ver em David A. Hubbard, Oséias, p.204. 
 
207 Cf. David A. Hubbard, Oséias,  p.203.  
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rejeitado o conhecimento, o povo está sendo destruído, arruinado (Os 4,6).  Por que é neste 

ambiente da cidade, “dos palácios”,  em que eram traçados os planos posteriormente 

executados. Estes “planos” necessitavam da religião para atravessar os portões cerrados e 

protegidos, e chegar até as famílias camponesas, às suas casas.   

 

Aos planos maquinados a partir desta sede de opressões e violência é atribuída a 

destruição. Junto às cidades, os “planos” são visados como alvo final da destruição. A ameaça 

é radical. Ela visa a monarquia e a religião oficial. O conjunto da instituição do Estado é 

levado à ruína. Rei, exército e sacerdotes. Todos perecem. 

 

Depois de tanto falar, planejar, maquinar, oprimir e esmagar, nada restará. Nem 

mesmo palavras! 

 

 

3.2.3 - “Meu-povo”  - Um povo pendurado 

 

A expressão “meu povo” não está deslocada em Oséias 11. Lembra a família de 

Oséias e Gomer, no nome dos dois filhos, “não-meu-povo” (Os 1,9) e “meu-povo” (Os 2,3). 

A expressão também é encontrada no âmbito da crítica aos sacerdotes, responsabilizados pela 

ruína do “meu povo” (Os 4,6). 

 

No v.7, ao contrário, o “meu povo” é o povo errante, perdido. Entre as espadas “que 

dançam” em sua volta, a opressão dos reis e a gabarolice dos sacerdotes, haveria 

perspectivas? A expressão empregada faz jus a esta situação: o povo estava como que 

pendurado, “no ar”, totalmente exposto e desprotegido. Tentando escapar daqui e dali, mas 

levado à destruição, junto com seus opressores: os reis e sacerdotes.   

 

Israel já tivera várias experiências negativas, verdadeiras amostras do que significa 

estar sob o domínio do rei “Assur” (Os 11, 5). Havia passado pela guerra siro-efraimita. Havia 

sentido o peso da mão do tirano no cerco à Samaria, conforme hipóteses levantadas no v.5. 

Muita gente havia sido deportada. Outros, fugido para o Egito. Mas isto não fez este povo 

voltar para Deus. Do contrário, continuavam acreditando no “alto”208 na prática do sacrifício. 

                                                 
208 Esta expressão  “para o alto” provavelmente está relacionada aos “lugares altos”, sobre as colinas onde se 
faziam os sacrifícios e se queimavam incensos. Conforme Tânia Mara Vieira Sampaio, em Mulher, uma 
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Não discerniram o chamado de Deus (v.1), nem reconheceram que Deus libertou-os da 

escravidão do Egito, porque perderam a memória histórica da libertação. Deus os chamou, 

mas eles permanecem “agarrados” ao que “o alto” lhes promete. Falta- lhes o “conhecimento 

de Deus”, pois, quem deveria ensiná- lo, o sacerdote, rejeita-o (Os 4,6). Assim, este “meu-

povo” resto de Israel, os que escaparam do fio da espada, ficam inclinados à apostasia. Como 

o próprio termo expressa: ficam “suspensos”, agarrados na apostasia. Fora da realidade. 

Distantes da real possibilidade de cura e salvação. Permanecem submersos no engano. Nem 

percebem que este “no alto” (v.7b), ao qual clamam, não poderá ajudá- los. Não percebem que 

o culto a baal, com seus ritos “funcionam como auréolas religiosas que acobertam a 

espoliação dos agricultores”209. A religião promovida “no alto” era enganosa, porque deixou 

os pobres presos neste lamaçal de opressões, obscurecendo qualquer possibilidade de 

encontrar “chão firme” que os conduzisse para caminhos de esperança. A profecia manifesta 

um profundo lamento ao ver este povo perdido, sem noção, enganado, sem direção.  

 

 

3.2.4 - “Não os erguerá” 

 

Esta última frase do v.7 é de tradução incerta. Provavelmente pressupõe uma ação de 

“fazer crescer”, “levantar”, “erguer”, como no v.4 (e era para eles como quem ergue uma 

criança ao rosto). Aqui a raiz verbal é retomada. Qualifica uma ação que caracteriza a ação 

libertadora de Deus em favor de seu povo, que se concretiza no cuidado maternal qualificado 

pela pratica do amor e da misericórdia.  Está totalmente fora do alcance da religião promovida 

pelo Estado tributarista, que promove “baal”.  Este é a religião do engano, que deixa os pobres 

“no ar”, suspensos. É uma religião que leva ao exílio. Quem a segue, não poderá ser erguido 

para a vida. Será levado à morte, por espadas famintas que tudo consomem.  

 

Ao concluir esta estrofe fica resolvida a discussão em torno do sacrifício. A pergunta 

pelo sacrifício aceito ou rejeitado encontra aqui uma resposta definitiva. “Não os erguerá!” 

Nenhum sacrifício promove a vida. O culto dedicado ao sacrifício, não ergue para a vida. Pelo 

contrário, lança à cova. A religião do Estado está em oposição à mãe (v.1-4). É o mal que leva 

à cova, à morte. Ela, à vida, à libertação.  Com este versículo (Os 11,7) é concluído o tema do 

                                                                                                                                                         
prioridade profética, p.114, nestes “lugares altos”, debaixo de frondosas árvores eram realizadas as práticas 
sacrificiais, associadas aos ritos de união sexual (Cf. Os 4,13).  
209 Cf. Milton Schwantes, “Seis dias trabalharás e farás toda a tua obra” em Estudos Bíblicos, vol.11, p.8. 
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cuidado de Deus pela criança210. No v.1 o convite é para escutar o chamado de Deus e entrar 

na casa que oferece cuidado, proteção, enfim, vida. O final, no v.7, soa como um lamento pelo 

filho que “sem conhecimento” da ação libertadora de Javé, fica errante e perdido no caminho 

que o leva para a destruição. Em baal, na religião promovida pelo Estado, não há esperança, 

futuro. 

Porém o texto não encerra aqui. Sua continuidade está nos versículos 8 e 9. Estes 

retomam os versículos 1 a 4. “Estes versículos 8-9 não dizem outra coisa que os versículos 1 – 

4”211. 

 

3. 3 - Em Javé, a esperança  (v.8-9) 

 

Seria Deus um opressor e tirano?  Ele nada se parece com um guerreiro, um militar 

na execução de suas múltiplas violências! Em sua ação se diferencia totalmente “dos planos” 

de Efraim! É o que indicam as afirmações e negações nesta estrofe. 

 

A partir do v. 8 nada mais é dito sobre o comportamento de Israel, mas a ênfase recai 

sobre Javé. 

 

8 Como te abandonaria, Efraim? 

Te entregaria, Israel? 

Como te abandonaria, como a Admá? 

Tratar-te como Seboim? 

 

Se contorce , contra mim meu coração, 

Ao mesmo tempo se comoveram as minhas compaixões! 

 

9 Não executarei o ardor da minha ira 

Não volatarei para destruir Efraim 

Eis, sou Deus 

E não sou homem 

No meio de ti santo 

E não virei com furor. 

                                                 
210 Cf. Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe”, p.281. 
211 Cf. Milton Schwantes, “Era um menino”,  p.22. 
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3.3.1 – Entre a ira e a compaixão  

 

            O pano de fundo desta estrofe é a guerra. 

Após os últimos anos, desde 733/32 Israel estava sob o domínio dos assírios. As 

cidades do interior estavam devastadas. Todas as pessoas foram atingidas pela destruição. 

Também Samaria, como sucedera a Admá e Seboim, estava prestes a virar deserto e sal. A 

menção às cidades Admá e Seboim, recupera uma tradição atestada por vários textos bíblicos. 

Estamos, assim, diante de uma antiga tradição, referente às cidades de Sodoma e Gomorra,  

Admá e Seboim, “que o Senhor destruiu na sua ira e no seu furor.” 212  

 

Estas frases levantam perguntas que indicam para uma revisão do anúncio de juízo/castigo 

feito nos v. 5-7. Dirigem-se ao próprio acusado, Efraim e Israel. (Como desistiria de ti...? 

Como te entregaria?) Anunciam ao acusado a incapacidade de executar o castigo, e se 

transformam numa inesperada, ou, no mínimo, estranha auto-acusação.213 Ou seja, Javé 

desiste de  castigar destruir Israel. 

  

 Em meio a esta situação de violência e destruição, são suscitadas lembranças da 

experiência de Javé como quem cuida, protege e salva. As perguntas retóricas levantadas no 

v.8 são indicativas neste sentido. Ainda que Javé pudesse concretizar a destruição, à qual é 

feita referência ao citar as cidades de Admá e Seboim, isto não sucederá. Israel e Efraim não 

terão o mesmo destino. Há esperança! Pois um Deus que iniciara a sua história com Israel ao 

chamá-lo do Egito, e tão dado ao cuidado deste filho, não o entregaria agora.  É uma difícil 

decisão. Mas ela é favorável a Israel. A seu favor estão o coração e as compaixões de Deus. O 

coração, enquanto lugar das decisões se contrai e se contorce. No coração de Deus é travada 

uma luta interna ardente.214 Ao invés de Deus se voltar contra Israel, seu coração o leva a 

                                                 
212 Referência encontrada em Deuteronômio 29,23: “toda a sua terra será abrasada com enxofre e sal, de sorte 
que não será semeada, e nada produzirá, nem crescerá nela erva alguma, assim como foi a destruição de Sodoma 
e de Gomorra, de Admá e Zeboim, que o Senhor destruiu na sua ira e no seu furor;” . Oséias estaria se referindo 
a esta antiga tradição existente em Israel, encontrada no texto acima mencionado,  que descreve a destruição total 
destas cidades, motivada pela ira e pelo furor implacável de Javé.  Nesta tradição Admá e Seboim são somente 
mencionadas ao lado de Sodoma e Gomorra, (Ver também em Gênesis 10,19; 14,2.8; 19,24-29). Conforme, H. 
W. Wolff, Hosea, p.201. 
213 Conforme  J. Jeremias, onde é esperada uma palavra definitiva de juízo, após à longa acusação, é trazida  uma 
“ declaração divina solene” de renúncia ao castigo.  Isto se dá na expressão da partícula  ’ek  “como” associada 
ao verbo ‘eteneka “eu poderia desistir de ti” (ou: desistiria de ti), é transformada em auto-repreensão, auaato-
admoestação. Ver em J. Jeremias , Der Prophet Hosea, p.144. 
214 Cf. F. Stolz, leb é um conceito antropológico de tão grande importância, a ponto de ser empregado para 
descrever a relação entre Deus e o ser humano. Em seu emprego antropomórfico, tem as funções que 
equivalentes às do ser humano: revela sentimentos de preocupação (Gn 6,6), compaixão (Os 11,8), 
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voltar-se contra si mesmo. É porque, ao lado do coração está a compaixão de Deus. A decisão 

passa pelo caminho da compaixão, ou compaixões (nihumay). Suas compaixões estão acima 

da decisão inclinada ao juízo. As frases que Por isso, a decisão é “não executar o ardor da 

ira”(v.9a). Israel, o filho, tem chance, sim. Mas ele precisa parar de olhar para cima, para o 

alto, ou melhor, para a religião do Estado. Um novo começo, somente a partir de Javé mesmo!  

 

 

3.3.2 - Reis e impérios  

 

O “não” insistente no v.9 (quatro vezes), às duas perguntas pela destruição, reforça a 

única atitude cabível deste Deus. Não à destruição! Coração e compaixões levam a esta 

atitude. Ela surpreende Israel/Efraim (v.8). Por que é oposta à sua prática. Reis e impérios 

promovem a violência, as guerras, que levam todos à destruição. Javé, não!  

 

Este contraste entre a atitude de Javé e o agir de Israel/Efraim, torna-se o foco do v.9. 

Neste aspecto podemos situá-lo dentro do contexto da crítica à monarquia, que em 

Oséias é articulada de forma radical: “Dei-te um rei na minha ira e to tirei com furor.” (Os 

13,11). “Furor” e “ira”, além de coincidirem com a descrição da destruição das cidades, como 

Admá e Seboim,  estão na base desta formulação de Oséias. 

 

 Esta menção da destruição das cidades pela “ira e furor” de Javé, é posteriormente 

associada pelos deuteronomistas  à tradição da saída do Egito: “Então se dirá: porque 

desprezaram a aliança que o Senhor Deus de seus pais fizeram com eles, quando os tirou do 

Egito.” (Dt, 29,24.25). Se os deuteronomistas conectaram as duas tradições, é possível que já 

estivesse associada no tempo de Oséias, na rememoração do evento libertador do Êxodo. 

 

Enfim, Israel/Efraim não sofrerão as conseqüências da ira e do furor de Deus. Esta 

mudança na atitude de Deus abre condições reais de possibilidade para a renovação dos 

caminhos de esperança, como em Oséias 2,16s. Sua formulação contêm a promessa.215 

Naquele texto (Os 2,16-17) a promessa é endereçada à menina-moça à jovem mulher 

                                                                                                                                                         
conhecimento (1 Rs 9,3; Jr 44,21), vontade e decisão (Gn 8,21; Jr 7,31). O emprego dos antropomorfismos que 
se referem a Deus, correspondem ao interesse antropológico dos autores. Ver em F. Stolz., em Ernst Jenni e 
Claus Westermann, Diccionario,  p.1188. 
215 De acordo com J. Mejia, Amor, p. 115. 
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vitimizada pelo Estado israelita. Aqui, a esperança alarga seu alcance e concede também, aos 

opressores idólatras, um caminho de “retorno” (xub), de conversão à Javé. 

 

  

3.3.3 – Sou ’El e não tirano  

 

O capítulo 11 está inserido na polêmica oseânica anti-sacrificial. A rejeição ao culto 

sacrificial à Baal e o ídolo já são atestados no v. 2. Há novas referências no v. 5 e v. 7. Neste 

contexto pode parecer estranha esta sua afirmação de Deus como ’El. Afinal, El é um Deus 

cananeu!216 Aqui é conveniente lembrar que ao longo da história do povo de Israel sua 

“religião”, a fé javista, sempre esteve “em diálogo” com outras religiões, assimilando imagens 

das divindades do mundo cananeu. 217 Estas divindades faziam parte da expressão religiosa no 

contexto cultural no qual a profecia oseânica estava inserida. Que imagens são estas? Uma 

citação de Milton Schwantes nos aproxima deste horizonte onde acontece o encontro entre a 

profecia oseânica e a religiosidade cananéia, fornecedora destas imagens:218 

 

“São as imagens que tendiam a ser aplicadas às divindades cananéias. Elas 

eram justamente mães e companheiras, responsáveis por ‘pequenas’ coisas 

da vida diária. Eram muito próximas às pessoas. E Oséias conhecia esta 

religiosidade muito bem.”  

 

A menção a El manifesta esta “inculturação religiosa” que agrega estes elementos 

femininos à construção da imagem de Deus em Oséias 11.219 São elementos que, nesta 

                                                 
216 De acordo com Rolf Rendtorff, estudos indicam que ‘El, do contrário como muitas vezes é entendido, não é 
considerado como um Deus supremo do panteão cananeu. Isto transparece em textos do séc. VIII a. .C., onde ‘El 
nunca encabeça a alistagem de deuses do panteão, mas os deuses Hadade ou Baal-Shamem. Isto ocorre em listas 
semelhantes (a exemplo: um texto aramico do séc VIII, na “estela de Siferes”; um  texto encontrado na Síria 
Setentrional, também do séc. VIII a. C., na inscrição de “Caratepe”, e outros...) Como ‘El é sempre precedido 
por outro Deus, isto aponta o fato de que “El não é um deus que possui o poder propriamente dito, ele está sendo 
assumido por Baal.” Ve r em Rolf Rendtorff, “El, Baal e Javé”, em Erhard S. Gerstenberger, em Deus no Antigo 
Testamento, São Paulo, ASTE, 1981, p.164. 
217Conforme Rolf Rendtorff, este processo de assimilação de divindades ou grupos de divindades aconteceu 
através da fusão de várias características destes deuses, sendo praticamente impossível derivara o significado a 
partir de um nome apenas. Ver em Rolf Rendtorff, “El, Baal e Javé”, p.172.  
218 Ver em Milton Schwantes, “Era um menino”, p.24. 
219 Em uma antiga fórmula, num texto hitita anterior a 1200 a.C., aparece a menção à deidade ugarítica Atiratu 
que, corresponde à Asherá, e é esposa de El.  Um título que lhe é aplicado frequentemente é “progenitora dos 
deuses”, enquanto que El, em alguns textos, é designado “pai da humanidade”. Ver em Rolf Rendtorff, “El, Baal 
e Javé”, p.166. 
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releitura do êxodo,  ajudam a recuperar a imagem libertadora de Deus, como em Os 11,1-4. 

Mães alimentando seus filhos e filhas são uma bela imagem deste Deus libertador! 

 

No v.9, ’el é totalmente diferente de baal. Este é identificado com o culto sacrificial 

que está na base da ruína de Israel (Os 11, 2, 5 e 7).  Enquanto que El (Os 11,9) é identificado 

como Deus que se opõe à opressão e violência. A denúncia de Oséias à idolatria não é uma 

condenação à um ato religioso em si, ou às manifestações religiosas que associam elementos 

de outra cultura.220 Os ídolos que Oséias combate estão ligados a este poder que  não “ergue”, 

não “faz crescer” (v. 7c), mas leva à destruição, à morte (v.6), ao fim! Com sacrifícios Israel 

estará perdido.   

 

Pouco comentado pelos exegetas é o contraste entre “Deus” e “homem” (v.9). A 

frase “Sou ’El e não homem” tem sido observado à distância. Os comentários consistem em 

“observações genéricas sobre a natureza humana”221. O contraste entre Deus e homem é 

analisado a partir da expressão “santo no meio de ti”, na frase seguinte. Esta interpretação 

pressupõe a tradução do termo ’ix “homem” por “ser humano”. Entende-se que Deus, em sua 

santidade, não executa sua ira porque suas ações e decisões se distinguem profundamente do 

que é característico no ser humano: a ira que acarreta em vingança. Deus, exercendo seu 

“auto- domínio” permanece no absoluto controle sobre sua ira, decidindo não executá-la.222 

   

Porém, a generalização do termo ’ix (homem) não permite uma aproximação do seu 

significado dentro de seu contexto específico. Como observamos na crítica literária, a forma 

poética sugere uma correspondência entre “Deus” (a primeira frase) e “santo”, na terceira 

frase. Da mesma forma “homem”, (na segunda frase) e “com terror/furor” (na quarta frase). 

Na opinião de Helen Schüngel-Straumann, Oséias quer descrever o comportamento 

                                                 
220 Horacio Simian-Yofre, em El desierto de los dioses, p.217, alude a esta questão no contexto do estudo da 
crítica aos “reis e ídolos”. 
221 Cf. Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe”, p.288.  
222 Ver em Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea,  p.146; Hans Walter Wolff, Hosea, p.201; seguindo este 
pensamento, Jorge Mejia comenta: “Em última instância, ele não irá castigar porque é Deus e não homem quer 
dizer, não está submetido às limitações e compromissos, inclusive quanto à vingança, a que está submetido o 
homem.” Cf. Jorge Mejia, Amor, pecado, alianza , p.115; também Luis Alonso Schökel e Jose Luis Sicre Diaz, 
em Profetas II, p. 941 comentam nesta direção, afirmando: “(...) um homem cederia à cólera provocada uma e 
outra vez, (...). Deus, porém, não está condicionado pelo comportamento humano: a santidade de Deus pode 
manifestar-se convertendo e salvando. Não obstante o comportamento obstinado do povo, o Santo continuou no 
meio do seu povo, não atingido pela agressão do inimigo nem pelo afastamento dos seus; somente atingido e 
como que transtornado por amor mais forte que tudo mais.”  O que os autores não observam é que o hebraico 
tem para a designação de ser humano outro termo: ’adam, Este substantivo se encontra na exp ressão “cordas 
humanas”, no v. 4.   
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contraditório entre o homem e Deus, onde a atitude de Javé externa a rejeição de atitudes 

masculinas. Em questão estariam as ações designadas pelo “destruir” e “executar a ira”. A 

conduta de Javé, em não executar a destruição pela sua ira, manifesta, conforme a autora, um 

comportamento totalmente diferente daquele que caracteriza a atitude masculina:  

 

“O comportamento masculino pode, portanto significar castigar sem alívio, permitir 

que a ira siga seu curso e levar a cabo uma justiça que poderia significar destruição para 

Israel. Se esta é a essência de ’is – justiça, castigo, ira, conseqüência - , então a conduta de 

YHWH é completamente diferente: YHWH é incomensuravelmente inconseqüente ou 

ilógico”223. 

 

Estas ponderações de Helen Schüngel-Straumann levantam questões importantes 

para uma maior aproximação do contexto concreto em que estas afirmações a respeito de 

Deus são pronunciadas, relacionando “homem” com “castigo sem alívio” e “destruição”. 

Porém, à medida que considera o termo “homem” como atribuição do gênero masculino, 

acaba generalizando. O limite desta leitura é de que se associa a este tipo de compreensão da 

masculinidade um conceito rotulado, socialmente estigmatizado. Busquemos, então, alargar 

este ‘conceito’ sem (pré)conceitos!  

 

Dicionários teológicos podem ajudar, pois fornecem muitas informações. 

Selecionamos algumas importantes para nossa investigação, atentas para a limitação contida 

na busca de sentido da palavra. Por isso queremos ler a frase, entendendo assim, que a poesia 

hebraica constrói o sentido na frase e não na palavra isolada. É importante constatar, 

princípio, que as interpretações partem geralmente de seu significado base, onde ’ix designa o 

homem em contraposição à mulher, ou ao homem (ao outro).  

  

De acordo com a pesquisa de J. Kühlewein, esta ‘relação com’ (mulher, esposa) 

define este seu campo semântico natural. Porém aqui no versículo 9, não está pressuposto este 

campo relacional e, sim, o contraste entre Deus e o homem.  O tema determinante no contexto 

destes versículos é referente à destruição, guerra, aniquilação de Israel/Efraim (como Admá e 

                                                 
223 Helen Shüngel-Starumann, em “Deus como mãe”, p.290-291, comenta que através desta atitude, “YHWH 
não está preocupado com o seu orgulho masculino, com o conceito que tem de si mesmo, com seus direitos, ou 
com “livrar a cara”. Diferentemente, esse YHWH está ansioso por preservar seu relacionamento, e este é um 
tipo de comportamento que é atribuído com muito mais freqüência e com muito mais força a mulheres do que a 
homens.”  
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Seboim). É no tocante a estes acontecimentos que Javé rejeita as atitudes concernentes ao “ser 

homem”.  Encontramos em várias passagens afinidades com este contexto, onde o termo 

também é usado para designar força, valentia, domínio. Nestas passagens ’ix designa o 

valente no enfrentamento militar.224 

 

Parece que esta atribuição que expressa “valentia” no contexto de opressão e guerra, 

se aproxima mais da significação do termo “homem” em Oséias 11,9.225 Esta significação está 

muito próxima ao contexto literário do capítulo 10. Neste é anunciada a ruína da monarquia, 

onde também  constata que o Estado e suas estruturas são perversas porque confiam, não em 

Deus, mas em seus “carros e na multidão de seus valentes”. O texto conclui que nesta 

realidade de violência, a mulher e a criança são expostas à extremas crueldades (10,13-14). 

Este contexto de violência denunciado pela profecia associa-se aos argumentos que atribuem 

um sentido a homem na relação com o contexto vivencial específico de violência sangrenta 

que determinou os últimos anos do Estado de Israel. O termo “homem”, portanto, neste 

contexto, designa o soldado, guerreiro! 

  

Outro aspecto ainda merece consideração. A polêmica anti-sacrificial se move em 

direção à definição de uma nova imagem de Deus. Esta adquire um corpo essencialmente 

feminino. Ao defini- lo com estes contornos, rompe com uma imagem exclusivamente 

androcêntrica e patriarcal. O versículo 9 soma nesta construção que recupera  uma imagem de 

Deus que se torna autônoma em relação a esta imagem sexista patriarcal da instituição 

monárquica. 

  

 Portanto, o enfoque nesta frase não discute atitudes masculinas (ou femininas), ainda 

que, os autores da execução da tirania e violência, a exemplo das guerras, sejam, em sua 

grande maioria, homens.  

 

 

 

                                                 
224 Em 1 Sm 4,9, no enfrentamento militar com os filisteus; 1 Sm 16,25, “ser homem” designa a função da 
guarda do rei (Saul); Gn 12,20, os guardas do faraó que acompanham Abraão no Egito. Há muitas expressões 
compostas , para expressar “guerreiro” (Ex 15,3) “guerreiros hábeis” (Jz 3,9. 2 Sm 11,16) “os que guerrearam” 
(Is 41,12); “infantaria” (2 Sm 8,4). Ver em J. Kühlewein, “’ix”, em Ernst Jenni e Claus Westermann, 
Diccionário , p.212-217. 
225 Cf. M ilton Schwantes, em “Era um menino”, p.23, o “homem” neste texto, é “equivalente a violento, bruto, 
macho.”   
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3.3.4 - “Santo no meio de ti” 

 

O termo  qadox  “santo”  tem origem cananéia.226 Por um lado denota a distância 

existente entre o agir de Deus e o agir humano. Por outro lado, revela a proximidade de Deus 

“em meio ao povo”. O agir humano se caracteriza pela apostasia, considerando o contexto do 

cap. 11, e, nesta estrofe, pela violência, pelo terror. Porém Deus age de forma totalmente 

diferente.  Afinal Javé não é ídolo (v.2), não é coisa feita com as mãos. Pois “(...) coisa feita 

não pode ser Deus, pois este é “santidade” (11,9), é quem liberta da opressão”227. 

  

A santidade de Javé se manifesta exatamente neste seu jeito “libertador” de agir. 

Javé, que teria razões suficientes para castigar Israel, executando sua destruição, não 

o faz. Volta atrás. Retorna. A “virada”(v.8) se dá “contra”o coração de Javé, e não contra 

Israel, merecedor do juízo.  Não agir com violência, não destruir, não levar às últimas 

conseqüências “o ardor da ira”, caracteriza o jeito de Deus se manifestar “em meio” ao seu 

povo. “A santidade de Javé é evidente na terra, entre nós. Ela transpassa para cá”228. José 

Severino Croatto interpreta a expressão “santo de Israel”, em Isaías 1,4, como indicativo de 

um Deus que é “diferente, especial, consagrado a Israel porque é libertador, o Deus da graça e 

do amor, da justiça salvífica”229. Por isso Deus é “santidade” (qadox). Está no meio de seu 

povo, não para castigar, e destruir, mas para libertar e possibilitar um novo caminho salvífico. 

Mas o povo, os pobres, as mulheres, enganados pela religião promovida pelos espaços oficiais 

monárquicos, continua buscando deus “no alto”; não percebem que Deus está junto deles, a 

seu lado, “no meio” deles.   

 

 

 

 

                                                 
226 De acordo com H. P. Müller, chamar Deus de santo deve ter sido freqüente no Canaã pré-israelita. Nas 
línguas semitas, no púnico, qadox,  parece ter sido o epíteto, ou o nome de uma deusa. A influência Cananéia é 
perceptível especialmente em Isaías. Na teofania, em Is 6,3 a ênfase na santidade de Javé teria esta influência do 
mundo cananeu. Em Os 11,9, a santidade de Javé fundamenta uma restrição da  ameaça de juízo de Deus, e , 
portanto, concretiza a possibilidade de salvação para Israel. Ver em H.P. Muller, “qadox”, em Ernst Jenni e 
Claus Westermann, Diccionario, p.754-756. 
227 Cf. Milton Schwantes, em “Quem semeia vento, colhe tempestade”, São Bernardo do Campo, Universidade 
Metodista de São Paulo, 2007, p.5. (texto digitado) 
228 Citação de Milton Schwantes, em Isaías, Textos selecionados, São Leopoldo, Faculdade de Teologia da 
IECLB, vol. 1, 1979, p. 37. 
229 De acordo com J. Severino Croatto, em Isaías, o profeta da justiça e da fidelidade, São Paulo/São 
Leopoldo/Rio de Janeiro, Imprensa Metodista/Editora Sinodal/Editora Vozes, 1989, p.33. 
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3.3.5 - “Não venho para destruir”. Terror – jamais!  

 

Não vir com terror, ou “furor”, é a frase que encerra esta estrofe e o conjunto dos 

v.1-9. Aqui associamos sua leitura à expressão “não sou homem”, porque acreditamos 

estarem vinculados por um sentido comum. É a re-afirmação da opção de Deus (v. 8) em criar 

condições de possibilidade para refazer caminhos que “ergam” (v. 4) para a vida.    

 

Através destas manifestações de Javé expressas através da repetição do “não”, uma 

determinada imagem de Deus vai sendo abandonada. Deus não executará sua ira, não 

destruirá, não é ‘homem’ (guerreiro, soldado, violento),  não vem com terror. Além de serem 

uma restrição à ameaça de juízo, são uma restrição à compreensão da imagem patriarcal de 

Javé, vinculada à poder e violência. Portanto, ao longo do capítulo duas experiências 

diferentes de Deus conflituam. A descrita em 1,2-3 e a que é negada nos v. 8-9. Ao acentuar 

as caracterizações às quais Javé não corresponde, e fazê- lo de forma tão incisiva (quatro vezes 

o não é destacado), é porque esta visão de Deus havia se tornado dominante. Mas aqui é 

rejeitada.  

 

Esta polarização da imagem de Deus faz emergir a tensão existente no nível das 

relações sociais de poder, em que uma perspectiva determinada a partir dos interesses do 

Estado é forçada a dar lugar a outra perspectiva. Esta vai sendo delineada também a medida 

em que a dominante é questionada e rejeitada. Qual será este núcleo gerador desta nova 

perspectiva? 

 

 

3.4 – O novo êxodo como movimento para as casas (v.10-11) 

 

10 Atrás de Javé caminharão 

Como leão rugirá 

Pois ele rugirá 

E virão tremendo os filhos desde o mar 

11 Virão tremendo como passarinho desde o Egito  

e como pomba da terra da Assíria. 

E farei morar sobre suas casas. 
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Dito de Javé. 

 

Vimos nos v.1, 3 e 4 a teologia sendo rearticulada a partir das relações dinâmicas da 

casa, dos clãs, das famílias, onde a criança é prioridade. No v. 7 a menção “meu povo” vem 

reforçar o projeto de vida no ambiente clânico. No v. 8, a revelação: Deus é mantenedor da 

vida! 

 

 

3.4.1 - “A gente segue em fileira”  

 

É espantoso que em meio a tantos massacres assírios, o povo ainda consiga 

vislumbrar caminhos de esperança. Estes horizontes se devem à força do Êxodo. A fé neste 

Deus libertador faz enfrentar opressões e opressores. Se fora possível escapar da perseguição 

da milícia egípcia, agora também será possível fugir dos temerosos soldados assírios. Se Javé 

guiou seu povo pelo deserto, também sairá à frente do povo israelita, e todos os outros povos 

fugitivos, espalhados e esparramados entre Egito e Assíria. Tremendo retornarão de todos os 

lugares, para os quais haviam sido dissipados. Finalmente concretiza-se o retorno (xub). Ele 

acontece num duplo sentido: retorno para Deus e para as casas. 

 

“Desta forma se tornará possível e se realizará a grande volta desde o Egito: primeiro 

pessoal, para Deus, depois material, para as suas casas. A primeira transcorre ligada pela 

dupla repetição de rugir e tremer. (...) É chamada (v.1) terrível e magnífica: mesmo fazendo 

tremer, ela não afugenta, mas atrai”230. 

 

 

3.4.2 - “às suas casas” 

 

O movimento êxodo-casa-clã  é aqui concluído. Desde o v. 1 está presente. Aliás, ele 

tem seu início no primeiro capítulo de Oséias, onde a profecia “abre a porta de uma das casas 

e descreve o que lá se passava”231. Podemos pressupor que o cap.11 se coloca em sua 

continuidade. Ele registra o que é falado no interior da casa. O que é dito nas rodas de 

                                                 
230 Cf. Luis Alonso Schökel e Jose Luis Sicre Diaz, Profetas II , p.941. 
231 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído, p.143. 
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conversa, em volta do tear, das panelas, na vigilância da criançada, na vigilância contra o 

engano promovido pela religião oficial. 

 

O versículo 11 convoca do interior das casas para o retorno a elas. Chama a 

criançada para saborear o alimento, convida as mulheres e homens que se aliem nesta 

vigilância. Anima os pobres para o novo êxodo! 

 

Um projeto casa-sem baal e sem templo, ou seja, sem sacrifícios, porque estes trazem  

o infortúnio para o povo. Fomentam práticas religiosas alienantes que encobrem a realidade, a 

exploração, as opressões. 

 

Um projeto casa-sem reis, porque estes promovem a exploração, a injustiça, 

escravizam os corpos, esmagam a vida. 

 

Um projeto casa-sem guerreiro, sem violência contra os pobres da terra (Am 2,7), 

contra as mulheres grávidas, às jovens e aos jovens. 

  

A memória do êxodo convoca para este projeto. Há que se retornar para este espaço 

que oferece condições de vida e sobrevivência. A esperança sobrevive às espadas. A vida 

retoma seu curso. Já não caminharão para longe de Javé, mas ele mesmo caminhará a sua 

frente, conduzindo o povo para as casas. 

 

 A casa, como vimos, abrange o menor núcleo social israelita. É o espaço em que se 

vivenciam relações sociais de poder menos desiguais, entre mulheres e homens. Podemos até 

chamá-lo de ‘espaço de igualdade’.232 Este é, especificamente, o tribalismo. Este nunca 

deixou de existir em Israel, na forma de organização do povo israelita. Conforme o 

comentário de Milton Schwantes:233 

 

                                                 
232 De acordo com Erhard Gerstenberger, “The paternal face” , p.370, nos espaços da casa e arredores, as 
mulheres tinham prestígio e autoridade; contribuíam em serviços indispensáveis para a manutenção do grupo, 
que eram reconhecidos e notavelmente respeitados e que dificilmente se pode imaginar a sobrevivência de algum 
grupo sem a função exercida pela mulher. O autor comenta: “Nós podemos assumir, de fato, que na antiga 
sociedade israelita, mulheres tinham um status igual ao do homem”.  
233 Cf. Milton Schwantes, “Era um menino”, p.24. 
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“Pois, a vida em “casa”, em clã, em tribo era o que de melhor e mais digno 

se havia elaborado na história de Israel. O tribalismo se fizera modelar. Por 

isso, o novo êxodo desemboca nele.” 

 

Este novo êxodo, esta reconstrução se dá a partir da recuperação de espaços perdidos 

para o Estado tributarista. Os caminhos trilhados pelos reis de Israel acabam em morte, 

porque “abrem espaços” para os assírios. Já os caminhos que se colocam na reconstrução das 

relações que tecem vida, passam pelo povo camponês, pelas famílias e, em especial, pelas 

mulheres, pela “casa de mulher”. 

 

“A fala profética, (...) traz luz à realidade vivida e mostra que não 

se podia deixar de dialogar com a mulher. Em seu corpo, ela reunia 

condições relevantes de poder, capazes de pôr fim a uma situação ou a ela 

dar prosseguimento. Fica claro o seu controle sobre a reprodução e a 

produção. Frear ou dar novos rumos ao processo implicava aliar forças com 

essa mulher”. 234 

 

É importante considerar a perspectiva que atribui à mulher, no tribalismo, o 

reconhecimento de espaços de igualdade, a partir de uma relativa “autoridade” e “prestígio”, 

devido à importância de sua função (na produção e reprodução) na sobrevivência do grupo. 

Mas devemos enxergá- la criticamente, uma vez que as relações sociais de poder 

experienciadas nas casas, também correspondiam ao modelo social patriarcal.  A dominação à 

qual estavam submetidas estas famílias (clãs) também era reproduzida no nível das relações 

na casa, entre homens e mulheres. Exemplos desta assimetria nas relações não faltam! 

Contudo os valores da hesed (solidariedade) eram garantidores do resgate constante dos 

espaços de vida para todos os membros do grupo, inclusive, mulheres e crianças!  

 

 

4. Oséias 11 – Memória das mulheres e (das) dos pobres 

 

A pergunta pela memória histórica da obra de Oséias tem sido abordada pela 

pesquisa com muito entusiasmo. Jorge Mejia 235 atribui o processo de desenvolvimento da 

                                                 
234 Ver em Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído, p.78. 
235 Ver em Jorge Mejia, Amor, pecado, alianza , p.11. 
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profecia oseânica a três etapas, que correspondem, em primeiro plano ao profeta, seguida pela 

atuação de um círculo de discípulos imediatos e, por fim, os transmissores posteriores. O 

autor postula, assim, uma proximidade imediata entre profecia e profeta, ou grupo profético, 

os quais o autor denomina de “discípulos”: 

 

“São um pequeno resto que se reúne em torno do enviado de Javé, recebe suas 

palavras e as conserva para a posteridade. Esta atitude se explica em função da fé que estes  

homens e mulheres põe na palavra do profeta como palavra de Deus”236.  

 

São perspectivas que abrem a reflexão em torno de possibilidades, nas quais cada vez 

mais é aproximada a fala profética das vivências comunitárias, do cotidiano concreto das 

experiências de homens e mulheres. Nesta direção a pesquisa tem redescoberto, conforme 

Nancy Cardoso, o espaço da comunidade familiar – o clã agrário – como lugar social em que 

se organiza a memória.237 É também este o espaço de resistência à opressão do Estado e do 

processo de organização das famílias camponesas. 

 

Poderíamos situar o capítulo 11 de Oséias, nas memórias de resistência popular do 

clã agrário, de homens e mulheres insubordinados à dominação da monarquia? 

 

Conforme pesquisa de Milton Schwantes, ao longo da história de Israel, quando 

relida a partir dos grupos sociais não dominantes, são re-descobertos movimentos de grupos 

antagônicos à dominação das cidades ou do estado. Isto se deu desde os primórdios da vida 

das famílias semi-nômades nas estepes palestinenses, ou de famílias camponesas, ambas 

espoliadas pelas cidades. Sua sobrevivência gerou a necessidade de manter a solidariedade 

entre os membros, que garantisse espaços de vida e igualdade, especialmente às mulheres e 

crianças. O “núcleo gerador e mantenedor” da memória histórica é a resistência das famílias 

em sua insubmissão à dominação, originalmente das cidades cananéias e posteriormente da 

monarquia israelita. Nestes espaços de resistência, a contribuição da mulher emerge com 

força. Há várias narrativas que desfrutam de tradições que resgatam a predominância da 

perspectiva da mulher, que indicam para a existência de tradições de mulheres.238  

                                                 
236 Ver em Jorge Mejia, Amor, pecado, alianza , p.11 
237 Cf. Nancy Cardoso Pereira, Profecia e cotidiano, p.53. 
238 De acordo com Milton Schwantes, em A família de Sara e Abraão, p.42-43, encontramos inúmeros exemplos 
amplamente reconhecidos como memória de mulheres, entre outros: Gênesis 24, Êxodo 2,16 – onde as mulheres 
participavam nos processos de produção; Juízes 5 e 9,53, no comando de batalhas.   
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Para Erhard Gerstenberger, memórias como as que enfocam o protagonismo de 

mulheres indicam, inclusive, para a existência de uma tradição oral de mulheres. Ele comenta 

que 

 

“Infelizmente, faltam-nos no AT produções literárias escritas por mulheres. 

Indiretamente, porém, figuras como Miriã, Débora, Atália e Hulda apontam 

para a existência de uma tradição feminina oral. Da região do Antigo 

Oriente ao redor de Israel nos são também conhecidos documentos escritos 

que foram elaborados seguramente por mulheres, por exemplo, cartas que se 

ocupam parcialmente com procedimentos políticos e econômicos”239. 

 

Mas apesar de não existir uma memória escrita de mulheres, conforme a hipótese 

acima mencionada, não podemos deixar de reconhecer que há textos bíblicos que inclusive 

rompem com as estruturas patriarcais dominantes, “que são expressão contracultural, um 

princípio de despatriarcalização”240. 

 

Nesta memória de insubmissão, resistência e luta contra a espoliação das cidades, 

decisiva é a do movimento libertador do Êxodo. A resistência das famílias camponesas no 

tempo de Oséias se nutre dela.  Na memória do êxodo o cap.11 tem seu “núcleo 

hermenêutico”.   A reconstrução da casa, da vida familiar, da relação mãe-filho (v.1), está 

alicerçada nesta memória de um povo, que um dia vivera a condição de povo oprimido, 

escravizado, e que também experienciou libertação, “subindo” do Egito.  

Agora, o que é dito de Deus, conforme Os 11,1-11, é mediado pela casa. 

 

 É neste contexto das famílias camponesas, que mantêm vivas estas tradições do 

êxodo, que brota a resistência e a esperança.  A profecia de Oséias emerge deste contexto: 

 

“Estamos, então, diante de um profeta que se coloca em profunda 

consonância com as tradições do êxodo (...), o qual nos possibilita também 

identificar os ambientes dentro dos quais estas tradições eram conservadas 

com maior intensidade. Nos referimos concretamente `”família”, como 

espaço de vivência e celebração da memória do êxodo, e ao “clã” como 

                                                 
239 Cf. Erhard Gerstenberger e W. Schrage, Mulher e homem, p.21. 
240 Cf. Ivone Richter Reimer, Grava-me como selo sobre teu coração, p.37. 



 109 

unidade de famílias organizadas solidariamente para a proteção da vida 

pessoal e familiar (...)”241. 

 

A memória que brota deste grupo social, é a memória de como resistir às opressões 

do Estado. É a memória de como juntar fragmentos de esperança e vislumbres do porvir. 

Memória dos oprimidos e oprimidas, que subvertem a tradição patriarcal que vinculava Deus 

à imagem patriarcal. A resistência a partir da casa, da comunidade familiar é o espaço em que 

os oprimidos são acolhidos. “A casa, o resto santo, a pequena comunidade são a maneira de 

juntar os oprimidos. O clamor sofrido de forma comunitária em minorias”242. 

 

 

5 - Outros comentários intermediários 
 
 
Oséias 11 é releitura. Esta aconteceu num contexto específico. Trata-se do período 

final do reino do norte, um pouco anterior a destruição de Samaria. 

O reino do norte encontra-se nas mãos assírias desde 738 a. C.. Sob Manaem (743-

738 a. C.) Israel já se tornara vassalo deste império que avançava rapidamente a seu encontro, 

sobre as roças dos agricultores – pois era de suas roças que escoava o tributo para os assírios. 

 

Além de favorecer o depauperamento do povo, a monarquia com suas políticas 

perversas, favoreceu a aceleração do avanço assírio sobre Israel. Em 733/32 a.C. o reino é 

reduzido às montanhas de Samaria. Para manter uma aparente independência política, 

sujeitam-se economicamente. Em 727 a.C. Samaria é cercada pelos assírios. O rei Oséias 

pensava estar em condições de fazer frente ao gigantesco império assírio. Uma grande 

estupidez. Só vem confirmar que na história de Israel a monarquia não deixa memória. Pois 

para Oséias, a memória está vinculada às experiências concretas que promovem vida, às quais 

pode-se recorrer como auxiliadoras em tempos de crise. Para Oséias a monarquia, com seu 

aparato de sustentação – o exército e a religião, através do sacerdote (Os 5,1-2) foi laço, rede 

estendida e cova para as famílias camponesas. Ou seja, ao invés de defender o direito 

                                                 
241 Cf. Carlos Mário Vasquez Gutierrez, Os 6,6: “Reconstruyendo el tejido social”, La solidariedad, uma 
alternativa frente a la violência institucional, São Paulo,Faculdade Nossa Senhora da Assunção, 1995, p.126. 
242 Cf. Milton Schwantes, A família de Sara e Abraão, p.71. 
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representaram ameaça para o povo, foram “qual caçadores a arrasar vilas e localidades como 

Mispa, Tabor e Setim”243.  

 

Neste momento histórico a memória do êxodo, eixo hermenêutico da tradição, é 

resgatada como fonte que restaura as forças para a reconstrução de relações igualitárias, a 

partir de mulheres e homens, com suas crianças. Este passado his tórico, a experiência 

libertadora de gente escravizada que alcançou libertação, torna-se o alicerce para a 

reconstrução da vida em amor e misericórdia. 

 

A pergunta pelas relações sociais que acontecem na vida diária, percebidas 

especialmente nos v.1-4, ajudou a ampliar o horizonte da reflexão em torno da presença das 

mulheres. Além de constatar a presença, trouxe à luz a percepção do importante e decisivo 

papel desempenhado pelas mulheres nos espaços da casa, entendidos como espaços sociais. 

As dinâmicas do cuidado, proteção, alimentação do filho, foram revelando esta prática como 

decisiva para a viabilização de um projeto social que inspirasse confiança e esperança, em 

meio à dura realidade de dor e sofrimento. No exercício da maternidade, dada a estas tarefas 

do cotidiano, revela-se um significativo espaço de poder das mulheres.  Estas experiências, de 

tão significativas e belas, tornaram-se paradigmáticas também para a teologia. Permitiram que 

a profecia recuasse no modelo de imagem de Deus masculinizada, predominante no início da 

profecia (caps.1-3), e fizesse avanços significativos na direção da criação de uma nova 

imagem, que se revela com feições femininas e jeitos maternais. Este novo perfil teológico 

com o qual se expressa a experiência com Deus, traz à superfície o protagonismo das 

mulheres, também no cap.11. Pois acreditamos serem as mulheres as maiores interessadas em 

delinear os contornos desta reconstrução da imagem de Deus. De partir delas o chamado pelo 

filho em amor. De serem mulheres, que motivam os pobres esparramados pelos cantos do 

império, a se congregarem em torno de um novo projeto de esperança, quem sabe, utópico! 

  

Diante destas vozes que se erguem em favor  de um movimento de reconstrução da 

vida, ainda como possibilidade no período logo anterior à destruição de Samaria, se torna 

significativa a pergunta  por tal viabilização. Até que ponto as comunidades familiares, o 

povo-resto, conseguiu sobreviver em suas experiências de reorganização da vida a partir das 

                                                 
243Milton Schwantes, em “A lua nova devorará sua herança”, p.5 (texto digitado), comenta que neste texto os 
sacerdotes que encabeçam a lista, seguidos pelo rei, incluindo o exército, pois, a rigor, são os militares que 
“caçam” vilas e povoados para sujeita-los ao Estado (2 Rs 15,16).  
 



 111 

casas? Restou apenas pó?  Esta permanece como intrigante pergunta que não se satisfaz com 

as hipóteses de que a continuidade da história “acompanhou” o deslocamento das pessoas 

para o sul, onde obra de Oséias foi concluída. São perguntas que ainda podem ser verificadas 

em outros momentos. 



Capítulo 3 

O projeto de reconstrução a partir da casa 

 

Neste capítulo queremos nos aproximar da linguagem que denota a situação da 

violência a qual as mulheres eram expostas. Estas questões são levantadas num primeiro 

momento. Em seguida buscamos perceber como as mulheres reagiram a esta situação de 

opressão, tanto através da formulação desta nova imagem feminina maternal de Deus, quanto 

participando da organização de resistências e da viabilização da reconstrução de espaços de 

vida digna. 

 

 

1 – Quebrando silêncios 

 

     A profecia de Oséias tornou-se conhecida pela sua veemente crítica ao sistema 

religioso vigente em Israel.  Também em nossa pesquisa temos verificado que a religião  é 

enfocada pela denúncia profética.  Em especial, as práticas cúlticas que envolvem sacrifícios 

para “baalins”, apresentados em Oséias 11,2, estão no foco da denúncia profética.  Esta 

prática religiosa promove a desintegração familiar clânica e leva o povo em Israel e a própria 

monarquia à ruína (Os 11,2.5-7). Portanto, a aproximação da profecia oseânica se dá mediante 

a compreensão do sentido desta denúncia enfocada na prática religiosa em Israel no século 

oitavo a.C. A não observação devida do contexto social e político no qual esta prática se 

desenvolveu, quem a promoveu e com que interesses ela foi disseminada, está sujeita ao risco 

de perpetuar leituras opressivas ao povo, em especial, à mulher. 

  

 

1.1 – Cotidiano e linguagem 

 

O enfoque da denúncia profética de Oséias na crítica à religião, levou a exegese 

bíblica a enveredar por caminhos diversos. Em boa parte, as indagações colocadas que 

definiam a direção destes caminhos têm partido de consensos ancorados em leituras 

androcêntricas, que atribuem à mulher na profecia um papel negativo. Esta é certamente, uma 

visão  marcada fortemente pela perspectiva cultural dos próprios intérpretes, pois, uma 

determinada linguagem comunica um mundo determinado. 
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Athalya Brenner é da opinião que usamos de matizes da nossa linguagem, no que 

concerne à sexualidade, para comunicar a experiência com Deus, bem como da “linguagem 

divina” para fazer referência à sexualidade humana. A partir desta perspectiva do uso da 

linguagem em nosso cotidiano, ela aponta para as metáforas encontradas nos textos da 

profecia do oitavo século (Oséias, Jeremias, Ezequiel), que, para descrever a infidelidade de 

Israel à Javé, transformam a mulher em esposa infiel e prostituta. Independente do significado 

desta prostituição, esta concepção favoreceu uma visão negativista da profecia em relação à 

mulher, ao que  a autora designa, usando da linguagem moderna, “uma certa propaganda 

machista”244.  Estas imagens negativas relacionadas à sexualidade da mulher, que ela chama 

de pornografia, devem ser consideradas a partir de fatores sociais e de gênero, pois elas 

incorporam “elementos de poder, dominação, relações de gênero e, muito freqüentemente, 

violência”245. Estas imagens não são apenas imagens, elas tem um significado social e são 

ofensivas e opressivas para mulheres e homens. Portanto, não podem ser lidas como “não-

problemáticas” especialmente se considerarmos a violência sexual que cerca o caminho das 

mulheres hoje.    

 

Nesta perspectiva queremos enfocar o uso desta linguagem ofensiva às mulheres, 

num processo de (re)leitura  crítica e libertadora em relação aos paradigmas “hierárquico-

patriarcais”246 transmitidos e firmados dentro de modelos de dominação e marginalização.   

 

 

1.2 – Cotidiano e violência contra a mulher 

 

A linguagem contida em vários textos proféticos denota uma situação que depõe 

contra a integridade física da mulher. Na profecia de Oséias, esta realidade está fortemente 

presente. 

                                                 
244 Cf. Athalya Brenner, “A propaganda profética e a política do “amor”, o caso de Jeremias”, em Athalya 
Brenner, Profetas a partir de uma leitura de gênero , p.347. 
245Ver em Athalya Brenner, “A propaganda machista e a política d amor”, p.351. 
246 De acordo com Ivone Richter Reimer, o propósito de uma hermenêutica crítica de libertação consiste em 
questionar esses processos sociais de poder que legitimam a dominação e subordinação das pessoas com base em 
gênero, classe, etnia, idade. A autora comenta: “Sendo assim, não é difícil entender porque ela tantas vezes foi e 
continua sendo desprezada, interditada ou vetada por instituições que continuam mantendo uma dinâmica de 
poder estruturado de forma hierárquico-patriarcal.” Ver em Ivone Richter Reimer, “Bíblia e hermenêuticas de 
classe, gênero e etnia”, em Hermenêuticas bíblicas, contribuições ao I congresso brasileiro de pesquisa bíblica, 
São Leopoldo/Goiânia,Editora Oikos/ Editora UCG/ ABIB-Associação Brasileira de Pesquisa Bíblica,  2006, 
p.46.  
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Carlos Mario Vasquez Gutierrez define a violência em Israel como realidade 

dominante que determina o cotidiano das pessoas, nos diferentes níveis da vida social, o que 

transformava Israel em uma “sociedade violenta”, sendo que a principal vítima desta violência 

é a mulher.247  

 

Este dado não anuncia novidades para a longa história de Israel. Vem confirmar 

realidades antigas. Desde seus tempos primordiais a história da monarquia confirma a história 

de violência contra a mulher, inclusive sexual. A opressão à mulher, a violência a seu corpo, 

sua vida e memória, avança junto à monarquia. A violência sexual é destacada em 1 Reis 2, o 

que indica que esta a violência era uma realidade presente no contexto da época, sendo até 

considerada epidêmica”248.  Na chamada “história da sucessão”, as lutas de poder são travadas 

sobre as mulheres e seus corpos. Somente neste período, há três casos específicos de estupro 

além de outros tipos de agressões contra a mulher no âmbito da sexualidade.  A autora 

comenta: 

 

“Portanto, as violências, que aparecem nos relatos, não devem ser 

consideradas como casos isolados, mas devem ser analisadas como práticas 

normativas estruturais e colocadas num continuum de poder e de controle 

masculino sobre o feminino e, também, de grandes sobre pequenos”249.  

 

O corpo profético em Israel não está alheio a esta situação. Incorpora-a em sua 

linguagem. Na literatura profética são constatados vários textos, onde as conquistas militares 

são descritas através de uma linguagem que alude à violência sexual contra a mulher. A 

cidade conquistada é equiparada à mulher estuprada.250 

 

                                                 
247 O autor define esta situação de opressão sócio-econômica, marcada pelas lutas em torno do controle político 
do país, legitimada pela religião, como “violência institucionalizada”.Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, em 
Os,6,6 – “Reconstruyendo el tejido social , p.55. 
248 Cf. Marli Wandermuren, Delitos não silenciado – A dor da violência nas narrativas sobre a monarquia 
davídico-salomônica à luz dos textos de 2 Samuel 1 até 2 Reis 2, São Bernardo do Campo, Universidade 
Metodista de São Paulo, 2002, p. 21. (tese de doutorado) 
249 Cf. Marli Wandenmuren, Delitos não silenciados, p.21. Este mesmo aspecto também é retomado na página 
296. 
250 Cf. Pámela Gordon e Harold C. Washington, “Estupro como metáfora militar na Bíblia Hebraica”, em 
Athalya Brenner, Profetas, a partir de uma leitura de gênero , São Paulo, Paulinas, 2003, p. 421-423. Os autores 
constatam que também na linguagem contemporânea dos Estados Unidos, as operações militares são expressas, 
através de referências metafóricas, como violência sexual à mulher. Ver, em especial, p.423. 
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No contexto da profecia há várias referências à violência praticada contra a mulher 

na guerra, como metáforas para descrever a cidade sitiada, ou destruída.251 Além disso, se a 

cidade é personificada como mulher, a punição da cidade legitima a violência sexual contra a 

mulher, e reforça a imagem da culpa (da nação, da cidade, do povo) relacionada à mulher 

sexualmente transgressora: 

 

 “A mulher torna-se o protótipo do fracasso do povo; sua culpabilidade 

sexual tipifica a culpa moral generalizada do povo. Ambos, mulher e povo, 

são apresentados como objeto de justa retribuição: violência sexual contra a 

mulher, violência militar contra o povo”252.  

 

O uso desta metáfora em que violência sexual contra a mulher e “imagens militares” 

se fundem, levanta dois aspectos a serem destacados. O primeiro é inerente à realidade brutal 

à qual a mulher está exposta, em seu destino na guerra (Dt 21,14; Lm 5,11). O segundo, e 

mais problemático, conforme os autores, é de que, ao contrário do que ocorre com a cidade 

destruída, não são oferecidas perspectivas “de restauração” às mulheres.253  

 

Em Oséias encontramos também imagens que estão baseadas em atos que denotam 

violência sexual à mulher: Oséias 2,4-5, 11-12.254  No entanto, há estudiosos que não 

consideram a retórica do estupro no ato descrito como “descobrir a nudez”, neste e em outros 

                                                 
251 Em lamentações 1-2, Jerusalém é descrita como mulher estuprada. Em Lm 1,8, “imundícia” (niydah) está 
ligado à “impura” (cf. 1,17), ou seja, à menstruação. A autora comenta: “Mas aqui devemos perguntar se a 
mulher está apenas menstruada ou se está também sangrando porque foi violentada. O uso que o poeta bíblico 
faz da metáfora tem, neste caso, a terrível capacidade de sustentar ambas as imagens.” Ver em Pamela Gordon e 
Harold C. Washinton, “Estupro como metáfora militar”, p.438. A autora F. Raquel Magdalene também comenta 
textos bíblicos como Isaías 3,17,26, onde a devastação de Jerusalém é descrita através da linguagem metafórica 
que denota estupro, e, finalmente, Zacarias 14,2, onde a linguagem não é mais usada em seu sentido metafórico, 
mas real: “(...) a cidade será tomada, as casas serão saqueadas, as mulheres violentadas...” (tradução da autora). 
Ver em Rachel Magdalene, “Maldições de tratados no Antigo Oriente próximo e os mais violentos textos de 
terror: um estudo da linguagem da agressão sexual operada por Deus no corpus profético”, em  Athalya Brenner, 
Profetas a partir de uma leitura de gênero , p.455 e 457. 
252 Cf.  Pamela Gordon e Harold C. Washinton, “ Estupro como metáfora militar”, p.439. 
253 Os autores comentam que enquanto que a cidade devastada, a “filha Sião” (Is 62,3-5), pode ser restaurada, 
mas as mulheres violentadas “são deixadas para trás. A renovada Cidade Santa da profecia pós-exílica apaga a 
realidade de mulheres violentadas, para quem uma tal restauração era impossível..”  Cf. Pamela Gordon e Harold 
C. Washinton, , “ Estupro como metáfora militar”, p.441.  Ainda observam que o estudo deste texto, que 
considera a personificação de Jerusalém como filha, traz comentários pouco contundentes em relação à violência 
associada a esta metáfora, e trazem a citação de Fitzgerald, The Mythological Background for the Presentation of 
Jerusalém as a Queen, p.416: “A violência feita contra uma delicada jovem mãe é uma violência de verdade.” 
Ver à p.441.  
254 A agressão sexual é justificada como castigo pela sexu alidade transgressora de mulheres – esposas e mães. A 
punição (sexual e pública) através da violência é considerada como medida de disciplina à mulher. Cf. F. Rachel 
Magdalene, “Maldições de tratados no Antigo Oriente Próximo”, p.448 e 466. 
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textos que descrevem a devastação da cidade através da linguagem que denota a violência 

sexual contra a mulher.255 Quanto a este texto de Oséias, não há consenso entre os 

comentários da leitura latino-americana em sua interpretação. Porém em nenhum é negado o 

ato de violência contra a mulher, exposto no texto de Oséias:  

 

“Para que não a dispa nua e a coloque como no dia do seu nascer; 

E a porei como o deserto. 

E a estabelecerei como terra de região sem água. 

E a matarei na sede” (Os 2,5). 

 

Tânia Mara Vieira Sampaio lê este texto na perspectiva da pergunta por uma possível 

confrontação de poder da mulher em relação ao homem, poder este oriundo da própria 

condição de prostituição. Em sua opinião esta condição de vida da mulher na sociedade como 

prostituta lhe confere um espaço social dentro do qual ela articula  poder e liberdade em 

relação à dominação do homem na esfera da casa. Esta hipótese da autora deriva de uma 

leitura positiva do deserto como memória dos momentos importantes para o início da 

organização da vida do povo e de sua relação com Javé.  Se deserto aqui representa uma 

condição negativa que pode sobrevir à mulher, que não seja a de defesa de sua vida, surge a 

indagação pelo sentido desta comparação: 

 

 “Estaria sendo questionada a autonomia que a mulher adquiriu pela prática 

da prostituição e do adultério, e por isso seria preciso despi- la e anunciar um 

devir de fragilidade?”256. 

 

Uma possibilidade de aproximação do sentido de Os 2,5 é fazer sua leitura a partir da 

realidade de deportação, na guerra siro-efraimita. Tem-se conhecimento de que as pessoas 

deportadas eram expostas nuas à humilhação pública, além de serem submetidas à prática de 

tortura física. A menção a morrer de sede, poderia, então ser interpretada de forma literal. 

                                                 
255 Cf. F. Rachel Magdalene, “Maldições de tratados no Antigo Oriente Próximo”,  p.470. Segundo a autora há 
outros textos que fazem a referência a essa questão: Isaías 3,17; 47, 1-4; Jeremias 13, 22,26; Ezequiel 16, 37-38; 
23,10,29 e Naum 3,5. São todos textos de épocas posteriores à Oséias, o que pode ser indício de um crescimento 
das práticas violentas à mulher.  
256 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído, p.71. 
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Neste sentido estaria referindo-se a esses grupos de deportados sendo deslocados com seus 

corpos nus e novamente expostos a situações de sofrimento.257  

 

Este texto também é enfocado pela pesquisa de Célia Maria Patriarca Lisboa. Em seu 

entender o texto de Oséias não somente menciona, mas também justifica a violência contra a 

mulher, pelo fato de ser transgressora dos códigos legais da sociedade patriarcal de Israel. E 

que as ações violentas contra a mulher são caracterizadas como “sinal de amor” que resultam 

na culpabilização da mulher, enquanto o homem é inocentado. A autora afirma que nessa 

atitude “deixa-se entrever que o horror da vitimação de mulheres é banalizado, principalmente 

quando estas são postas à margem da sociedade por sua independência de um homem”258.  

 

Considerando a realidade em Israel marcada pela prática da violência contra o povo 

em geral e, em especial contra a mulher, emerge a possibilidade de entender Oséias 2,5 dentro 

desta realidade de violência denunciada pela profecia. Nesta perspectiva ele sinaliza o que 

está presente em tantos outros textos, considerados acima.  

 

Estes textos acima mencionados, ainda que sejam baseados em referências 

anacrônicas em relação ao período histórico de Oséias, ajudam a elucidar a realidade de 

violência praticada contra a mulher, enquanto crime militar de guerra. A violência das guerras 

compôs a realidade nos últimos anos do Estado de Israel, tanto pela guerra siro-efraimita, 

quanto pelo amplo avanço militar dos assírios. É o que pudemos constatar a partir das 

referências à guerra, mencionadas em Os 11,5-7. Na profecia oseânica encontramos algumas 

referências à violência à mulheres e mães. 

 

 Porém os crimes militares de guerra contra a mulher denunciados na profecia de 

Oséias também remontam à épocas antigas da história da monarquia israelita. Os historiadores 

observam que o reinado em Israel se constituiu sobre violência sangrenta. Em seus últimos 20 

anos a sucessão ao trono é demarcada por golpes de Estado e assassinatos. A aproximação dos 

                                                 
257 No período da guerra siro-efraimita, na primeira grande deportação, teriam sido deportadas aproximadamente 
50 mil pessoas. Estas informações foram colhidas no decorrer da disciplina sobre a profecia de Oséias, no 
primeiro semestre de 2007.  Há referências históricas, não específicas à destruição de Samaria, mas de outras 
cidades, que relatam situações onde o povo era submetido às maiores torturas. Ver pesquisa em Osmar Hércules 
Padovan, A compaixão de Javé e o aconchego do órfão, um estudo a partir de Oséias 14, 2-9, São Bernardo do 
Campo, Universidade Metodista de São Paulo, 1988, p.19. A documentação das conquistas militares indica que 
as mulheres eram sujeitadas a essa práticas de tortura. Ver o estudo de Érika Bleibtreu, “Grisly Assyrian Record 
of torture and Death”, em Biblical Archaeology Review, Washington, january/february, 1991, p.52-61. 
258 Cf. Célia Maria Patriarca Lisboa, Cotidiano e Violência, uma leitura histórico-social de Os 1-3, p.196 e 203. 
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assírios elevou a violência  à situações extremas. Os corpos das mulheres eram submetidos a 

horrores.259  

 

Oséias 1,4 traz à luz esta memória da história sangrenta em sua denúncia contra a 

dinastia de Jeú, e os demais golpes militares de estado sangrentos que se sucederam nos 

últimos anos de luta pelo poder em Israel (747/46 a 724/23), onde Menaém (746/45 – 737/36) 

é responsável pelos horrores praticados contras as mulheres grávidas (2 Rs 15,16). Esta 

prática violenta é conhecida também no período da profecia de Oséias (Os 10, 14 e Os 14,1). 

Uma forte tendência, olhando inclusive a realidade de violência que cerca a mulher hoje, é de 

compreendê- los não como uma formula literária pré-fixada que alude às guerras.  

 

Neste contexto de guerra torna-se importante a menção à violência contra a mulher, 

ainda que não haja uma referência direta e explícita a ela, mas subjacente ao texto em estudo, 

contida na própria referência à prática religiosa que veicula a exploração do povo através do 

sacrifício. Consideramos que importa recuperar uma história sobre a qual se silencia, para não 

fazermos uma leitura que acaba negligenciando estes e outros aspectos relacionados à história 

das mulheres. Importa também perceber que esta prática não faz parte somente das realidades 

antigas, mas também do mundo contemporâneo. Contamos com a possibilidade de que ela 

não permanecerá como item em relatórios descritivos e nem continue sendo vista com tanta 

indiferença, a ponto de não provocar, ao menos, uma reação de indignação.260  Ainda assim, é 

lamentável que esta realidade ainda determine o cotidiano de tantas mulheres hoje, em nosso 

país e no mundo. 

 

A realidade da violência não pode ser um ponto isolado nas relações sociais de 

poder. Muito pelo contrário. Ela é fruto do poder estatal, que tem como aliados os setores que 

exercem poder na sociedade. É abrangente e tem ampla penetração na vida das pessoas:   

 

“Se trata, então, de uma violência institucionalizada que invade todos os âmbitos da 

vida, destruindo, assim, os vínculos familiares, clânicos e levando a aumentar os níveis de 

violência presentes na vida cotidiana. A final de contas, a absolutização do poder e do 

                                                 
259 Ver em Osmar Hércules Padovan, A compaixão de Javé e o aconchego do órfão, p.14-20. 
260 Cf. F. Rachel Magdalene comenta, ao fazer referência a um livro “Crimes of war”, na nota de nº 41: “(...) o 
estupro é tão aceito como parte integral da guerra, que um livro contemporâneo sobre crimes de guerra poderia 
nem chegar a mencionar o problema.” Ver em F. Rachel Magdalene, “Maldições de tratados no Antigo Oriente 
Próximo”, p.472. 
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exército cria situações de impotência dentro da sociedade e, com o pretexto de submissão à 

ordem estabelecida, justificam-se os mais graves atentados contra a vida, e, inclusive, se 

multiplicam, em menor escala, os mesmos mecanismos de opressão presentes em um Estado 

autoritário”261. 

 

É em meio a esta situação de opressão, violência e desarticulação social que a 

profecia oseânica organiza a esperança. Será o enfoque do próximo item. 

 

 

2 – Tecendo a resistência 

 

Neste item desejamos nos aproximar, num primeiro momento, da casa como espaço 

de reorganização de resistência e luta pela vida. Em seguida perguntamos pelas motivações 

que levaram à reconstrução da imagem de Deus e, finalmente, comentamos aspectos 

importantes da pesquisa sobra a Deusa, percebendo nessa experiência a motivação para as 

novas feições atribuídas a Javé no cap.11. 

 

 

2.1 – Chegando ao texto como se chega ao corpo 

 

De um jeito surpreendente o cap. 11 traz presente o enunciado de Javé como convite 

para sentar no “chão da casa” por onde circulam os corpos de mães e filhos. Ainda ecoam as 

últimas palavras assombrosas do capítulo 10, que anunciam guerra, destruição e violência. 

Afinal, este é o contexto concreto em que é vivenciada e formulada a profecia oseânica. Nesta 

realidade, as palavras “Menino (era) Israel e o amando” soam como brisa suave após a 

tempestade. Mas quase não são perceptíveis as palavras que esboçam gestos de carinho e 

ternura, “do Egito chamei (para) meu filho”, quando o tom funesto da denúncia anterior ainda 

paira no ar: 

 

 “mães sobre filhos foi despedaçada.” (Os 10, 13). 

 

                                                 
261 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, Os 6,6-“Reconstruyendo el tejido social”, p.88. 
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O texto da profecia de Oséias no capítulo 11 irrompe propondo este novo ritmo! É 

hora de olhar para um novo cenário, no qual mães chamam carinhosamente/desesperadamente 

seus filhos. Oséias 11, 1-4, tem este jeito de pausa, de reflexão, de avaliação. É hora de 

repensar! É também momento oportuno para indagar pelos propósitos da profecia oseânica 

em privilegiar nesta relação com Deus a experiência humana. E cabe também indagar porque 

esta e não outra experiência se torna relevante neste momento. Um momento marcado mais 

pelo abandono do que pelo acolhimento e proteção. O momento histórico em que crianças 

encontram pouco ou nenhum acalanto em algum abraço ou colo aconchegante.  

 

As expressões “menino-Israel” e “chamei-meu filho” elucidam a importância do 

relacionamento firmado a partir de laços afetivos e amorosos, de cuidado e proteção, neste 

momento da história, mergulhada em opressões e violências, geradoras de dor, sofrimento, 

orfandade e morte. 

 

São novas perspectivas esboçadas a partir das relações sociais vivenciadas e 

desejadas no cotidiano das experiências concretas de homens e mulheres, em especial, 

mulheres e crianças. São relações tecidas a partir dos fios que se entrelaçam nos teares das 

casas, colocados em movimento por mulheres insistentes, teimosas e transgressoras. Relações 

enfocadas no início e no final do capítulo, que ocupam lugar de destaque, para apontar e 

pontuar o projeto de esperança que se materializa nos corpos, nos quais se manifesta  a 

urgência da sua construção. Por isso se torna decisiva a nossa aproximação do universo da 

casa, abrindo suas portas para conhecer o seu interior e enxergar as pessoas que ali convivem 

e se relacionam. Saber de suas experiências concretas que determinam o seu cotidiano.  

 

No capítulo anterior buscamos esta perspectiva histórica. Perguntando pela 

experiência relacional que se dá a partir de dentro da casa, pudemos redescobrir, que de 

muitas formas ela contribui para o resgate da história das mulheres, que é o propósito de nossa 

investigação. Abrir o texto como memória da experiência humana, permite alargar horizontes 

que, aos poucos, se distanciam das certezas pré-ditas, que afirmavam o texto de Oséias 11 

como chamado gracioso do Deus-pai ao filho não merecedor desta graça, deste grande amor; 

a construção desta imagem lida em analogia à do deus-marido amoroso, intensamente 

apaixonado, que perdoa a esposa infiel. A aproximação das relações de poder entre as pessoas 

que “habitavam” concretamente os espaços da casa tornou-se reveladora do empoderamento 

das mulheres. Esta leitura a partir dos corpos, de enxergar o próprio texto como corpo 
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cotidiano e social, traz à luz os sujeitos sociais empurrados para as sombras do esquecimento. 

O corpo-texto faz emergir muitos corpos: de crianças órfãs262, de meninos levados para a 

guerra, de meninas levadas para os alteres nas eiras, de mulheres e mães que transformaram 

os gritos de tanta gente em chamados de amor.   

 

Oséias 11,1-4 manifesta esta capacidade de resistência de mulheres e homens a partir 

da casa, ao interesse do Estado. Dedicar-se ao filho até que alcance seu pleno 

desenvolvimento, interrompe a lógica da dominação do Estado sobre os corpos, que lhes 

impunha múltiplas e contínuas concepções. É projeto não para o porvir; é experiência já 

vivenciada na concreticidade das relações cotidianas da casa. Nestas, a mulher não é símbolo 

de uma parceria infiel. Nela se personifica a própria imagem de Deus. Deus-mãe, Deus-

mulher, imagem de corpo. Resgate dos corpos. Sim! Oséias 11 resgata Gomer. Ela é uma das 

tantas filhas de uma nação que se prostituiu. Ainda que a leitura patriarcal profética ou não, a 

exponha como modelo de infidelidade, ela resiste.  Em sua resistência estão reunidas as dores 

do povo. São os sofrimentos desta gente violentada, massacrada, esquartejada. São 

experiências que vão dando visibilidade ao enfrentamento aos mecanismos de opressão das 

estruturas de poder, que tem nos corpos a força que faz germinar a resistência.  

 

 

2.2 – Corpo-casa livre, sem opressões 

 

O capítulo 11 de Oséias expressa a resistência dos corpos às ditaduras do Estado, e 

culmina no projeto da re-ocupação da casa. Há quinhentos anos, o povo liberto “subiu” do 

Egito, da casa da servidão. Neste período final do reino do Norte, onde toda esta história está 

prestes a ser transformada em Admá e Seboim, é proclamado o “subir” para as casas.  

 

A estrutura monárquica de Israel produziu o podemos chamar de “um modo de 

vida”, através da manipulação da religião. O que Oséias designa de “sacrifício aos  baalins e 

queima de incenso aos ídolos” é a crítica a esta cosmovisão que de forma poderosa se 

impunha sobre a prática religiosa popular israelita ou cananéia. Através desta cosmovisão 

justificava a exploração, na expropriação da produção e dos corpos de homens e mulheres. Na 

busca por alternativas, esta visão dominante de Deus, firmada a partir da prática do sacrifício, 

                                                 
262 Ver a temática do “órfão” na dissertação de mestrado de Osmar Hércules Padovan, em “A compaixão de Javé 
e o aconchego do órfão”.  
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não poderia ter continuidade. Ela já demonstrara suficientemente o quanto era prejudicial para 

a vida do povo. Ela já concretizara, em boa parte a destruição da vida clânico-tribal, 

arrastando todos, homens, mulheres, crianças à ruína. Por isto se tornou premente, que, para 

forjar novas alternativas, toda esta visão que determinava as relações do cotidiano necessitava 

ser combatida. Por isso a casa é colocada em contraposição primeiramente ao culto sacrificial 

e, ao final, a própria imagem de Deus veiculada através dos grupos sociais no exercício do 

poder dominante. Trava-se uma confrontação de poderes (“eles chamavam”, Os 11,2), 

construída numa relação de oposição ao próprio chamado amoroso de Deus, já elucidada no 

v.1 e retomada nos v.3 e 4. 

 

A casa é o espaço em que se dá esta confrontação. Dito de outra forma, a religião 

promovida pelo Estado tomara posse da casa. Como parasita, a religião necessitava da casa 

para sobreviver. Se uma alternativa social está sendo ensaiada a partir da casa é necessário 

torná- la um espaço acolhedor deste projeto de vida. Por isso sua luta é contra a religião que 

promove a exploração dos pobres, através do sacrifício. No movimento das lutas sociais de 

poder entre casa e religião é forjada a possibilidade de alternativa que se manifesta como 

resistência.    

 

Não temos condições objetivas para analisar a realidade do cotidiano vivenciado 

pelas comunidades familiares em meio à presença assíria em Israel. Desde 733/2 os assírios 

dominavam a região setentrional da Palestina, quando anexaram vários Estados, 

transformando-os em províncias, e reduziram o reino de Israel à região das montanhas de 

Efraim. Jorge Pixley considera que é difícil avaliar a condição de vida dos camponeses nestas 

províncias assírias, mas que, ainda que politicamente deixaram de existir as lutas pelo poder 

interno, sua situação econômica não terá sido diferente daque la denunciada pela profecia.263 

 

Os governantes são chamados de pomba tola porque buscam, nos impérios abrigo 

mas  encontram armadilhas. O povo de Israel, como pássaros (v. 11 ) à deriva, jogados de um 

lado a outro pelas tempestades assírias, encontram um ninho seguro no projeto tribal da casa. 

Assim a memória do êxodo libertador se historiza na construção de possibilidade de 

vida e sobrevivência a partir da “subida” às casas. 

 

                                                 
263 Cf. Jorge Pixley, A história de Israel a partir dos pobres, Petrópolis, Editora Vozes, 1990, p.66. 
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Este projeto é erigido na fronteira da luta de poder entre Estado de Israel e Império 

Assírio. È neste espaço fronteiriço que o povo depauperado e violentado refaz as relações do 

cotidiano, vergadas por esta nova imagem de Deus, perceptível e palpável. 

 

A mulher reassume o controle do próprio corpo. A comunidade familiar reassume o 

controle da casa. É o ensaio concreto de uma experiência libertadora: corpos e casas livres. 

Neste horizonte se torna visível a experiência libertadora em Oséias, de que “a profecia 

articula a resistência camponesa contra a exploração citadina”264.  

 

 

2.3 – No corpo-casa, formulando teologia 

 

A perda de referenciais clânico tribais, a ameaça, a violência, a ausência de 

perspectivas, é a realidade que contorna a vida das pessoas. É preciso buscar alternativas. 

Oséias 11 oferece elementos que apontam para um esforço no sentido de buscar novos 

referenciais como embasamento desta alternativa. Um forte indício desta re-estruturação da 

vida a partir de novas perspectivas, é a valorização da experiência de Deus expressa através 

do feminino. É o que encontramos em Oséias 11,1-4. O conjunto destes quatro versículos, 

introduz a poesia com um belo debate teológico. Pois era necessário firmar-se no projeto de 

esperança no “Deus-Vivo”, que chama seus filhos e filhas para um projeto de esperança 

(conforme a promessa apontada em Os 2,1-3). As balizas para esta reconstrução 

fundamentam-se, pois, na teologia. E este debate se dá especificamente na casa. A casa é o 

lugar social e histórico que abriga o debate teológico em Oséias. O cotidiano da comunidade 

clânica sobreviente é o local privilegiado, o “chão” desta reconstrução. O resto “sobrante” de 

um povo que resiste, é o sonhador do novo êxodo. Em meio a tantas opressões dos reis de 

Israel e da Assíria, o povo insiste em refazer sua vida, em se tornar “meu-povo”. E estes 

passos concretos são antevistos a partir desta pequena comunidade social. Nela os oprimidos 

encontram abrigo.265 

 

Neste espaço social, que congrega os oprimidos, se dá a experiência da presença de 

Deus como mãe. Esta maneira de perceber a presença divina condiciona, por sua vez, o 

processo de transformação na forma de agir de Deus. Os versículos 8 e 9  descrevem este 

                                                 
264 Cf. Milton Schwantes, “A profecia durante a monarquia”, em Curso de verão, ano 2, 1988, p.25.  
265 Cf  Milton Schwantes, A família de Sara e Abraão, p.71. 



 124 

processo de mudança em Javé, que se dá entre sua ira ardente e a reação intensa provocada 

pelo coração e  compaixões que se contorcem e se comovem. Poderia Deus esquecer Efraim? 

Abandonar Israel?  Seu coração e suas compaixões não permitem a destruição. O ápice deste 

processo que possibilita o redirecionamento da atitude de Javé é a constatação: “Sou El e não 

homem. Santo no meio de ti, e não venho com terror.”  

 

Esta mudança estaria sendo influenciada pelo aspecto do feminino em Javé. Um 

elemento importante pode ser retomado a partir da palavra “compaixões” (nihumay).  

 

Helen Schüngel-Straumann propõe examinar esta expressão em outra perspectiva. 

Levando em consideração que o termo “misericórdia” é freqüentemente atribuído a Deus no 

Antigo Testamento, a autora propõe que se faça a leitura de rahamay (minhas entranhas) nesta 

frase.266 Este termo estaria mais condizente com o significado do sentido da frase. A autora 

aponta para uma correspondência entre os vocábulos “coração” e “ventre”, e entre os verbos 

“se retrai” e “se inflama”. Ela pondera que este sentimento poderoso que “fermenta” em Javé 

e o leva a não executar o castigo sobre o filho, deriva das emoções maternas.267  

 

Há pesquisadores que ponderam sobre este “poderoso sentimento”, a rahamim de 

Deus, apontando que ele não está restrito às mulheres. Este sentimento que denota 

“compaixão” e “misericórdia”, pode estar ligado também à paternidade. Isto indicaria para o 

Deus-pai, proposto por estudiosos.268 Porém, em sua argüição, fazendo referência à Isaías 

49,15 e Oséias 11, apontam que o povo de Israel vincula esta linguagem figurada de Deus ao 

feminino: 

 

“O relacionamento de Deus para com Israel, o povo rebelde e ainda assim 

amado, é comparado ao relacionamento de uma mãe para com seu filho. 

                                                 
266 Antigas traduções (Siríaca e Targum) propõe esta leitura. No lugar de “compaixões”, se lê  “ventre”, 
“entranhas”, pois rahamim é derivada de rehem (ventre). A autora aponta para a semelhança com o texto de 1 Rs 
3,26, onde a criança é salva através da “compaixão” da verdadeira mãe pelo seu filho: “pois o ventre (rehem) 
dela inflamou-se por causa de seu filho”. Também o verbo kmr (queimar, ficar excitado), ou “se comovem”, cf. 
nossa tradução, é encontrado nos dois textos. Podemos ler Os 11,8 a partir do mesmo sentido atribuído à 1 Rs 
3,26. Cf. Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe em Os 11”, p.285. Esta leitura também é proposta por 
outros autores. Ver em Luis Alonso Schökel, e José Luis Sicre Diaz, Profetas II, p.941.  
267 Cf. Helen Schüngel-Straumann, “Deus como mãe em Os 11”, p.286. 
268 Encontramos muitas manifestações de comentaristas em favor da descrição de Deus como pai. Além da obra 
já citada por Hans Walter Wolff, também encontramos a mesma referência à Deus como  “pai” em outro texto: 
cf. Hans Walter Wolff, “Javé e os deuses na profecia veterotestamentária”, em Erhard Gerstemberger, Deus no 
Antigo Testamento , p.238; ver também Jörg Jeremias, Der Prophet Hosea, p.140.  



 125 

Freqüentemente vários sentimentos digladiam-se no seio de Yhwh. Ira e 

senso de justiça o compelem a punir Israel. Contudo, acende-se a 

misericórdia no ventre de Yhwh, e assim o povo é poupado mais uma 

vez”269.  

 

Também atribuem a relação duradoura e estável de Deus com seu povo Israel à essas 

características femininas de Deus, que denotam compaixão e misericórdia.270 

 

Em Oséias é percebida pelos pesquisadores uma forma diferente de expressar a 

experiência da presença de Deus na vida. Essas mudanças, essa forma diferente de acercar-se 

da presença de Deus não é novidade atribuída somente a Oséias, mas a partir desta profecia 

recebe contornos mais específicos.  

 

Vimos que a construção da imagem de Deus está relacionada às experiências sociais 

do cotidiano. Javé, como Deus libertador é expressão das resistências à opressão citadina e 

egípcia. Gente escravizada e libertada das tiranias e opressões expressa sua fé neste Deus que 

é compreendido como o que age em meio ao conflito. 

 

Em Oséias 11,5-7 a fala profética enfoca a gravidade da situação social e política do 

Reino do Norte. A crise chega a seu ponto extremo. Não há como reverter a situação. A 

cidade está prestes a ser destruída, e a monarquia diante da ruína. Porém, junto consigo, irá 

arrastar uma história de quase 500 anos. 

  

Neste contexto soa a voz profética. Ela quebra silêncios, rompe amarras e se põe a 

sonhar novos horizontes. Esta novidade embasada na solidez das antigas experiências sócio-

comunitárias é retomada e projetada insistentemente como possibilidade. Lembranças quase 

apagadas retomam a força utópica para reconstruir caminhos, balizados pela diversidade de 

experiências do cotidiano, inclusive, religiosas. Nestas novas experiências projetadas para 

além da realidade desastrosa que pairam sobre a monarquia israelita toma corpo o corpo da 

mulher. Ele já fora símbolo para o povo de Israel (cap.1-3), oprimido pela monarquia, 

enganado pela religião, esmagado pelos assírios.  

 

                                                 
269 Silvia Schroer e Thomas Staubli, Simbolismo do corpo na Bíblia, São Paulo, Edições Paulinas, 2003, p.104. 
270 Silvia Schroer e Thomas Staubli, Simbolismo do corpo na Bíblia, p.105. 
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“Ao falar do amor de Iahweh (caps.1 a 3), Oséias não fugiu à tradição 

patriarcal e androcêntrica que identificava o elemento masculino como 

sendo o parceiro divino e o elemento feminino como sendo o parceiro 

humano (a mulher, Israel), fortalecendo assim, o paralelo entre 

androcentrismo e teocentrismo, preterindo a mulher nesta relação”271.  

 

Este corpo cotidiano machucado pelas opressões reergue-se agora na força do corpo 

feminino. Transforma-se na expressão simbólica da imagem de Deus: 

 

“Entrementes, houve um novo rumo, um rompimento com este esquema 

resultando em um Deus identificado com a mulher envolvida com as 

exigências da maternidade: a sobrevivência, o processo de crescimento e a 

socialização de seus filhos e filhas”272.  

   

Vemos que a própria profecia caminha numa direção avaliativa. Neste sentido Oséias 11 

supera a imagem patriarcal dos capítulos 1 a 3, inspirado por uma imagem que cristaliza  os 

anseios e esperanças do povo em Israel no período final da monarquia. De uma imagem que 

privilegia a experiência humana exclusivamente masculina, pois Deus era simbolizado na 

imagem do homem, o parceiro masculino, caminha-se em direção a uma construção 

simbolizada no feminino e materno. Esta desconstrução da representação patriarcal da 

imagem de Deus se move em direção a uma imagem libertadora. Desta forma permite a 

superação de elementos relacionados às das exigências do Estado tributário. A ira de Deus 

associada com destruição, violência, furor-terror, dá lugar a elementos importantes e 

fundamentais para fundamentação do processo de reconstrução, que se movimenta em direção 

a um novo êxodo. Uma imagem libertadora correspondia melhor aos anseios de um povo 

esgotado pelas opressões. Ira, furor, terror, violência, (Os 11,8-9), não correspondem a este 

momento histórico da vida do povo que reúne suas forças, para dar à luz sinais de um novo 

projeto. É momento oportuno que dá espaço para o florescer de outras experiências de Deus 

não ancoradas na exclusividade do modelo masculino. Um corpo gerador de vida se torna 

expressão mais aproximada, mais “tangível” neste momento. 

  

                                                 
271 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “A desmilitarização e o resgate da vida em Oséias”, em Revista de 
interpretação Latino-Americana, Petrópolis/São Leopoldo, Editora Vozes/Editora Sinodal, vol.8, 1991, p.71. 
272 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “A desmilitarização e o resgate da vida em Oséias”, p.71. 
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“Parece que bem no final de suas longas e sofridas vida e atividade, Oséias descobriu 

que as imagens masculinas de Deus eram de validade duvidosa. As metáforas de juiz, rei, 

herói e marido não eram mais úteis. Na desesperada situação de antes do colapso final do 

reino do Norte, o profeta recorre a imagens mais bem adaptadas para expressar suas últimas e 

mais profundas experiências com seu YHWH, o Deus de Israel. Somente no amor materno de 

YHWH o profeta consegue ainda encontrar chance para Israel”273.  

 

A autora não pretende desautorizar outros títulos para expressar a imagem de Deus.  

Mas afirma que cada título é um entre as muitas possibilidades de expressar a experiência 

com Deus, através de imagens. Comenta que ambas, “Deus a mãe” e “Deus o pai”, expressam 

a experiência de Deus, onde  uma aspecto não exclui o outro: 

 

“O divino mostra-se com faces diferentes e, de acordo com as 

circunstâncias, às vezes é a face paterna, e às vezes a materna que parece 

mais adequada”274. 

 

Encontramos também outra expressão da imagem de Deus familiarizada com a dor 

da mãe pela ameaça da perda de seus filhos, em Os 13,8: 

 

“Como ursa, roubada de seus filhos, eu os atacarei, e lhes romperei a 

envoltura do coração; e como leoa ali os devorarei, as feras do campo os 

despedaçarão.” 

 

 Esta imagem de Deus como a ursa, ou como leoa que parte para um ataque feroz na 

defesa de seus filhotes, é uma maneira pouco comum de falar de Deus. Especialmente quando 

falamos em “traços femininos de Deus” associamos esta imagem com estereótipos sociais.  

A profecia rompe com esta construção porque  

 

“não formulou uma visão de maternidade que continha apenas 

características de doçura, carinho e delicadeza relacionadas aos traços 

feminino-maternos (11,1-4), mas também apontou como materna a ação da 

                                                 
273 Cf. Helen Schüngel-Straumann, em “Deus como mãe em Oséias 11”, p.294. 
274 Cf. Helen Schüngel-Straumann, em “Deus como mãe em Oséias 11”, p.295. 
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força, de vigor e de poder libertador, impulsionada por situações limites de 

preservação da vida dos filhos”275. 

 

Os traços maternais revelam experiências de mulheres e mães que lutam contra a 

morte de seus filhos e filhas. Ao mesmo tempo, de mulheres que lutam na defesa da dignidade 

de seu próprio corpo grávido ou não.  Este amor maternal é percebido como espaço acolhedor 

e restaurador da vida esgotada e esmagada. Portanto, estas imagens brotam das experiências 

do cotidiano, onde acontecem as relações de poder – de submissão ou resistência aos que 

representam a ameaça à vida.  

 

A vida concreta é o chão no qual se constrói as formulações teológicas, o que se diz 

de Deus. Isto não se constata a partir de casos isolados, mas de que “todas as afirmações 

teológicas do antigo Israel foram condicionadas por situações humanas e culturais, das quais 

surgiram”276. 

 

Esta constatação de que a imagem de Deus e a própria linguagem teológica é 

formulada em espaços concretos da vida, leva a pergunta pela realidade específica em que 

esta imagem feminina em Oséias 11 é concebida. O que se diz de Deus é dito dentro e a partir 

deste momento histórico que marca o cotidiano, no qual está inserida a comunidade que 

celebra a experiência com Deus deste jeito. É o espaço da expressão da religião do povo, da 

comunidade que chora junto pelos filhos perdidos para o exército nacional e imperialista. Das 

vozes que não silenciam sob o manto da violência sexual, social, religiosa e militar, imposta 

aos corpos de suas filhas ainda meninas. Dos gritos que partilham do mesmo protesto contra 

“sangue derramado sobre sangue derramado”, e do mesmo gesto que confirma a luta pela 

sobrevivência e, porque não, a vida! 

 

Mas afirmar o Deus “encarnado” nesta realidade de dor e sofrimento ainda não 

esgota as possibilidades sobre a imagem de Deus em Oséias. 

 

“O Deus, que lamentava a miséria de Israel sofrendo com o povo (cf. Os 

11.1ss e outros) era de fato um deus dos oprimidos”277.  

                                                 
275 Cf. Tânia Mara Vieira Sampaio, “A desmilitarização e o resgate da vida em Oséias”, p.71. 
276 Cf. Erhard Gestenberger, “Deus libertador”, em Deus no antigo Testamento, p.14. 
277 Cf. Erhard Gestenberger, “Deus libertador”, em Deus no antigo Testamento, p.13. 



 129 

Esta afirmação parece que condiz à imagem de Deus em Oséias 11.  No entanto ela 

não abandona as generalizações sobre a fala a respeito de Deus. Ela está ancorada na imagem 

de um deus refletida na realidade concreta, porém incorpóreo. A profecia de Oséias propõe 

uma aproximação mais detalhada e específica da imagem de Deus. Um Deus que “sente” em 

seu corpo (Os 11,8), que reage em seu instinto maternal (Os 13,8), que aninha em seu ventre a 

vida (Os 14,4), são características feminino-maternas mediadas pelo corpo. São falas que, 

organizadas a partir deste espaço-corpo, vão além de uma metáfora que tenha a intenção de 

exemplificar o “deus dos oprimidos”. Também vai além do simbolismo que atribui ao Deus 

masculino, um rosto feminino! Oséias propõe o diálogo com um Deus corpóreo, feminino e 

não monolítico. Deus se fez corpo (isto não é novidade para o cristianismo), e corpo de 

mulher! Eis a questão!  

 

 

3 - A Deusa – Religiosidade e cotidiano 

 

Chama a atenção que na denúncia à idolatria em Os 11 não encontramos nenhum 

indício claro que aponte para a crítica à divindade(s) feminina(s). Muito pelo contrário, os 

versículos subseqüentes à contundente crítica à prática idolátrica caminham claramente na 

direção de um paradigma feminino para a construção da imagem de Deus. É importante 

observar isso. A denúncia radical à religião não polemiza com o feminino. Valoriza-o. No 

entanto, este “diálogo” nem sempre é considerado. 

 

 

3.1 – Superando a exclusividade masculina 

 

Monika Ottermann, ao analisar o texto de Oséias 14,9 a partir da premissa da 

hermenêutica da “suspeita” levanta indagações a respeito de uma possível seleção 

androcêntrica das tradições, que não teriam registrado informações sobre as deusas e seus 

cultos. Ela agrupa estes questionamentos a partir de duas questões básicas: por um lado estas 

informações não foram registradas porque podem ter sido consideradas de menor importância, 

ou, na opinião da autora, na maioria dos casos, consideradas ameaça às estruturas patriarcais 

sócio-religiosas, à medida que a imagem  de um deus masculino, único e transcendente foi 

sendo construída. Por outro lado o registro dessas informações pode ter sido distorcido a 
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ponto de não oferecer informações mais exatas para as pesquisas “que obedecem aos critérios 

acadêmicos tradicionais”278.  

 

 Marie-Theres Wacker279 argumenta que as discussões sobre a possibilidade da 

existência de deusas tem sido colocado dentro e a partir da polêmica religiosa. Na premissa 

para o debate do assunto, a deusa, portanto, está situada no cerne da crítica em Oséias. Esta 

leitura condicionou a busca pela deusa na profecia oseânica. Algumas hipóteses levaram a Os 

4,18; 9,13 e 14,9. 

 

Esta pesquisa recente que resgata a existência de deusas em Israel reconhece em 

Julius Wellhausen o pioneirismo nos estudos que se dedicam à (re)descoberta da existência da 

Deusa, a partir do estudo de textos, como Os 14,2-9. 

 

Fazendo referência à hipóteses levantadas por Wellhausen sobre Os 14,9,  Marie-

Theres Wacker observa que o versículo 9 elucida a existência de duas deusas: “Eu sou sua 

Anat e sua Aserá”280.  

 

A autora, indaga se esses nomes eram conhecidos e usados em Israel no tempo de 

Oséias. Constata que há diversas referências à Aserá, e que a pesquisa arqueológica oferece 

dados que evidenciam a existência da divindade feminina.281  

                                                 
278 Cf. Monika Ottermann, “Eu sou tua Anat e tua Aserah..., YHWH e Aserá (não só) no livro de Oséias”, em 
Profecia e esperança, um tributo a Milton Schwantes, p.276; A autora também tem um artigo publicado em 
torno do estudo da Deusa em: Monika Ottermann, “A Deusa Inana-Ishtar – uma rival de YHWH? Considerações 
feministas sobre as Deusas -árvore e o Deus único da Bíblia Hebraica”, em Hermenêuticas Bíblicas, 
contribuições ao I Congresso Brasileiro de pesquisas bíblica , p.136-147. Também Severino Croatto confirma 
que Aserá era uma Deusa importante no antigo culto de Javé. No processo de monoteização masculina ela teria 
sido combatida e até erradicada. Ver em J. Severino Croatto, “A Deusa Aserá no antigo Israel – a contribuição 
epigráfica da arquelogia”, em Revista de Interpretação Bíblica Latino-Americana, Petrópolis/São Leopoldo, 
Editora Vozes/Editora Sinodal, vol.38, 2001, p.44.  
279 Marie -Theres Wacker, “Vestígios da Deusa no livro de Oséias”, em Athalya Brenner, Profetas a partir de 
uma leitura de gênero , p.298-328. 
280 Seguindo o diálogo aberto a partir destas conjecturas de Wellhausen sobre Os 14,9, Marie-Theres observa 
que: “Se ele estiver correto, neste versículo, o Deus de Israel (pela boca do seu profeta) descreve a si mesmo 
como Anat e Aserá de seu povo, como se Deus tivesse incorporado os nomes e, portanto, as funções e até mesmo 
a realidade das deusas.” Ver em Marie-Theres Wacker, “Vestígios da Deusa no livro de Oséias”, em Athalya 
Brenner, Profetas a partir de uma leitura de gênero , p.306.  
281 Além de 40 menções à Deusa na Bíblia Hebraica, há várias referências à “Javé e sua Aserá” nas inscrições de 
Kuntillet  ‘Ajrud  e Khirbet el-Qom, provenientes do oitavo e sétimo séculos. Através do estudo da iconografia e 
dos materiais pictóricos, constatou-se a presença das divindades femininas correspondente ao período de Oséias: 
(...) Sílvia Schroer demonstrou com abundante material baseado puramente em imagens que existe uma relação 
entre a divindade feminina e o motivo da árvore ou do ramo no Antigo Oriente Próximo.” Cf. Marie-Theres 
Wacker, em “Vestígios da Deusa no livro de Oséias”, p.313. A autora ainda menciona outros exemplos que são 
indícios da existência da Deusa. Durante a época do Bronze Recente, uma imagem típica de uma Deusa nua, 
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Através da arqueologia foram descobertas pequenas estatuetas de uma mulher com 

os seios expostos, que evidenciam um ícone usado no culto familiar. A autora atribui o 

significado do uso deste ícone, a um “centro de religião das mulheres”: 

 

“De acordo com relatórios e escavações, uma série dessas estatuetas em 

forma de pilar foi descoberta também na Samaria, o que significa que a 

deusa, apresentada como mulher deve ter desempenhado um papel 

significativo no culto doméstico samaritano”282. 

 

Além destas estatuetas que são indicativas da presença desta deusa, foram 

encontradas placas de terracota que trazem uma mulher com seu bebê, que, provavelmente 

indicam uma deusa mãe: 

 

“Tal como as estatuetas em forma de pilar, com seus seios exagerados, estas 

últimas diferenciam-se das imagens da deusa nua dos séculos anteriores, 

com seu ambiente erótico integrado ao mundo das plantas e dos animais: 

essas placas parecem concentrar-se nas funções maternas e nutridoras”283. 

 

Em Os 11 a divindade feminina está contida na metáfora da alimentação do bebê (Os 

11,4). Este aspecto do maternal, da mãe que amamenta, parece ter sido predominante na 

representação da deusa no período de Oséias. A autora conclui que Oséias 11 foi formulado 

dentro deste contexto em que há uma “inclinação” de Israel para a deusa maternal e 

nutridora.284  

 

Para afirmar sua posição ela faz menção à Helen Schüngel-Straumann e a outros 

pesquisadores, que se dedicam a resgatar as dimensões femininas, em especial, em Os 11. 

 

Porém ela aponta para um simbolismo do feminino não observado, mas presente no 

próprio texto de Os 11. Trata-se do versículo 9. Neste, para falar de Deus, é feita a referência 

a El: “Sou El e não homem.” A autora deriva este simbolismo materno de Deus a partir de El, 
                                                                                                                                                         
com dois caprídeos de pé sobre um leão, ou em forma de uma árvore. Na época do Ferro, um desenho em um 
vaso de Kuntillet ‘Ajrud e a segunda estela cultual de Laquis, a Deusa é uma árvore estilizada, também sobre um 
leão a, ao seu lado, dois caprídeos. Idem, p.313 e 314. 
282 Cf. Marie -Theres Wacker, em “Vestígios da Deusa no livro de Oséias”, p.316. 
283 Cf. Marie -Theres Wacker, em “Vestígios da Deusa no livro de Oséias”, p.316. 
284 Cf. Marie -Theres Wacker, em “Vestígios da Deusa no livro de Oséias”, p.321. 
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uma vez que a esta divindade são atribuídos tanto traços paternos como ma ternos. Portanto, 

conclui, Os 11 é reconhecido como um texto que lida com a tradição da deusa, evocando 

esses aspectos maternais do divino para Javé.285 

 

Por que a Deusa? 

Severino Croatto levanta questões concernentes à divindade masculina e feminina. 

Ele chama a atenção sobre o fato perceptível em nossa linguagem teológica atual, na qual nos 

referimos à Deus, atribuindo-lhe traços tidos como femininos, para designar um deus 

feminino. Em seu entender, nada mais fazemos do que confirmar o deus masculino, ajudando 

a manter a sua “unicidade masculina”286.  Para este autor prevalece ainda o domínio absoluto 

do Deus masculino em nosso horizonte teológico.  

 

“Palavras femininas neste ou naquele idioma, para falar de Deus, de modo 

algum o tornam feminino. Pensa-se em Javé como um sujeito sempre 

masculino”287.  

 

Para superar a exclusividade masculina da imagem de Deus a proposta é incorporar a 

menção da Deusa em nossa linguagem: 

 

“Em vez de invocar Deus-mãe, é preciso atrever-se a invocar a Deusa-mãe, 

o que não é arrimar “outra divindade” à que já temos, mas captar e destacar 

com uma linguagem coerente, que se Deus é “pessoa”, não é um “solterio 

celestial”, mas uma divindade que podemos visualizar, representar e nomear 

com o Deus ou como Deusa”288.  

 

Este pensamento da valorização da Deusa é importante e  coerente com a proposta de 

uma leitura crítica e auto-crítica. São oportunas a palavras de desafio lançadas por biblistas: 

 

“Reafirmamos que o princípio fundamental da autoridade bíblica é a Vida 

[...] que se (in)veste de festa, na qual as portas estão sempre abertas, 

                                                 
285 Cf. Marie -Theres Wacker, em “Vestígios da Deusa no livro de Oséias”, p.321 e 326. 
286 Cf. J. Severino Croatto, “A sexualidade da divindade, reflexões sobre a linguagem acerca de Deus”, em 
Revista de Interpretação Bíblica Latino-Americana, vol.38, p.28. 
287 Cf. J. Severino Croatto, “A sexualidade da divindade, reflexões sobre a linguagem acerca de Deus”, p.20. 
288 Cf. J. Severino Croatto, “A sexualidade da divindade, reflexões sobre a linguagem acerca de Deus”, p.28. 
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acolhendo o novo, na transitoriedade de corpos que entram e saem... 

encontro com a divindade... outra divindade possível, livre de patriarcados, 

kyriarquias, violências... (...)”289. 

 

Um desafio à leitura da profecia atribuída à Oséias consiste em resgatar a linguagem 

acerca de Deus organizada a partir do corpóreo e do feminino.  Abandonar as que 

caracterizam Deus como mãe-pai, ou aquelas que lhe atribuem (apenas) gestos e atitudes 

consideradas femininas. Pensando na teologia de uma maneira geral e não específica de 

Oséias, Croatto comenta: 

 

“Penso que o verdadeiro avanço na teologia deveria dar-se pela recuperação 

da Deusa, para que os símbolos femininos sejam coerentes, equilibrados e 

claros.  Sobretudo, para que também a mulher tenha um “modelo divino” 

que corresponda a ela. Mas, acima de tudo, para que não haja uma 

legitimação num Deus somente masculino das práticas patriarcais e 

quiriarcais que têm “caminho livre” ou apoio transcendente numa 

concepção truncada da divindade.  

Então, bem-vinda seja a Deusa!”290.  

 

 

3.2 –  Discernimento em boa hora 

 

Já afirmamos que o culto sacrificial  está ‘agarrado’ à história do Estado de Israel. A 

crítica ao sacrifício traz embutida a crítica à cidade, aos reis, aos sacerdotes, à monarquia. 

Está situada em meio ao conflito entre o estado tributário e a casa, o grupo clânico.  Em 

disputa está o produto, a produção do campesinato. A profecia oseânica faz esta leitura 

agregando um novo elemento. Conforme a profecia atribuída à Oséias, em jogo não está 

apenas a produção, mas também a reprodução. Produto e gente. É a necessidade da monarquia 

para sua manutenção interna, de seu aparato bélico, até mesmo para saciar os assírios. Pois, 

desde 738 a.C., Israel e Damasco são vassalos da Assíria, forçados a pagar- lhe um alto tributo 

anual e eventualmente, obrigados a ceder tropas auxiliares. Portanto, cada vez mais a 

monarquia necessitava intensificar a tributação e reforçar seu quadro bélico.  A apropriação 

                                                 
289 Cf. Ivoni Richter Reimer, “Bíblia e hermenêutica de classe, gênero e etnia”, p.47. 
290 Cf J. Severino Croatto, “A sexualidade da divindade, reflexões sobre a linguagem acerca de Deus”, p.31. 
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de ambos, produção e gente, são viabilizadas pela religião. Esta é a prática é denunciada em 

Oséias 11,2. Ela consiste no culto que promove o sacrifício, denunciada pela profecia como 

“idolatria” legitimadora da exploração de homens e mulheres, da sujeição de seus corpos às 

exigências da monarquia.  

 

A prática cultual apontada como idolátrica é a que perdeu seu referencial originário, 

enquanto serviço à manutenção da vida e da sobrevivência às pessoas. Esta tem sido a tônica 

do javismo, dos quais os profetas e as profetas são portadores.  

Denúncia – à idolatria enfocada a partir das relações cotidianas da casa se afirma 

contra o projeto das elites ao incorporar a fé popular no sistema de poder vigente como 

estratégia de dominação: 

 

 “Dessa forma, as divindades eram usadas para legitimar os interesses dos 

reis, que instrumentalizavam a fé do povo para melhor mantê- lo submisso a 

seus interesses. Os templos eram manipulados pela corte palaciana e pelas 

elites sacerdotais, a fim de conseguir vantagens. Havia uma classe de 

sacerdotes a serviço dos interesses dos reis (Gn 47, 20-22)”291. 

 

“Se trata de “negar uma imagem de Deus” com a qual se justificam todas as 

explorações, em defesa das próprias tradições do “Deus do êxodo”292 

 

A crítica à religião é a crítica à opressão. O nome da divindade parece não fazer tanta 

diferença assim. É o que transparece em Oséias 11. O nome Javé só é mencionada 

explicitamente no final, num versículo que para muitos exegetas, é acréscimo redacional ( v. 

10). Antes disso, Deus se apresenta como El, um Deus paterno-materno, da cultura cananéia.  

Existe diferença, sim.  Mas esta só é perceptível no espelho da realidade, que irá revelar o tipo 

de prática fomentada por Deus. O Deus Javé está claramente vinculado à libertação de gente 

escravizada pelo império egípcio. É também um Deus que se relaciona: ouve o clamor do 

povo, vê o sofrimento, a opressão; desce para libertar, segue à frente direcionando o caminho 

para o resgate da terra. Este Deus libertador do êxodo recebe um novo colorido: “está em 

meio a”, cuida, protege, cura, alimenta. Como no movimento libertador do êxodo que 

                                                 
291 Cf. Ildo Bohn Gass, “A palavra de Yahweh é um projeto de vida”, em Profecia e esperança-Um tributo a 
Milton Schwantes, São Leopoldo, Editora Oikos, 2006, p.121. 
292 Cf. Carlos Mario Vasquez Gutierrez, Os 6,6 , p.108. 
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integrou um misto de gente, também em Oséias 11, parece que este misto de gente está 

presente. As imagens diferentes atribuídas a Deus, ou à Javé o revelam. O novo êxodo integra 

gente de culturas diferentes. Tanto é que Deus, do antigo patriarca, passa a ter contorno de 

corpo feminino, de mulher, de mãe. Portanto, usar Javé para justificar a opressão, a 

manutenção de estruturas de dominação, que geram dor e sofrimento, é a prática denunciada 

pela profecia, e criticada como sendo  a causa da ruína da casa. 

 

 

3.3 – Resignificando a imagem de Javé a partir da Deusa 

 

Um aspecto fundamental para a compreensão da imagem de Javé apresentada em Os 

11, demonstra que a profecia não está muito entusiasmada com o indivíduo. Parece dizer que 

no indivíduo a vida não terá chances reais. Esta característica está fortemente presente na 

imagem de Deus/a que vai sendo delineada dos versículos 1 a 4.  A imagem que vai sendo 

construída aos pouquinhos dificilmente corresponde ao indivíduo. Seria forçar o texto.. Não 

dá para imaginar uma mãe sozinha, isolada, executando todas aquelas tarefas ao mesmo 

tempo. Precisa de bastante gente ao redor: irmãs mais velhas, tias, avós... cuidando da 

criançada, dos órfãos (Os 14,6) – e deveria ter tantos! Alimentando e ensinando a caminhar 

um caminho novo! De fato, o agir de Deus/a corresponde mais à coletividade. É que na casa é 

assim. Um amontoado de gente em volta das mães; em torno delas se agrupa a família, o que 

sobrou dela.  

 

Que bela surpresa comunica essa comunidade profética: um/a Deus/a que reflete em 

seu corpo o corpo cotidiano dessa gente, em especial, crianças, jovens e mães, que nutrem a 

esperança na experiência, transformando memória em utopia.   

 

A imagem de Deus construída neste contexto de sobrevivência das relações 

familiares clânicas, recebe contornos coletivos. Não prevalece a imagem de um indivíduo, pai 

ou mãe.  Não está dito que Deus é mãe. Nem pai. As feições da imagem de Deus ou da Deusa 

em evidência são, antes, de mães no cuidado de seus filhos e filhas. Ainda que no v. 1, Deus 

possa ser caracterizado como o pai que chama seu filho jovem, uma vez que o jovem ficava 

aos cuidados do pai. Porém o próprio texto vai construindo uma imagem que atribui feições 

tomadas da anatomia e do trabalho exclusivo da mulher. Deus é a mãe que cuida dos meninos, 

portanto Deusa. Considerando as características do próprio texto no contexto social e cultural, 



 136 

este cuidado é efetivado na coletividade. Devemos usar a linguagem plural: são mães e 

mulheres que cuidam das crianças. 

 

Este pensamento está presente no v.9. Neste está expresso o esforço em superar este 

conceito de Deus nesta dimensão individual, quando afirma que Deus não é indivíduo: “não 

sou homem”. Esta experiência tem sido desastrosa, é “pano” que não pode ser reutilizado. 

Importante é perceber que esta imagem de Deus se espelha no cotidiano das comunidades 

clânicas. É uma imagem construída a partir da resistência frente à opressão do Estado que 

passa ao “coração” das pessoas através do sacrifício. Esta imagem, tecida dentro destas 

relações sociais, manifesta-se na coletividade e nas vivências concretas de mulheres e 

homens. Ela adquire estes contornos femininos, pois é ao redor das mães de Israel que se 

reúne a família, o “meu-povo”.  

 

Oséias 11 é o grito dos pobres, dos camponeses explorados, em especial, das 

mulheres violentadas, das mães esmagadas. Grito que transforma a dor dos pobres em 

memória e história.   Temos, assim, na voz de mulheres e mães, em torno das quais se 

congrega o povo de Israel antes do colapso final do reino do Norte, a fala profética do cap. 11. 

 

 

 

4 – Ainda algumas considerações finais 

 

Vimos como a história de violência contra a mulher acompanha a história do reinado. 

As diferentes formas de violência derivam da própria conjuntura estrutural. Ainda que este 

argumento não represente nenhum conforto, ou possa interferir positivamente na vida das 

mulheres vitimadas pela violência sexual, confirmam a ineficácia desta estrutura em relação a 

sua atribuição de proteção à vida. Porém há uma outra história, não oficial, que se constrói na 

oposição a esta. Desta história participam as mulheres. Nesta história estão as memórias de 

muita gente, que coletivamente resiste à instituição monárquica, ao Estado de Israel, ou muito 

anterior a ele, no início do reinado. Ali estão os corpos da sábia de Técoa, e de Resfa, de 

Mical. São espaços de coletividade que congregam os povos oprimidos. 

 



 137 

É importante ter presente, que nas sociedades agrárias as mulheres ocupam espaços 

centrais. Elas “ocupam espaços de produção e têm acesso a esferas de poder”293 o que lhes 

possibilita  desenvolver certa autonomia até mesmo em relação à dependência do homem, 

enquanto pai ou marido.  Tornam-se autônomas por assumir um trabalho específico que lhes 

dá o sustento. São as mulheres da casa, da (bet  ixah), como Raabe e outras mais, que tem em 

sua própria casa o local de trabalho onde, por exemplo, secava-se o linho. Quem se dedica a 

este estudo é Mercedes de Budallés Diez. 294 Nesta categoria de mulheres autônomas, 

“emancipadas”, inserem-se também as prostitutas em Israel, como vimos na pesquisa de 

Tânia Mara Vieira Sampaio. E haverá tantas outras, não isoladas, mas como sujeito social que 

manifesta em seu gesto e suas ações, as experiências coletivas. 

 

Olhando para este quadro que demonstra o papel desempenhado pelas mulheres nas 

esferas de produção e poder nas sociedades agrárias do antigo Israel a pesquisa feminista 

sensibiliza os/as pesquisadores/as para a percepção de uma possível participação da mulher 

nos processos de fixação das memórias populares. Isto implica em ler estes textos na 

perspectiva das relações de gênero que rompem com dicotomias e hegemonias (o texto não é 

produto exclusivo de homens ou de espaços oficiais). Esse acesso das mulheres podem 

também ser espaços garantidores de participação “em círculos de produção literária, direta ou 

indiretamente, ou seja, na escrita, ou na manutenção e transmissão de tradições orais, como 

cantos de vitória, de partos, de dar nomes, etc”295.  

 

Os enfoques específicos organizados a partir de dentro do universo de relações 

restrito a mulheres em Israel no oitavo século a.C., confirmam que mulheres protagonizam a 

memória do cap.11. Mãos de mulheres e mães em Israel tecem este projeto de esperança 

nutrido pela memória do evento libertador do êxodo. A casa passa a ser o espaço concreto 

teológico e histórico onde este projeto profético é articulado. Porém este caminho pela casa 

necessita ser desobstruído.  

 

Casa e a crítica ao sacrifício delimitam o espaço no qual se dá a luta pela vida. O 

projeto da casa passa pela superação da religião promovida pelo Estado. A opressão é vencida 

à medida que se supera o sacrifício. É o que pontua Oséias 11,7: “e para o alto clamam”. Aqui 

                                                 
293 Cf. Elaine Neuenfe ldt, “Práticas e experiências religiosas”, p.91. 
294 Cf. Mercedez de Budallés Diez, em Raab – uma mulher da vida, p. 69 
295 Cf. Elaine Neuenfeldt, “Práticas e experiências religiosas”, p.91. 
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se constata que o sacrifício é um obstáculo real à “conversão”, do retorno ao chamado de Javé 

para a vida. Casa com sacrifício não dá certo. A casa precisa “se livrar” de baal, da religião 

promovida pela monarquia.  Isto significa uma relação religiosa sem o intermediário do 

Estado, o sacerdote. Pois baal representa o culto oficial, através do qual escoa a produção que 

garante o sustento familiar, para os celeiros citadinos. Casa sem opressão é casa sem 

sacrifício. O que não significa que na religiosidade popular, a “religião compartilhada” não 

tenha espaço. Pois os ídolos combatido pela profecia de Oséias “são aqueles que estão 

amarrados ao poder, aos assírios e aos reis nacionais e seus templos”296.  

                                                 
296 Cf. Milton Schwantes, “Tomai convosco palavras, meditações sobre Oséias 14”, em  A palavra na vida, 
Leopoldo, Centro de Estudos Bíblicos, vol. 59/60, 1992, p.61. 



 
Conclusão geral 

 

O presente estudo enfoca uma aproximação da profecia atribuída a Oséias, a partir do 

cap. 11. Seus conteúdos estão organizados em três capítulos, cada qual com seus acentos 

específicos. 

 

Iniciamos por um breve esboço da perspectiva metodológica e hermenêutica que 

definem o jeito de ler o texto bíblico. Seguimos pela análise exegética do cap. 11, que nos 

conduziu ao aprofundamento dos seus conteúdos. Por fim, agrupamos estes conteúdos em 

torno do projeto profético articulado a partir de Oséias 11. 

 

Esta (re)releitura do texto bíblico coloca sua ênfase na indagação pela participação 

ativa e criativa das mulheres, como grupo social oprimido, na resistência às opressões e no 

seu engajamento nos processos de reconstrução da vida com dignidade. 

 

Através deste acesso ao texto pretendemos nos integrar na pesquisa bíblico-teológica 

latino-americana feminista, como contribuição para a recuperação das memórias das mulheres 

e a reconstrução de sua história. Constatamos que este processo de resgate histórico tem 

direcionado a pesquisa nas últimas décadas.  

 

A pesquisa latino-americana tem apontado que um caminho metodológico possível 

para uma leitura que tenha o cuidado de não reforçar discriminações e opressões, tem sido o 

de fazer o processo de leitura na perspectiva de gênero. Este paradigma convida para 

enveredar pelas experiências concretas que permeavam o cotidiano das relações sociais entre 

mulheres e homens em Israel no final do século oitavo a.C. Este redirecionamento que 

privilegia o cotidiano como lugar histórico tem sido uma ferramenta eficaz nesta busca. Este 

processo de leitura tem auxiliado na identificação de novas perspectivas. Também tem 

contribuído para a ruptura com interpretações opressivas às mulheres e grupos minoritários. 

Assim priorizamos a mediação de gênero como categoria analítica capaz de fornecer 

elementos concretos e objetivos para esta reflexão que se propõe a resgatar as experiências 

das mulheres no movimento profético, especialmente a partir do cap. 11.  
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De um modo geral os textos bíblicos não fogem à regra das abordagens metodológicas 

ancoradas nos paradigmas patriarcais que condicionaram a redação e fixação das memórias 

históricas, privilegiando uma leitura de caráter androcêntrico. A análise que pergunta pelas 

relações sociais do cotidiano polemiza com tais conteúdos e interpretações porque reconhece 

nelas a pertença social e cultural, à qual correspondem. O que equivale a dizer que não existe 

uma linguagem e um saber neutros e que todo texto bíblico é social e culturalmente 

construído. Portanto, neste estudo perguntamos pela vida diária das pessoas, de mulheres, de 

homens e crianças, permeada pelas suas lutas e seus sonhos, esperanças e utopias. 

 

Oséias 11 – Onde palavras não são meras palavras 

 

A profecia de Oséias, no seu cap. 11, transpira vida. Vida de criança, de menina, de 

mulher-menina, de moço-rapaz. Vida gerada e possibilitada no corpo. Será de Deus? Será de 

mulher? Pois a profecia oseânica permite dizer que é de ambas! 

 

A seguir retomamos o texto de Oséias 11, a partir de uma proposta de tradução.  

 

¹ Eis, 

  menino (era)Israel 

  e o amando 

  do Egito (o) chamei a meu filho. 

 

² Chamaram a eles. 

  Assim andaram por causa deles, 

  para os baalins sacrificam 

  e às imagens queimam. 

 

³ E eu ensinei a andar a Efraim, 

  tomei-os sobre os seus braços, 

  e não reconheceram: 

  eis, os curava. 

 

4 Com cordas de humano os atraía, com laços de amor. 

   E fui para eles 
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   como quem ergue a criancinha sobre seu rosto 

   E inclinava a ele 

   Alimentava-o! 

 

5 Voltará para a terra do Egito 

  e Assíria, ele seu rei. 

  Eis recusaram a voltar. 

 

6 E dançará espada em suas cidades, 

  e destruirá seu falar inútil 

  e aniquilará por causa de seus planos. 

 

7 E meu povo estava suspenso  por causa de sua apostasia 

  E para “o alto” chamam a ele 

  junto não os fará crescer. 

 

8Como te abandonarei, Efraim? 

  Te entregarei, Israel? 

  Como te abandonarei, como a Admá? 

  Tratar-te como Seboim? 

 

 Se contorce sobre mim meu coração, 

 juntamente se queimam minhas compaixões. 

 

9Não farei o ardor da cólera da minha ira 

 Não voltarei para destruir Efraim 

 Eis, Deus eu sou 

 e não sou homem 

 No meio de ti santo 

 e não virei com furor. 

 

10 Atrás de Javé caminharão 

  Como leão rugirá 

  Pois ele rugirá 
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  E virão tremendo filhos desde (d)o mar 

11virão tremendo como passarinho desde o Egito e como pomba da terra da Assíria. 

  E farei morar sobre suas casas. 

 

  Dito de Javé. 

 

 
Entre horizontes e sombras 

 

A mensagem profética contida nesse texto surpreende. Fala de coisas que evocam a 

beleza nas singelezas do cotidiano, quando a realidade obscurece e nega as possibilidades de 

vida. Pois no ano de 727 a.C., ou bem próximo a ele, não havia sinais no horizonte de dias em 

que as pessoas poderiam dar-se ao desfrute prazeroso da vida. No horizonte e por todos os 

lados estavam os assírios, esses temidos exércitos. Em 732 a.C. já haviam subjugado toda a 

região norte de Israel, dominando e arrasando os pequenos estados vizinhos. Também haviam 

subjugado grande parte do reino do Norte, reduzindo drasticamente seu território às 

montanhas de Efraim. 

 

Em 725 a.C. o rei de nome Oséias rebela-se contra a Assíria, suspendendo o 

pagamento de tributos. Pensava ele que, com a morte de um soberano assírio poderia 

conseguir sua independência política. Pelo que parece, com esta sua visão equivocada da 

política internacional, acabou por atiçar a fúria implacável da assíria. Os assírios fizeram 

desse momento hora propícia para sitiar a cidade e prender o vassalo rebelde. Samaria ainda 

resistiu até 722 a.C., para enfim ser totalmente destruída, aniquilada ou “devorada” – na 

linguagem de Oséias (11,6). 

 

É em meio a esses acontecimentos dos últimos anos, antes da destruição total de 

Samaria, que a poesia de Oséias 11 é formulada. Ela vai surgindo praticamente como um 

corpo, nas sombras dessa realidade, marcada pela violência, pelo medo e terror, em uma 

nação que rapidamente cai nas mãos do poder assírio. 

 

Se bem que nem parece ser assim! O início da poesia, por exemplo, fala de outras 

experiências. De carinho e ternura, de alimentar e carregar no colo. O final (v.10-11) embala o 
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chamado de Javé que convoca os filhos e as filhas para retornarem às casas, qual passarinhos, 

que retornam a seus ninhos, qual pombos que retornam a seus abrigos. 

É uma linguagem encantadora que segue no impulso da motivação profética: animar 

gente oprimida para retomar o horizonte de vida, em meio às sombras que marcam ausência 

de vida. 

 

Um convite para conhecer a casa – Oséias 11,1-4  

 

 A aproximação ao texto de Oséias 11 no espelho das relações sociais concretas do 

cotidiano de homens e mulheres, foi abrindo horizontes novos e motivadores. As referências 

contidas, especialmente nos versículos iniciais (v.1,3 e 4), são um convite para adentrar num 

ambiente específico, onde acontecem as experiências e vivências que marcam a vida das 

pessoas em seu cotidiano. Mencionam as dinâmicas diárias do cuidado pelo filho, como, 

ensinar a caminhar, carregar, alimentar e amamentar. E, de um jeito especial, convocam para 

dar atenção à estas experiências: “Eis, atenção!”. Em seguida, o texto enfoca os conteúdos da 

fala profética.  

“Menino era Israel! E, o amando, do Egito o chamei a meu filho”. 

 

São palavras que, de forma tão singela, falam do relacionamento entre mães e seus 

filhos e filhas. Chamar o menino, o filho, fazia parte do cotidiano de mães em Israel, em sua 

lida diária com as crianças. Pois quem chama o filho, é quem está próximo a ele, ou à procura 

dele. Mas o relacionamento entre mães e filhos não pára por aí. Outras tarefas integram-se 

neste cotidiano. 

“E eu ensinei a andar a Efraim, tomei-os sobre os seus braços,  

com cordas de humano os atraía, com laços de amor”.  

 

Este cuidado diário descrito aqui, confirma o mesmo ambiente em que se desenvolvem 

estas atividades. Pois ensinar a criança a andar, carregá- la nos braços – o texto não deixa claro 

se a referência é aos braços da mãe ou da criança – fazia parte do cuidado das mães pelas 

crianças.  A última frase enfoca um belo momento de ternura e aconchego, entre mãe e filho: 

o abraço “de amor”. Esta cena retoma a frase inicial: parece descrever o re-encontro com o 

filho que foi chamado, e achado! Mas a descrição destas atividades que envolvem o cuidado 

diário das mães em Israel pelos filhos, ainda agrega mais informações:  
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“E fui para eles, como quem ergue a criancinha sobre seu rosto. 

inclinava para ele, alimentava-o!” 

A expressão “E fui para eles como quem” dá a entender que nesta ação descrita 

residem traços decisivos que revelam a identidade de Deus. O texto descreve a ação de 

alimentar e amamentar a criança. Tarefa exclusiva de mãe! Dá a entender que nesta ação que 

descreve a relação íntima entre mães e filhos, reside a identidade de Deus. 

 

 As atividades descritas com tanto entusiasmo, são trabalhos que, de acordo com a 

organização social da vida das famílias em Israel, eram realizados exclusivamente pelas 

mulheres. Resgatam, pois, as tarefas essenciais da maternidade. E, ao projetá- las como 

exemplo para qualificar a relação de Deus com seu povo, reforçam sua valorização na vida 

das famílias camponesas. Ou seja, trabalho de mulheres, para a profecia anunciada neste 

texto, inspira e anima para a retomada do projeto de reconstrução da vida. Este fato levou à 

hipótese de que o exercício da maternidade pode ser concebido como um espaço de poder das 

mulheres. Simultaneamente este exercício foi vislumbrando o espaço da casa como lugar 

social, onde tais atividades ocorrem, e teológico, onde a profecia é formulada. 

 

A pergunta pelas relações sociais de poder exercidas no cotidiano destas famílias, 

constituída como ponto de partida para a análise, possibilitou o rompimento de silêncios em 

relação ao papel social desempenhado pelas mulheres na vida da casa. Desvelou rostos e 

corpos de mães e filhos que permaneciam nas sombras. Iluminou espaços de poder ocultados, 

onde circulavam mulheres e mães, filhos e filhas, noras... 

 

 

Refazendo a experiência com Deus  

 

A casa, enquanto espaço de sociabilidade que congrega a pequena comunidade 

familiar é redescoberta como local e contexto no qual se organiza a profecia do cap. 11 de 

Oséias. É o que apontam os versículos iniciais. Nestes, esta profecia apresenta uma fala 

concatenada com a experiência exercitada na vida diária. O que se diz de Deus passa pelas 

relações concretas vivenciadas no cotidiano destas casas. A partir delas e em direção a elas é 

formulada e reformulada a fala sobre Deus. 
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Com a simplicidade da vida diária e, permeado de beleza poética, o capítulo 11 elucida 

esta significativa experiência de Deus. Evoca a grandeza desta relação descrita nos pequenos 

detalhes da vida cotidiana, como experiência primordial. Ela é a fonte para todas as outras 

experiências refletidas e descritas ao longo dos onze versículos deste capítulo. 

 

Para entender este “discurso teológico” faz-se necessário conhecer a casa e as pessoas 

que nela se movimentam. Conhecer a maneira como organizam seus jeitos de viver o 

cotidiano, como distribuem suas responsabilidades na lida com o trabalho, no cuidado pelas 

pessoas, em especial, pelas crianças. É nestas tarefas partilhadas e assumidas na forma de 

divisão de papéis entre homens e mulheres, nas pequenas atribuições do cotidiano, que reside 

um valor fundamental para a vida e a sobrevivênc ia daquelas comunidades familiares 

organizadas a partir da casa. Esta diferenciação de papéis assumidos não significa 

necessariamente uma relação assimétrica entre os sexos. Este fato se confirma através do 

próprio valor atribuído às tarefas cotidianas que essencialmente mulheres e mães 

desempenhavam.  

 

Entrar pela porta de uma destas casas abriu possibilidades para perceber o cotidiano 

das vivências do povo em Israel no oitavo século a.C. Portanto, o caminho pelas casas torna-

se revelador de experiências que se tornaram decisivas para as afirmações teológicas contidas 

no cap. 11. O que se diz de Deus é dito na perspectiva destas vivências concretas. Portanto, a 

casa se constitui como núcleo gerador do cap. 11, apontando para a articulação de uma 

tradição de mulheres israelitas. 

 

As experiências relatadas no capítulo em estudo refletem o contexto das relações 

sociais de poder no período final do Reino do Norte. São relações vivenciadas por homens, 

mulheres e crianças, nos diferentes espaços em que se experienciava, de forma polarizada, a 

luta pela sobrevivência. Por um lado o Estado de Israel, em suas últimas tentativas de 

manutenção da autonomia política. Ironicamente, quando já estava sob o domínio do império 

assírio, prestes a ser totalmente arruinado e destruído. Por outro lado, as famílias, ou o que 

delas ainda sobrevivia, firmando-se em tentativas de reorganização da vida. Juntando os cacos 

numa tentativa de reconstruir o que permanecia como experiência bela e justa: a vida tribal. 
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A casa resgata a memória do Êxodo 

 

Esta esperança deste povo-resto que buscava sua re-organização social e religiosa a 

partir da casa, firmava-se na experiência do êxodo: “Do Egito chamei para meu filho.” O 

evento libertador passou a ser integrado em seu cotidiano, na vida da casa. Ali era re-

memorado. Sua memória dava sentido à história. Animava à resistência. Motivava para a 

esperança. Enfim, no êxodo mães e seus filhos e filhas, encontraram o jeito para enfrentar a 

situação. A ação de Deus, interpretada na perspectiva deste caminhar libertador que resgata os 

oprimidos, integra-os em seu amor, numa relação inovadora enquanto filhos e filhas. Este é o 

sentido do chamado de Deus, que convoca seu povo oprimido e escravizado, desde o Egito, 

para a reconstrução de um projeto firmado no cuidado diário pela vida. 

 

A profecia de Oséias identifica a experiência da saída do Egito através das referências 

às categorias humanas do amor que envolve, no abraço, no carinho, no beijo. Este amor de 

Deus manifestado desde o Egito, e “atualizado” na vida diária do re-encontro entre mãe e 

filho, sempre há de ser um gesto libertador, em favor de seu povo. É o que transmite a 

expressão “e fui para eles”. A mesma raiz verbal contida neste v.3, está na base da formulação 

de Êxodo 3,16: “Eu sou o que serei”, onde Deus se identifica como Javé, o Deus que liberta 

da escravidão. Assim, o texto de Oséias confirma e atualiza esta presença libertadora de Deus. 

Não se trata apenas de uma afirmação teológica, “sobre Deus” e sua identidade. Não é apenas 

reflexão teológica de um autor ou autora, como, no caso, Oséias. Afirmar Deus como 

libertador, é “grito” concreto, lançado dentro de e contra uma realidade mergulhada em 

opressões e violência. Grito no corpo de mulheres, esmagado pelas violências. Esta presença 

de Deus no cotidiano é percebida de forma concreta, capaz de impulsionar o projeto de 

reorganização da vida. 

  

 

Deus se faz corpo, e, corpo de mulher! 

 

Junto com a reorganização da esperança, a ação libertadora de Deus é re-significada. 

O jeito de falar da experiência com Deus passou por transformações. O momento histórico é 

outro. Outras experiências tornam-se relevantes neste conturbado momento político, que 

requer a revisão dos caminhos andados até ali. A própria imagem de Deus recebe novos 

contornos. Palavras não bastam. Não alcançam de forma satisfatória a expressão desse novo 
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jeito de Deus. A ação de Deus é mediada pelo amor, que se concretiza no cuidado pela vida, 

revelando um caráter corpóreo-maternal neste seu jeito que evoca solidariedade, misericórdia.     

 

Estes novos contornos da imagem de Deus em Oséias 11,1,3-4 revelam o exercício da 

maternidade. Nela reside a resistência, que se torna memória de mães. Em torno delas se 

aninham meninos e meninas, filhos, filhas, e órfãos de tantos pais levados pelas guerras. Junto 

às mães articulam-se possibilidades concretas motivadas pela memória do êxodo, que 

viabilizam esperança. Pois, dizendo que é importante amamentar, alimentar, cuidar e proteger, 

afirma-se a resistência à imposição do Estado que quer o corpo da mulher produtivo, gerando 

filhos para o exército, para a guerra. Esta resistência manifesta o rompimento com os 

mecanismos de opressão, mediados pela religião oficial. 

 

 

Javé liberta! 

 

 Vemos que a luta social desencadeada neste espaço do cotidiano da casa é pelo 

projeto de vida, negado pela instituição monárquica, e, enfim, destroçado pela invasão assíria. 

Nos últimos anos as condições da realidade não têm sido favoráveis à vida. Os governantes 

ergueram o Estado de Israel, às custas de muito suor e sofrimento. A monarquia deve o seu 

êxito à religião oficial. Templos e altares faziam escoar a produção dos camponeses para os 

cofres das elites governamentais. Também os filhos das famílias camponesas eram 

convocados para a defesa e a guerra. Com o avanço assírio, as perdas devem ter sido grandes. 

Por isso a exigência do Estado, que necessitava repor as perdas, se acentuava cada vez mais. 

À religião era exigida mais “eficiência”, pois tinha que aumentar a tributação, e colocar o 

corpo da mulher à serviço desses interesses nefastos do Estado. Seu projeto monárquico, 

baseado na exploração, multiplicava opressões, extorquindo o camponês, esmagando o corpo 

da mulher, tinha que se reforçado. Para alcançar tais preensões, a religião oficial transforma 

Javé, em instrumento desta dominação, para legitimar a exploração. Pois as mulheres e 

homens em Israel não eram idólatras. Prova disso é a viva lembrança da antiga memória, de 

um evento que já ocorrera há quinhentos anos. Neste contexto, esta corporalidade de Deus 

manifesta o confronto que se dá entre duas experiências diferentes de Javé, que se 

contradizem radicalmente. A que permanecia viva na lembrança do povo, e aquela, na qual 

quiseram transformar Javé: em um deus do sacrifício, que confirma a exploração e a opressão. 

Por isso, a denúncia ao culto onde é promovido o sacrifício, figura no começo do capítulo, no 



 148 

v.2, interrompendo a descrição deste belo cenário do cotidiano das casas. Praticamente 

concorre com ele.  Provavelmente porque é esta a realidade que cerca a vida das famílias 

camponesas, do clã agrário. A religião que precisa falsificar Javé, o Deus da vida, para 

conseguir firmar as pretensões do Estado tributário de Israel. Diante disso, faz sentido o 

começo do capítulo: “eis, atenção!”, para, em seguida, re-afirmar que Javé é Deus ligado à 

vida, à libertação e não ao sacrifício! Para a comunidade oseânica, este jeito de Deus já era 

conhecido, somente tinha que ser retomado e confirmado: 

 

“Eis!  

Misericórdia quero, e não sacrifício, 

e conhecimento de Deus,  de jeito nenhum  holocaustos”. (Os 6,6) 

 

 Para a profecia oseânica, no corpo da mãe se dá o novo projeto social. No filho 

concebido, gerado e amamentado é projetada a esperança. Assim, os corpos das crianças, 

jovens e mães revelam não somente as marcas das opressões, mas manifestam as esperanças. 

Apontam horizontes. Sinalizam vida. 

 

 

Entre cidades e espadas – haverá saída?  

 

No segundo momento da poesia, a direção é outra. Aponta para os caminhos que 

levaram Israel, a monarquiaa, à ruína. Em foco estão as relações políticas. Denunciam o jeito 

de governar. 

 

A denúncia à monarquia apresentada nos v.5-7, é radical. Atinge em cheio a sede da 

organização do Estado: a cidade. As palavras ásperas do v.6, pronunciadas num tom irônico, 

anunciam a destruição da cidade, sede da organização estatal. A espada vai “dançar”, vai 

“devorar”, “aniquilar”.  

“E dançará espada em suas cidades, 

e destruirá seu falar inútil 

e aniquilará por causa de seus planos”. 

 

Esta descrição torna-se expressão máxima da violência praticada nas guerras. 

Anunciam o fim trágico da monarquia que cai ao fio da espada, junto com toda a cidade. Nada 
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sobrará. O avanço dos assírios sobre as cidades invadidas e arrasadas, há de ter sido o modelo 

no qual a profecia espelha a derrocada da capital, Samaria. Espadas que dançam, giram, 

aterrorizam. Nada haverá de pior do que a violência praticada pelo exército assírio em suas 

marchas sobre as cidades. A cidade que sujeitou o povo camponês à tanta violência torna-se 

vítima da violência atroz dos assírios. Com sua queda pela fúria das espadas, arrasta todos 

consigo. A destruição será total. Confirma que os rumos da política dos reis e da elite 

governamental representam um grande engano porque atraem, sobre si e sobre e sobre todos, 

a ruína total. Seus planos (v.6) são tidos como determinantes para atiçar a fúria dos exércitos 

assírios e acelerar sua marcha sobre a cidade de Samaria. O v.6 menciona o falar inútil e os 

planos como razão última e alvo final da destruição que sobrevirá à cidade: “por causa dos 

seus planos.” Em seus espaços de poder, nos palácios, eram projetados estes “planos” que 

certamente incluíam a participação da religião oficial. Sacerdotes de oráculos eram, 

provavelmente quem atiçava para a guerra. Porém, nenhum plano salvará. Tudo e todos 

perecem. Nada restará, nem mesmo palavras. Estas não passarão de um “falar inútil”. Pois o 

avanço assírio está confirmado: 

 

“Voltará para a terra do Egito 

e Assíria, ele seu rei. 

Eis, recusaram a voltar”. 

 

O império assírio já deixara mais do que apenas rastros de destruição. Os fatos 

apontavam para a ruína de Israel. O império já dominava através de seu soberano, pois a 

palavra Assíria, em seu sentido literal significa, “Assur”. O povo, atingido acuado pela 

violência militar assíria, corria em fuga para o Egito, de volta à casa da servidão, quando não 

eram exilados ou assassinados. Tudo porque se recusaram a voltar-se ao projeto de Javé, 

projeto de vida ao filho e à filha. Porém, caminham em direção ao fim, à morte, simbolizados 

no Egito e na Assíria!  

 

No final deste segundo verso (v.7), a voz da profecia se ergue num profundo lamento, 

mediante a realidade em que se encontra este povo oprimido, agora abandonado e jogado ao 

encontro da fúria do exército assírio. Constata que “meu-povo”, expressão mencionada no 

v.7, está com a vida destroçada, sem rumo, sem direção, ainda iludido pela religião: 
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“E meu povo estava suspenso por causa de sua apostasia 

E para “o alto” chamam a ele 

junto não os fará crescer”. 

 

 Novamente a profecia recorre a um termo que, por certo, caracteriza esta situação de 

povo “entregue à própria sorte”, ao mencionar que este estava “suspenso”, agarrado em seu 

descaminho. “Meu-povo” vem a ser o povo de Israel, enganado e iludido pela religião 

promovida pelas lideranças religiosas, os sacerdotes, à serviço do sistema espoliativo e 

acumulativo do Estado de Israel. Povo que continua buscando “no alto” – nos locais altos e 

nas colinas em que aconteciam os cultos onde eram praticados os rituais sacrificiais – a 

perspectiva para a vida. Mas a profecia afirma categoricamente que esta prática religiosa do 

engano, baseada no sacrifício que legitimava a expropriação do produto e do corpo da mulher, 

não está firmada no interesse de promover vida: “não os erguerá” (v.7). Aqui se expressa a 

incapacidade de encontrar na religião que promove o sacrifício, um redirecionamento que 

ofereça possibilidades para recriar espaços de vida. Assim, é negado à religião oficial o que é 

apontado como prática atribuída à Deus, na formulação teológica do v.4, que enfatiza a ação 

de Deus-mãe, de “erguer” a criança ao rosto e alimentá- la. Somente Javé do êxodo, que se dá 

ao cuidado pelo filho e pela filha, ergue para a vida. Este Javé, anunciado no culto sacrificial, 

lá “no alto”, só leva à ruína, ao fim. 

 

A crítica à monarquia não se restringe aos v.5-7, mas está presente em todo o capítulo. 

Esta crítica se radicaliza ao denunciar a religião (v.2) à serviço do Estado tributarista, através 

das práticas cúlticas do sacrifício. Os sacerdotes que se multiplicam em torno de altares que se 

espalham nos “lugares altos”, veiculam as opressões através desta religião, submetendo os 

corpos aos desejos da monarquia. A religião ajusta e subordina os corpos a este sistema 

espoliativo.  Por isso toda a linguagem do cap. 11 é mediada pelos corpos. Nele s se concretiza 

a denúncia. Neles se materializa o anúncio. Sem o resgate dos corpos não haveria esperança. 

É o que a profecia afirma nos v. 1 a 4, e 8 a 9. Portanto, para a profecia atribuída à Oséias, 

todo o processo de formulação da esperança passa pelos corpos, que desde o interior das casas 

reconstroem suas vidas alicerçadas no êxodo, memória recontada, mantida viva por mães 

rodeadas por crianças re-encontradas, protegidas e atentas.   
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No corpo em dor: a misericórdia acima do juízo 

 

Seguindo pelo terceiro verso do cap. 11, vemos que o mesmo corpo afetado pelas 

relações de poder que veiculam opressões, torna-se espaço que sinaliza transformação. Os v.8 

e 9 anunciam um profundo processo de mudança que se dá a partir do próprio corpo.  

 

8”Como te abandonarei, Efraim? 

Te entregarei, Israel? 

Como te abandonarei, como a Admá? 

Tratar-te como Seboim? 

 

Se contorce sobre mim meu coração, 

juntamente se queimam minhas compaixões. 

 

9Não farei o ardor da cólera da minha ira 

Não voltarei para destruir Efraim” 

 

É o corpo de Deus, humanizado, que se contorce, anunciando o processo de 

transformação no qual emergem novas possibilidades, até mesmo para os opressores. O 

coração, lugar das decisões, ao lado das compaixões que se comovem (v.8), indicam uma 

nova direção. Também Israel e Efraim são acolhidos neste projeto libertador. Não poderiam 

ter o mesmo destino trágico de Admá e Seboim, Sodoma e Gomorra! A ira ardente no corpo 

de Deus deixa de ser sinal de punição e passa a sinalizar condições concretas de vida. Para a 

profecia oseânica a prática do cotidiano, da vida diária só tem sentido quando é libertadora. 

Pois ela é mediada pelas compaixões. Sem o amor que aqui se externa na misericórdia, não há 

base concreta para a promoção da vida digna. Por isso não há lugar para violência e 

destruição. Eis uma profunda diferença do projeto de Deus e a prática veiculada pelos 

segmentos do poder monárquico. 

 

A atitude encorajada pelo coração, associada à comoção das compaixões de Deus, 

inverte direções, subverte sistemas e gera opções e possibilidades que desembocam em 

caminhos de vida. Esta atitude de Deus confirma a experiência de sua presença de um modo 

novo, ao afirmar: sou Deus (‘El), não (sou) homem; no meio de ti santo, e não virei com 

furor. Cada expressão revela belas surpresas. Desvenda os mistérios de Deus. 
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“Eis, Deus eu sou 

e não sou homem 

No meio de ti santo 

e não virei com furor.” 

 

A profecia oseânica afirma a presença de Deus qualificando-a através da expressão ‘el, 

atribuída aos deuses estrangeiros.  Deus ‘el era um termo conhecido no mundo cananeu. Este 

fato revela uma abertura para um diálogo inter-religioso, onde cabem outras experiências de 

Deus. Manifesta, assim, que a forma de perceber a presenças de Deus não está centrada numa 

experiência única. Também indica para o encontro de pessoas aliadas na resistência e 

identificadas com diferentes experiências com Deus e deusas. Afinal, este não é o problema 

para a profecia de Oséias. A imagem de Javé único, convive com outros deuses e deusas. 

Porém, há um elemento criterioso e único: não se pode confundir Javé com a opressão dos 

pobres. Seu agir é, sem sombra de dúvida, libertador. Por isso a crítica de Oséias às práticas 

cúlticas do sacrifício são extremamente radicais: Javé é Deus da vida, que não se dá à práticas 

que legitimam explorações e guerras. 

 

Soma-se a esta perspectiva, o esforço da profecia para superar a perspectiva 

androcêntrica da imagem de Deus, ao afirmar que não é homem. Há certa tendência em 

atribuir a este termo o sentido de “humanidade”, “ser humano”, para acentuar o 

distanciamento entre Deus e a realidade do ser humano, no qual se projetam as distintas 

formas de agir. Porém, ainda pressupondo este profundo distanciamento entre o agir de Deus 

e o do ser humano, o pensamento contido nesta afirmação ainda não está esgotado. Além 

disso, se esta fosse a real intenção da profecia, usaria outro recurso de linguagem para 

expressá- lo. Um exemplo encontramos no v.4, onde é mencionado o termo ’adam para 

qualificar “ser humano”, “humanidade”. Enquanto que a linguagem no v.9 é específica e 

objetiva ao referir-se ao termo “homem”.  O que vem a designar, afinal, este termo? Seria 

imprudente simplesmente lançar mão de uma leitura que atribui ao sexo masculino a 

significação deste termo. A hipótese é de que a compreensão desta afirmação esteja 

relacionada ao contexto. Também porque o sentido da poesia hebraica não se restringe à 

palavra simplesmente. Reside na frase, que, por sua vez, está intrincada poeticamente com o 

conjunto maior. Portanto, “sou Deus (‘el) e não homem”, deve ser lida ao lado de “não virei 

com furor/terror”. O “ser homem” encontra-se em um contexto marcado pela violência 

militar, do exército nacional ou estrangeiro. Refere-se ao povo desorientado, exilado, fugitivo, 
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que busca no Egito, a casa da escravidão, a proteção da perseguição assíria. Um contexto 

dominado pela violência e tirania, de soldados que perseguem, massacram,  e empilham 

corpos de mães e seus filhos (Cf. Oséias 10,14). Neste sentido, ao referir-se a “não (sou) 

homem” a profecia oseânica apresenta uma abordagem teológica que rompe com a dinâmica 

das relações sociais de poder que legitimam a opressão e a subjugação violenta de homens, 

mulheres, crianças. O texto inova e surpreende ao superar o condicionamento androcêntrico 

patriarcal da imagem de Deus. Ao reconstruir uma outra imagem, investe contra a 

compreensão e interpretação teológica normativa e, simultaneamente, elucida outras maneiras 

de perceber e relacionar-se com Deus, alicerçada na prática do amor e da misericórdia. Pois, 

não destruir, não vir com furor ou terror, dá um basta ao cotidiano onde imperam as múltiplas 

formas de violência contra o povo oprimido, como o próprio texto profético constata: “sangue 

derramado sobre sangue derramado” (Oséias 4,2). Portanto, a expressão “homem” designa o 

guerreiro, o “macho”, o homem de guerra, aquele “que pisa ruidosamente”(Isaías 9,5). 

 

Ainda outro aspecto associa-se a esta imagem de Deus: a presença de Deus, que liberta 

da opressão e que está no meio de seu povo amado, é reconhecida com “santidade”. Deus 

santo não expressa aqui a idéia de distância. Pois sua santidade consiste justamente em estar 

“em meio ao” povo, em realizar sua ação libertadora em favor do povo esmagado pela 

violência. É um jeito muito próximo e acessível de expressar a experiência com Deus, que 

confirma a presença deste Deus-santo no meio do povo, não nos moldes da religião do 

sacrifício. Deus em nada se assemelha a esta imagem que espalha a sua volta terror e 

destruição. Mas revela sua santidade como mãe, que corajosamente luta pela vida de seus 

filhos, cujo ímpeto, ninguém lhe poderá tirar. Deus, qual mãe, jamais abrirá mão de seus 

filhos e filhas. Aqui a profecia oseânica assume em toda sua profundidade a expressão que 

qualifica a presença de Deus em meio ao povo que luta, enfim, pela sobrevivência à tirania 

dos reis e impérios. 

 

 

“e farei morar em suas casas” 

 

O último verso retoma o projeto que reafirma o espaço da casa como projeto social a 

ser alcançado: 
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10 Atrás de Javé caminharão 

Como leão rugirá 

Pois ele rugirá 

E virão tremendo filhos desde (d)o mar 

11virão tremendo como passarinho desde o Egito e como pomba da terra da Assíria. 

E farei morar sobre suas casas. 

 

Dito de Javé. 

 

Acreditamos que, em especial o v.11 esteja correspondendo a este período conturbado 

próximo à destruição de Samaria, no qual é transgredida a lógica dominante de que tudo será 

arrastado para a ruína, onde há gente resistindo... 

 

É este o momento em que a vitoriosa experiência do êxodo se torna mecanismo de 

resistência, quebrando relações silenciadas e gerando forças para a resistência. É este grupo 

minoritário sobrevivente que chama e convoca o povo, o “meu-povo”, os filhos e as filhas, em 

amor e solidariedade para “subir às casas”. O povo-resto, disperso, espalhado pelo império 

entre Egito e Assíria é convocado a retornar às suas casas. A experiência libertadora de um 

povo escravizado que “subiu do Egito”, anima para recriar possibilidades concretas de vida. A 

casa, abrigo dos pobres, o projeto tribal, é o que de mais significativo já se experienciou. É 

horizonte!  

 

É palavra de Javé! 
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